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A pessoa inteligente quer expressar um pensamento, mas, antes de tudo, ela quer
explora-lo e sabe que para isso deve ser delicada.

Lindsay Waters, Inimigos da esperanca

A época da total falta de questionamento ndo tolera nada questiondvel e acaba com
toda solidéo.

Martin Heidegger, Contribuices a filosofia

Ninguém duvida de que a palavra liberdade € uma das mais obscuras que existem.
Né&o haveria inconveniente se ela ndo fosse ao mesmo tempo uma das mais
comovedoras e perigosas de que se tem noticia.

Pierre Grimal, Os erros da liberdade



A GUISA DE PORTICO

Uma moral como sistema, com principios e conclusdes, uma légica férrea e a possibilidade
de uma aplicacdo segura a todo dilema moral - eis ai 0 que se pede aos filésofos. Em geral, eles
responderam a essa expectativa. Mesmo quando ndo estabeleceram nenhum sistema pratico ou
uma casuistica elaborada, eles conseguiram deduzir do sistema tedrico a obediéncia a autoridade.
Na maioria das vezes, voltaram a fundamentar, valendo-se dos recursos da légica, da intuicio e
da evidéncia, toda a escala dos valores tal como j4 a sancionara a pratica publica. "Honrai os
deuses com a religido legada por vossos ancestrais", diz Epicuro, e o proprio Hegel secundou-o.
Quem hesita a se pronunciar nesse sentido serd solicitado ainda mais energicamente a fornecer
um principio universal. Se o pensamento ndo se limita a ratificar os preceitos vigentes, ele devera
se apresentar de maneira ainda mais segura de si, mais universal, mais autoritaria, do que quando
se limita a justificar o que ja estd em vigor. Serd que vocé considera injusto o poder dominante?
Quem sabe vocé quer que impere o caos e ndo o poder? Vocé estd criticando a uniformizagao da
vida e o progresso? Serd que, a noite, a gente deve voltar a acender velas de cera? Serd que o
fedor do lixo deve voltar a empestear nossas cidades, como na Idade Média? Vocé ndo gosta dos
matadouros, serd que a sociedade deve passar a comer legumes crus? Por mais absurdo que seja,
a resposta positiva a essas questdes encontra ouvidos. O anarquismo politico, a reacdo cultural
baseada no artesanato, o vegetarianismo radical, as seitas e partidos excéntricos tém o chamado
apelo publicitario. A doutrina sé precisa ser geral, segura de si, universal e imperativa. O que é
intolerdvel € a tentativa de escapar a disjuntiva "ou isso - ou aquilo", a desconfianca do principio

abstrato, a firmeza sem doutrina.

Adorno e Horkheimer

“Contradic¢des”, Dialética do Esclarecimento



RESUMO

BARBOSA, Rommel Luz Figueira. Foucault e a questdo da ética: a liberdade problematizada
como ethos. 2008. 115 f. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) - Instituto de Filosofia e Ciéncias
Humanas, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2008.

A presente dissertacdo tem por objeto a problematizacdo da liberdade como ethos, nos
altimos trabalhos de Michel Foucault. Na primeira parte, sdo analisados alguns conceitos
fundamentais para se compreender as modificagfes operadas por Foucault em seu pensamento, no
fim dos anos 1970, e, entdo, sdo analisados seu conceito de moral e suas investigacOes da estética
da existéncia e da cultura de si da Antiguidade. Na segunda parte, a afirmacdo de que a liberdade é
a aposta fundamental do pensamento foucaultiano é o ponto de partida para a analise da questdo da
ética na modernidade. Para tanto, sdo analisados os conceitos de pensamento e liberdade, bem
como a relacdo entre modernidade, moral e critica. Por fim, através das entrevistas dadas por
Foucault a publicagdes gays, € analisado como sua proposta de uma ética que seja uma estética da
existéncia pode funcionar fora do &mbito especifico da pratica filosofica.

Palavras-chave: Liberdade. Etica. Estética da existéncia. Moral. Critica. Modernidade.



ABSTRACT

This master dissertation has the problematization of liberty as ethos, in the late works of
Michel Foucault, as its subject matter. In the first part, some fundamental concepts are analysed in
order to understand the changes in Foucault’s thought, in the late 1970’s. Then, his concept of
moral and his investigations about Antique aesthetics of existence and culture of the self are
analysed. In the second part, the assertion that freedom is the fundamental bet of Foucault’s
thought is the starting point for an analysis of the question of ethics in modernity. In order to do
this, it’s done an analysis of the concepts of thought and liberty as well as the relation among
modernity, moral and criticism. At last, through the Foucault’s interviews for gay magazines, it is
analysed the way in wich the foucauldian proposal of an ethics that is an aesthetics of existence can
work outside of the specific range of philosophical practice.

Keywords: Liberty. Ethics. Aesthetics of existence. Moral. Criticism. Modernity.
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Introducao

Liberdade e ética. Tais conceitos estdo longe de poder contar com um consenso a seu
respeito. Desde Kant, ao menos, eles dizem respeito a problemadtica da autonomia, da lei que a
vontade dd a si mesma, da capacidade autolegisladora dos homens. A presente dissertacdo se
afasta dessa perspectiva e se propde investigar a possibilidade de se problematizar a liberdade
nao como lei, mas como ethos — e por ethos entendo, com Foucault, “a maneira de ser e a
maneira de se conduzir”, “um modo de ser do sujeito e uma certa maneira de fazer, visivel para
os outros”'. Em questdo ndo as leis pelas quais me dirijo, mas os modos pelos quais me conduzo
em referéncia a principios orientadores do agir, os quais ndo tém necessariamente a forma da lei.
Este trabalho se faz sobre a tensdo entre sujei¢do e subjetivacdo, ou melhor, entre o que seria um
aspecto “passivo” e outro “ativo” da subjetivacdo, da constitui¢do do sujeito. Contudo, nada mais
estranho ao que se encontrard nas paginas seguintes do que uma divisdo clara e ndo problemadtica
desses dois aspectos. Em primeiro lugar, pretendo fazer ver, ao longo de todo o texto, que o
problema para Foucault ndo se apresenta em termos de uma oposi¢do entre autonomia e
heteronomia, entre constitui¢do de si a partir de si e constitui¢do de si a partir de forgas externas.
Nao € uma apologia da liberacao ou do esclarecimento, da tomada de consciéncia pelo homem de
sua liberdade, que a seguir se encontrard. Tampouco encontrar-se-d0 solucdes para dilemas
morais, a investigacao de critérios que tornem possivel solucionar conflitos morais. O ponto desta
dissertacdo € justamente o modo de colocacdo dos problemas, mais do que possiveis propostas
para sua resolu¢do. Com isso, penso ndo estar me eximindo de uma consideracdo mais arrojada
dos problemas; ao contrario, elevo minha pretensdo a um grau de profundidade ainda maior. Em
vez de tomar como pressuposto os problemas tal como eles se apresentam, burild-los, analisd-los

de modo a ao menos ensaiar novos contornos para eles. O que pretendo apresentar é uma

' M. Foucault. Dits et écrits I, 356, p. 1533. Doravante, DE, seguido do nimero do texto referido ou citado. A
versdo para o portugués dos textos em francés ou inglés, no corpo do texto, € de minha responsabilidade.



tentativa de reproblematizacdo, ainda inicial e incompleta, os primeiros passos de um longo
caminho, e para tanto me valho dos trabalhos de Michel Foucault, que se me apresentam como
valiosos para pensar ndo apenas as inquietacdes que me afligem, mas também o modo de com

elas lidar. Em uma palavra, esta dissertacido € um ensaio de pensamento.

A liberdade problematizada como ethos. Assumir a tarefa de analisar tal questdo implicou
certas apostas, certas escolhas, o rastreio de determinadas pistas e o abandono de outras, a
reformulacdo do caminho em meio ao préprio caminho. Inspirado em Foucault, a aposta € para
mim também método, a colocacdo a prova das teses que pretendo experimentar. Se Foucault foi
um ferrenho critico dos projetos de reforma e de qualquer mudanga que seja a mera realizacao de
um plano pré-concebido como a solucio para todos os problemas que possamos encontrar, este
trabalho se fez entregando-se aos descaminhos, sem temer as aporias, pois, desde agora avisamos
ao leitor que aqui ndo se pretenderd levar a cabo uma exegese exaustiva dos textos de Foucault,
nem tampouco intentar-se-4 inventariar e analisar todas as discussdes que a seu propdsito e ao seu
redor surgiram. O que a seguir se encontrard € a tentativa de experimentagao de alguns conceitos;
uma tentativa de verificar sua proficuidade dentro do préprio pensamento de Foucault. Espero
que, ao fim dessas paginas, os leitores possam reconhecer algum proveito nesses experimentos,
nessas tentativas de formulagdo de conceitos, de articulacdo dos mesmos, que busca nao
estabelecer a melhor ou mais justa leitura de Foucault, mas uma leitura que, respeitando o texto e
o campo de jogo que ele abre, busca, ainda de modo tateante, supera-lo em prol das questdes que
movem o proprio texto. Por essa razdo, optei por ndo me deter em muitas disputas existentes
entre comentadores de Foucault. Ndao que elas sejam despidas de valor, mas porque aqui ndo é
minha inten¢d@o circunscrever os textos utilizados num corpus foucaultiano, mas buscar o que
neles pode abrir caminhos que levem para fora deles. Minha opgdo foi pelos conceitos. E
certamente uma tarefa drdua a de percorrer os caminhos e descaminhos pelos quais Foucault
forjou, burilou, experimentou seus conceitos. E ndo pretendo, ao optar pelos conceitos, criar uma
ilusdo de sistematicidade para o pensamento foucaultiano. Conceitos sdo ferramentas, as quais
sdo forjadas para lidar com problemas. E ndo € dificil notar que Foucault ora cria novas
ferramentas, ora abandona ou redefine antigas. Valendo-me do préprio convite de Foucault para
que seus livros sejam usados como caixas de ferramentas, o que pretendi foi dar contornos mais

ou menos definidos a algumas delas, tendo em vista um possivel uso futuro. O pensamento de



Foucault sempre se caracterizou pela abertura ao problema, pela disposicdo para rever suas
proprias posicdes, seus proprios conceitos. Penso que o melhor que por ele posso fazer € restituir
a vida a esses conceitos, isto €, repensa-los em referéncia aos problemas, expd-los uma vez mais
ao questionamento, a possibilidade de mudanca. O pensamento de Foucault € o outro no qual
posso experimentar 0 meu pensamento, com o qual posso aprender a pensar.

Para cumprir meu objetivo de trazer a tona a problematizacdo da liberdade como ethos,
nos ultimos escritos de Foucault, dividi meu trabalho em duas partes, ambas subdivididas em
capitulos, os quais, por sua vez, sdo subdivididos em secdes. A tese central é a de que hd uma tal
problematizacdo da liberdade, nos ultimos trabalhos de Foucault, e, como se pode presumir, que
ela pode ser proveitosa para nds hoje. Na primeira parte, analiso a questao da ética tal como ela
surge nas andlises foucaultianas das morais sexuais antigas. Parto de consideracdes a respeito de
conceitos fundamentais, como o de préticas, experiéncia, problematizacido e jogos de verdade,
para entdo abordar o conceito de moral. Nessa parte, a questdo principal € a subjetivacdo, o
quanto conceitos como os de conduta e governo tornaram possivel uma nova compreensio da
constituicdo do sujeito, e entdo a formulacdo do conceito de ética como trabalho refletido de
modificacdo de si. A seguir, discute-se o conceito de estética da existéncia, onde se insiste na
diferenca entre uma moral baseada na lei e outra na verdade, bem como se busca clarificar e
mostrar a importancia dos conceitos de estilistica da liberdade e estética da existéncia. Por
ultimo, uma breve andlise da cultura de si dos primeiros séculos, de modo a afastar o fantasma do
individualismo, que assombra a proposta ética foucaultiana, bem como diferenciar a
universalidade antiga do apelo da lei moral moderna que, por si mesma, a todos se impde.

J4 nessa parte mais exegética do trabalho poder-se-4 notar os ensaios de discretas
indicacdes que extrapolam o texto pelas discussdes que ameaca abrir. Peco perddo aos leitores
por terem que se contentar com acenos, insinuacdes, indicagdes, mas uma dissertacdo de
mestrado, pelo tempo que para sua feitura € reservado, ndo pode pretender muito mais do que
1sso sem arriscar temerariamente cair no ridiculo de apresentar o que ainda é embrido como se
fosse fruto amadurecido. Resta-me o apelo ao valor do germinar da questdo. E que censura se
poderia fazer a uma moderagao justificada?

A segunda parte busca retirar a questdo da ética do contexto das andlises das morais
antigas para trazé-la para o terreno da modernidade. A tese principal aqui é a de que o conceito

foucaultiano de liberdade nos permite pensar para além da antitese moderna entre autonomia e



heteronomia. Da afirmac¢do de que a liberdade é a aposta fundamental da filosofia de Foucault,
parto para uma discussdo das relacdes entre pensamento e liberdade, através da reconsideracdo
dos conceitos de experiéncia, problematizacdo, sujeito e ética. Num segundo momento, € a
modernidade e sua relagdo com a critica, bem como a tese foucaultiana de uma auséncia de moral
na modernidade, que serdo discutidas. Por fim, é a proposta de uma estética da existéncia que
serd analisada para que se possa ver como a liberdade pode ser problematizada como ethos hoje,
como a questdo “que somos nos?” serd entendida por Foucault como uma pergunta pelo ethos.
Finalizo com uma breve andlise das interven¢des de Foucault no movimento gay, através de
entrevistas a revistas, nas quais se pode ver sua proposta de compreender a homossexualidade
nio como uma verdade a ser descoberta e libertada, mas como algo que torna possivel a
elaboracdo de uma ética. Assim, através de um caso especifico, poder-se-a ver como suas andlises
histéricas podem nos valer na tarefa de repensarmos o que somos, as formas pelas quais 0 nosso

ser se nos aparece como podendo e devendo ser pensado.



A questao da ética

Michel Foucault abre o segundo volume de sua Historia da sexualidade, intitulado O uso
dos prazeres, publicado apds um intervalo de oito anos desde a publicagdo do primeiro volume,
intitulado A vontade de saber, passando em revista ndo apenas o plano anteriormente previsto
para essa obra, mas todo seu projeto filosofico. Em vez de apenas introduzir um novo eixo de
pesquisas, com os conceitos por ele postos em jogo, o qual viria somar-se aos eixos por ele
anteriormente trabalhados (as praticas discursivas e as prdticas de dominagdo), ele empreende
toda uma rearticulacdo de conceitos fundamentais presentes em seus escritos. Antes de apresentar
as praticas de si, ele discorre sobre as “modificacdes”’ operadas em sua filosofia. Devido a
impossibilidade de analisar satisfatoriamente a questao da ética, tal como Foucault a aborda, sem
fazer remissdo a tais “modificagdes”, iniciarei este capitulo discutindo quatro conceitos
fundamentais: experiéncia, problematizacdo, priticas e jogos de verdade. Feito isto, analisarei o
conceito foucaultiano de moral distinguindo entre agente e sujeito moral e apresentando os
conceitos de conduta, governo, ética e praticas de si. Abordarei, entdo, a partir da historia das
problematizacdes morais da conduta sexual entre os gregos e romanos, o conceito de estética da

existéncia e o de cultura de si.

! “Modificagdes” é o titulo da primeira parte da introdugdo a O uso dos prazeres.



Conceitos fundamentais

Michel Foucault aborda as coisas de modo bem diverso: ele estuda primeiro o conjunto das
maneiras de fazer mais ou menos regradas, mais ou menos refletidas, mais ou menos finalizadas,
através das quais se delineia, a um s6 tempo, o que se constituia como real para aqueles que
procuravam pensa-lo, domind-lo, e a maneira pela qual estes se constituiam como sujeitos
capazes de conhecer, de analisar, e eventualmente de modificar o real. Essas sdo as “praticas”,
entendidas como modos de agir e de pensar ao mesmo tempo, as quais ddo a chave de
inteligibilidade para a constitui¢do correlativa do sujeito e do objeto.2
Com essas palavras, Foucault se refere a suas pesquisas, em 1984, no verbete “Michel
Foucault” do Dictionnaire des philosophes®, o qual foi assinado sob o pseudoénimo Maurice
Florence. Nesta passagem, o conceito central através do qual se articula todo seu trabalho é o de
préticas. E através de praticas, as quais tém sua racionalidade prépria, que se constituem tanto o
real, enquanto objeto de conhecimento, de ac¢do, quanto aqueles que com ele lidam de diversas
formas, enquanto sujeitos de conhecimento, etc. Para Foucault, o homem ndo apenas afronta o
real, ndo s6 lida com ele de vérias maneiras, mas € através desse afrontamento mesmo que tanto
ele como o real se constituem. A biparticdo entre subjetividade e objetividade ndo deve ser a base
para uma investigagdo de uma subjetividade fundamental nem de uma objetividade fundamental.
A emergéncia de formas de subjetividade e de objetividade encontra sua ‘“chave de
inteligibilidade” nas préticas através das quais ela se da. E tal s6 € possivel porque as préticas nao
sdo um mero fazer — o conceito foucaultiano de praticas opera uma rearticulagdo ndo sé do
bindmio sujeito/objeto, mas também do bindmio teoria/pratica. As préticas sd@o, a um s tempo,
modos de agir e de pensar, ou, em outras palavras, maneiras de fazer que t€m uma racionalidade
propria. Ao proceder assim, como se verd mais adiante (especialmente na segunda parte desta
dissertacdo), Foucault se afasta do conceito moderno de racionalidade, de uma razao una e Unica,
em prol de uma compreensao dispersa da mesma, isto €, em prol da andlise de formas diversas de
problematizacdo. Com isso, a andlise ndo se restringe aos campos da epistemologia ou de uma
filosofia das ciéncias; ao contrdrio, importa investigar como mesmo as praticas éticas implicam

certos modos de problematizacdo. Nao uma razio pratica, por oposicao a uma razao tedrica — nao

* DE 345, p. 1454
3 D. Huisman (ed.). Dictionnaire des philosophes. Paris, PUF, 1984



se trata da divisao de esferas de uma raz@o uUnica. O que se tem sdo diferentes modos de
problematizacdo que implicam saberes, poderes e formas de subjetividade, os quais perpassam
diversas préticas. Tal € a aposta de Foucault e a razdo pela qual ele recusa insistentemente
abordagens que buscam a inteligibilidade das praticas no fato de que elas seriam apenas
“comandadas pela institui¢do” ou “prescritas pela ideologia™.

Para além do papel das instituicdes ou ideologias, ha as racionalidades intrinsecas aos
conjuntos de préticas. O plural se justifica porque ndo se trata de uma racionalidade una e
fundamental que se desdobraria em praticas diversas, mas dos modos especificos de
racionalidade proprios a conjuntos especificos de praticas. Se pensarmos nos dois ultimos
volumes da Historia da sexualidade, por exemplo, veremos que o que Foucault analisa é a
racionalidade peculiar as praticas de si encontradas nas morais antigas. Veremos também, se
lembrarmos As palavras e as coisas, como a andlise da racionalidade especifica’ de um certo
conjunto de praticas discursivas mostra como o homem se torna, através delas, ao mesmo tempo
objeto de certos saberes e sujeito desses saberes sobre si mesmo. Dai sua objec@o a confusdo, que
teria tido lugar a partir de entdo, entre o empirico e o transcendental, ou seja, entre o nivel do
conhecimento e o de suas condi¢des de possibilidade. As relacdes entre 0 homem como objeto de
conhecimento e como sujeito de conhecimento ndo devem ser buscadas, assim pensa Foucault,
numa andélise que procurasse mostrar como um dos lados dessa oposicdo se constitui a partir do
outro, encontra nele suas condi¢Oes de possibilidade, mas nos modos como o ser do homem pdde
se oferecer como objeto de saber através de praticas discursivas. Trata-se de investigar, na
espessura do proprio discurso (no caso da arqueologia dos anos 1960), aquilo que faz com que se
permita que se digam certas coisas e se silenciem outras, que se facam certas perguntas enquanto
outras sequer podem ser concebidas, de buscar, enfim, no interior do préprio discurso suas
condicdes de emergéncia, a ordem que torna possivel justapor palavras e coisas sem que essa
vizinhanga seja percebida como “sem lugar”, “sem sentido”, como acontece com a enciclopédia
chinesa de Borges. Mais adiante, na segunda parte desta dissertacdo, esse ponto serd mais
profundamente analisado. E essa racionalidade, com suas regularidades e suas modificacdes, que

constitui o a priori historico desses saberes, portanto, do homem tanto como objeto quanto como

* DE 278, p. 841

5 Nio se trata nessa analise, € certo, das condic¢des de possibilidade a priori de tal racionalidade, ao modo kantiano.
Ao contrdrio, trata-se de uma andlise das condi¢des de emergéncia dos discursos, de um “a priori histérico”, das
regularidades que — ndo sendo anteriores ou superiores aos proprios discursos — regem sua formagdo, delimitam o
campo dos discursos possiveis.



sujeito dos mesmos’. Porque sujeito e objeto se co-constituem através de praticas racionais, este a
priori tem que ser histdrico, ou seja, ele ndo faz referéncia as condi¢des de possibilidade de toda
experiéncia possivel, mas a forma de racionalidade especifica em jogo no duplo processo de
objetivacdo e de subjetivacdo, no caso, do homem. Qual a racionalidade em jogo no processo de
objetivagdo do homem pelas ciéncias do homem e em sua constituigdo como sujeito de tais
ciéncias? Nao qual € a estrutura atemporal da razdo, mas quais as condi¢des de existéncia dos
discursos pelos quais nos pensamos, condi¢cdes essas que sdo intrinsecas a esses discursos. Sdo
essas as perguntas proprias a arqueologia das ci€éncias do homem.

No conceito de praticas como modos de agir e de pensar, aponta-se para os conceitos de
experiéncia, problematizacdo e jogos de verdade. Da racionalidade prépria aos conjuntos de
praticas da conta o conceito de problematiza¢do, a qual, por sua vez, da lugar a jogos de verdade
através dos quais “o ser se constitui historicamente como experiéncia, isto €, como podendo e
devendo ser pensado””’.

Ao afirmar, na introducdo a O uso dos prazeres, que seu intento era fazer uma histéria da
sexualidade enquanto experiéncia, Foucault diz que por experiéncia deve-se entender “a
correlagdo, numa cultura, entre campos de saber, tipos de normatividade e formas de
subjetivacdo™®. Falar da sexualidade como experiéncia, em vez de como um invariante, algo fora
da histéria ainda que exposto a acdo de mecanismos historicos repressivos, significa restitui-la ao
campo historico. Mas esse movimento ndo significa encarar a sexualidade como uma espécie de
construto mental arbitrdrio cuja origem achar-se-ia nas cabecas dos homens. Se a experiéncia
moderna da sexualidade se distingue da experi€ncia cristd da carne, bem como da grega dos
aphrodisia, 1sso ndo implica que essas transformagdes sejam fruto das oscilagdes do arbitrio dos
individuos. Essas modificacdes sdo mudangas nos modos como lidamos com o real, os quais
envolvem formas de dizer verdadeiro, de exercicio de poder e de subjetividade; nessas
modificacdes, portanto, se modificam o real e nés mesmos. Foucault diz que “o ser se constitui

historicamente como experiéncia’. O ser enquanto ser nio € objeto de lida, mas apenas o ser dos

® E importante lembrar que, em As palavras e as coisas, Foucault analisa as condi¢des de emergéncia de um conjunto
de préticas discursivas sem articuld-las com outros tipos de prdticas, sejam praticas de dominagdo ou de si. Essa
articulacdo ¢ feita em Vigiar e punir, quando se fala da relagdo entre a Ideologia e certos modos do estabelecimento
de penas, por exemplo. Assim, 0 a priori histoérico diz respeito a esse entrecruzamento de trés tipos diferentes de
praticas: as praticas discursivas, as de governo e as de si. Quando Foucault falar, na introdug@o a O uso dos prazeres,
em ‘“arqueologia das formas de problematizacido”, ficard claro que ele ja ndo entende a arqueologia como algo
restrito apenas ao discurso em sua espessura prépria, como ainda era o caso em As palavras e as coisas.

" M. Foucault. O uso dos prazeres, p. 12. Doravante, UP.

S UP, p. 10



entes (inclusive o ser do homem), e essa lida se dd de modos diversos, no interior dos quais 0s
entes se constituem como objeto de lida (de conhecimento, de técnicas) e nds nos constituimos
como sujeitos que lidamos com tais objetos. O conceito de experiéncia ndo remete, portanto, a
um relativismo historicista, mas a idéia de que a realidade ndo € um substrato ao qual se
sobreporiam diversas “concepc¢des”, “visdes”, “imagens” do que ela seja; o real se constitui num
jogo com a liberdade, isto €, com a possibilidade de distanciamento dessa realidade, o que
permite que ela se modifique. A histéria ndo € externa ao ser, ela concerne a dinamica de sua
constituicdo: “o ser se constitui historicamente como experiéncia”g.

Nunca se trata, para Foucault, das condi¢Oes de possibilidade de toda experiéncia
possivel, mas de formas de racionalidade e de priticas que as suportam, de modos de fazer e
pensar, de prdticas racionais que constituem uma experiéncia especifica, em suma, do a priori
histérico de certa experiéncia (da sexualidade, da loucura, etc.). Assim, falar da sexualidade
como experiéncia significa analisar os trés eixos que a constituem, no que eles t€ém de
caracteristico e em suas correlacdes: “a formacao dos saberes que a ela se referem, os sistemas de
poder que regulam sua pritica e as formas pelas quais os individuos podem e devem se

.. . 10
reconhecer como sujeitos dessa sexualidade”

. Campos de saber, tipos de normatividade
(sistemas de poder) e formas de subjetividade sdo, entdo, os trés eixos constituintes de uma
experiéncia. A cada um desses eixos corresponde um tipo particular de préticas: praticas

. . L. L. .11 P . L. .
discursivas, praticas de governo, praticas de si . E a andlise de cada tipo de praticas se dd em

? Cf. Ch. Jambet. “Constitution du sujet et pratique spirituelle”, pp. 276-7: “A propésito da doutrina do prazer no
Filebo, M. Foucault escreve que ‘a ontologia a qual se refere essa ética ndo é uma ontologia da falta e do desejo’. E
insistir sobre a independéncia em relagdo ao que serd a histéria crista da carne; é dizer também que o que fazemos,
com Hegel ou Freud, a esséncia do gozo (a cumulagdo de uma falta por um objeto do qual outro deteria o dominio)
ndo existe para Platdo. Ou antes que ele néo € na realidade que Platdo determina como verdadeira. Reconhecemos
aqui uma das maiores licdes do trabalho de M. Foucault: a ontologia é suscetivel de uma histéria. Ndo é preciso
somente constatar que hd uma multiplicidade de doutrinas do ser, mas, mais radicalmente, que o ser se constitui. Ele
¢é o efeito de experiéncias reais que o provam, e essa ‘constituicdo’ depende de uma forma, a que toma o ‘jogo de
verdade’ em um tempo dado. A Ordem do discurso, em um estilo nietzschiano, falava de divisdes resultantes da
‘vontade de verdade’. Ela determinaria o que permite o verdadeiro e o falso, o que autentica condutas e assercdes.
Errarfamos em deduzir que toda verdade é aparéncia, efeito de um discurso que a impde, e que o saber € vao. Nao
ganhamos, ao descobrir a vontade de verdade nas experiéncias que elas sustentam, o progresso de ser céticos, mas a
extensdo ilimitada da verdade mesma. Pertence ao que ¢, tudo que é verdadeiro. Trata-se do oposto das licoes do
logicismo, porque ndo referimos o verdadeiro a uma experiéncia ou a uma coeréncia supostas eternamente validas,
mas que consideramos verdadeiro tudo que vem a ser num discurso de verdade.”

UP, p. 10

"' Nzo é meu objetivo aqui reconstruir os caminhos e descaminhos pelos quais Foucault, em seus trabalhos, chegou a
pensar a necessidade de reportar-se a cada um desses eixos e os instrumentos préprios a andlise de cada um deles.
Basta que se lembre que, ainda que Foucault afirme tardiamente que esses trés eixos se encontravam ja presentes em
sua Historia da loucura, s6 vamos encontrar uma andlise especifica do eixo do poder na década de 1970, bem como
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dois niveis: o arqueoldgico dd conta das formas de racionalidade, isto ¢, formas de
problematizacdo, que as atravessam, e que através delas se constituem; o genealdgico da conta
dessa formacdo a partir das praticas e de suas modificacdes'”.

A experiéncia, tal como ela aparece em seu pensamento tardio, diz respeito ao ser como
podendo e devendo ser pensado. O modo como tal se d4 € aquilo a que se refere o conceito de
problematizacdo. As formas de racionalidade pelas quais pensamos e passamos a nos inquietar
com algo sdo nossas formas de problematizd-lo. Embora as priticas possam ser “mais ou menos
regradas, mais ou menos refletidas, mais ou menos finalizadas”, elas sempre tém, “até certo
ponto, sua regularidade prépria, sua logica, sua estratégia, sua evidéncia, sua ‘razdo’”. Nelas se
encadeiam “o que dizemos e o que fazemos, as regras que nos impomos e as razdes que nos
damos, os projetos e as evidéncias” 3.0 ser se constitui como experiéncia, isto €, se oferece ao
pensamento por formas de problematizacao através de praticas. Assim, nos dois dltimos volumes
da Historia da sexualidade, Foucault se propde mostrar “de que maneira, na Antigiiidade, a
atividade e os prazeres sexuais foram problematizados através de praticas de si, pondo em jogo os
critérios de uma ‘estética da existéncia’”'*. Em vez de distinguir modos de fazer ¢ modos de
pensar, pratica e teoria, trata-se de analisar modos de fazer na racionalidade que lhes é prépria.
As formas de problematiza¢do ndo determinam nem sdo determinadas pelas praticas, uma ndo é
mais fundamental que a outra. Assim como no caso do bindmio sujeito/objeto, teoria e pratica
ndo sdo instancias fundantes, ambas se formam no interior de um campo de problematizacao.

O conceito de problematizacio, dos quatro brevemente apresentados aqui, € 0 que mais
interessa a este trabalho, pois ele € indissocidvel da questdo da liberdade. Justamente por isso, ele
serd melhor analisado apenas na segunda parte, dedicada a questao da experimentacdo. Por agora,
¢ importante ter em mente que € a ele, precipuamente, que se refere o projeto de uma histéria do
pensamento, por oposicdo a uma histéria das idéias, isto é, “da andlise de sistemas de
representacdes”, € a uma histéria das mentalidades, isto €, “da andlise das atitudes e dos

esquemas de Comportamento”ls. Como diz Foucault,

o eixo da sujetividade ou da ética s6 aparece, como campo especifico de andlise, em seus tltimos escritos, 0 mesmo
para a andlise das relagdes de poder como relagdes de governo.

2 Cf. UP, p. 15

" DE 278, p. 841

' UP, p. 16

'S DE 342, p. 1416
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o trabalho de uma histéria do pensamento seria de reencontrar, na raiz das diversas solucdes dadas
as dificuldades encontradas pelas praticas, a forma geral de problematizagdo que as tornou
possiveis — até mesmo em sua oposi¢ao; ou ainda o que tornou possivel as transformagdes das
dificuldades e embaracos de uma pratica em um problema geral para o qual se propdem diversas
solugdes praticas. E a problematizacdo que responde a essas dificuldades, mas fazendo algo
completamente diferente de traduzi-las ou manifestd-las; ela elabora em relacdo a elas as
condi¢des nas quais as respostas possiveis podem ser dadas; ela define os elementos que
constituirdo isso ao qué as diferentes solucdes se esforcam por responder. Essa elaboragdao de um
dado em questdo, essa transformag¢do de um conjunto de embaracos e de dificuldades em
problemas aos quais as diferentes solugdes buscardo trazer uma resposta, é isso que constitui o
ponto da problematizacdo e o trabalho especifico do pensamento.16
Assim, ao analisar as morais sexuais antigas, Foucault ndo buscard inventariar
minuciosamente os diversos temas, principios e nocdes que nelas se fazem presentes, mas
mostrar o lugar e o valor que eles t€ém nessas morais. A propdsito de quais inquietacdes e
dificuldades se mobilizou o pensamento moral é o ponto de partida para a andlise dos modos
como essas inquietagdes e dificuldades foram elaboradas como problemas para os quais
diferentes respostas puderam ser dadas.
Os jogos de verdade estdo em estreita relacdo com a problematizacdo. A problematiza¢io
é o que faz com que algo entre em um certo jogo de verdade'’. Contudo, essa ligacdo ndo é Gbvia,
pois ndo ha vinculo analitico entre os dois conceitos, isto €, em principio, a0 menos, ndo hd nada
que nos obrigue a dizer que ao problematizarmos algo tenhamos que fazé-lo em termos de
verdade e falsidade, ou melhor, de modo a permitir que nossa lida com esse algo venha a se dar
em termos de verdade e falsidade. Foucault se pergunta mesmo “por que a verdade?”. Diz ele:
“Penso que se toca ai uma questio que € fundamental e que é, eu diria, a questdo do Ocidente: o
que fez com que toda a cultura ocidental se disponha em torno dessa obrigacdo de verdade, que
tomou montes de formas diferentes?”. Diante do que, conclui: “As coisas sendo como sdo, nada
pdde mostrar até o presente que se poderia definir uma estratégia exterior a isso”'®. Ndo é o
intento deste trabalho aprofundar esse questionamento perturbador, embora seja preciso apontar

para a ndo evidéncia do vinculo que une problematizagdo e verdade.

' DE 342, p. 1417
"7 Cf. DE 350, p. 1489
'8 DE 356, pp. 1542-3
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Que se deixe, entdo, em aberto essa questdo escandalosa e se prossiga a partir das andlises
realizadas por Foucault a respeito de como as formas como problematizamos nossas dificuldades
tornaram e tornam possivel haver o verdadeiro e o falso'’. E se as problematizacdes tornam
possivel que haja o verdadeiro e o falso, que se possa ou ndo distinguir entre um e outro, os jogos
de verdade dizem respeito “ao conjunto de regras de producdo da verdade”. Os jogos de verdade
ou formas de veridic¢do, isto €, de dizer a verdade, sdo “um conjunto de procedimentos que
conduzem a um certo resultado, que pode ser considerado, em funcdo de seus principios e de suas
regras de procedimento, como valido ou ndo, bem sucedido ou mal sucedido™?.

Os jogos de verdade parecem confundir-se com um dos eixos fundamentais da
experiéncia: os saberes. E preciso voltar ao conceito de experiéncia como “a correlacdo, numa
cultura, entre campos de saber, tipos de normatividade e formas de subjetividade”. Ela parece
dizer que a experiéncia é constituida por trés dominios: a ciéncia, a politica e a moral. Mas essa é
uma conclusdo errdnea. Trata-se ndo da andlise das relagdes entre ciéncia, politica e moral, mas
de “ver como os processos puderam interferir uns com os outros na constituicio de um dominio

cientifico, de uma estrutura politica, de uma pratica moral”?!

. Ha uma diferenca no nivel de
andlise. Foucault ndo intenta fazer uma andlise epistemoldgica de um dominio constituido de
saber, mas analisar, na constituicdo de um dado dominio de saber, a psiquiatria, por exemplo, a
implicac¢do ndo s6 de um jogo de verdade, mas também de tipos de relacdes de poder e de formas
de relacdo consigo e com os outros. Em vez da analitica de um jogo constituido de verdade, a
histéria de sua constitui¢do: a arqueologia de suas formas e sua genealogia através de praticas
discursivas e ndo discursivas. Por conseguinte, é mais apropriado falar da formacdo de uma
experiéncia especifica: da loucura, do crime, da sexualidade. Isso porque, numa experiéncia, a
énfase pode estar em um dos eixos, ou melhor, em uma experiéncia especifica, um dos eixos
tende a ser o ponto de articulagcdo dos demais. Nao que ele determine os outros dois, mas, na
experiéncia da sexualidade, por exemplo, o aspecto da ética € privilegiado, isto €, a experiéncia
da sexualidade se organizou como um campo ético, enquanto a experiéncia da loucura se

organizou sobretudo como um campo de saber, e a do crime como um dominio de intervencao

politica. O que ndo pode ser esquecido € que essa €nfase, esse certo privilégio de um aspecto da

1 Cf. DE 350, p. 1488: “O que tento fazer é a histéria das relacdes que o pensamento entretém com a verdade; a
histéria do pensamento enquanto ele é pensamento da verdade. Todos que dizem que para mim a verdade ndo existe
sdo espiritos simplistas.”

* DE 356, p. 1544

2 DE 342, p. 1414
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experiéncia, ndo implica compreender sua formacdo fora da relacio com os demais. Mudam os
tipos de relacdo, deslocam-se as €nfases e as prioridades, mas a experiéncia sempre se configura
no entrecruzamento de trés eixos fundamentais: campos de saber ou jogos de verdade, tipos de

relacdes de poder e formas de subj etividade®.

22 Cf. DE 342, p. 1414-6
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O conceito de moral

Como e por que algo se constitui como campo de experiéncia moral? Esta questdo é
prépria a uma histéria do pensamento, por oposicdo a uma histéria dos comportamentos ou das
representacdes, as quais, por sua vez, perguntariam pelas formas tomadas pelo comportamento
efetivo dos individuos e grupos e pelas idéias que eles faziam de si mesmos e desses
comportamentos. Ter se posto esta questdo foi o que levou Foucault a repensar o conceito de
moral, de modo a que ele permitisse respondé-la. Se nos ativermos a questdo do interdito, da
regra, da lei, do permitido e do proibido, seja para inventariar regras de conduta seja para
procurar justifica-las ou deslegitimd-las, ndo nos serd possivel encarar sem embaraco a questdo
que Foucault prop6s. Para afrontd-la, € preciso atentar para o que faz com que uma parte de nds
(um conjunto de praticas, como as sexuais, por exemplo), nos leve a problematiza-la de modo a
constitui-la como um campo de préticas morais. Em torno de qué giram e giraram as questdes
concernentes ao sexo, por exemplo? Como e por que essas inquietacdes foram problematizadas?
Como e por que a problematizacdo de tais inquietacdes conduziu a formacdo de um campo de
experiéncia precipuamente moral, em vez de a um dominio de saber ou de intervengdo politica,
ainda que essa experiéncia moral nio seja alheia a jogos de verdade e relagdes de poder?

Perguntas como essas ndo permitem respostas prévias a investigagdo da formacdo da
experiéncia a qual elas se referem. Foucault as respondeu a propdsito da experiéncia sexual, entre
0s gregos € romanos, mas também deixou indicagdes no que respeita as experiéncias sexuais
cristd e moderna®. Néo se achard nesta dissertacdo uma reconstrucdo de seu trabalho, mas apenas
remissoes a ele toda vez que isso se fizer necessdrio para esclarecer algum ponto. Como Foucault
nio empreende nenhuma dedugdo aprioristica dos elementos constituintes de toda experiéncia
moral, mas antes se pergunta pela moral através de um estudo de suas formas e transformagdes,

tais remissoes se fazem indispensdveis.

» Nio é demais lembrar que ndo se trata de afirmar que essa experiéncia seja uniforme e destituida de pontos de
tens@o. Toda experiéncia se constitui através de esfor¢os de problematizagdo, no interior dos quais pode haver
conflitos. Como Foucault mesmo diz, sua inteng@o era determinar “a forma geral da interrogacdo moral” que se fazia
a respeito da conduta sexual, os “tracos gerais” que eram comuns a diversas reflexdes a esse respeito, e que, por iSso
mesmo, serviram de “quadro de referéncia” para a formacdo de diferentes formas de estilizacdo da conduta sexual
(cf. UP, p. 36).
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Mas o que, afinal, se entende por moral? Foucault aponta para a ambigiiidade da palavra e
distingue entre o c6digo moral e a moralidade dos comportamentos. O codigo se refere a “um
conjunto de valores e regras de acdo propostas aos individuos e aos grupos por intermédio de
aparelhos prescritivos diversos”, os quais podem ser a familia, as institui¢cdes educativas,
religiosas, médicas, uma escola filoséfica. A moralidade dos comportamentos diz respeito ao
“comportamento real dos individuos em relacdo as regras e valores que lhes sdo propostos”24.
Sistemas prescritivos e comportamentos que lhes sdo mais ou menos adequados. Entretanto, se o
conceito de moral se restringisse a esses dois aspectos, nossa questdo inicial permaneceria
intocada. O que permitird aborda-la € algo que estd, por assim dizer, entre a regra e a conduta que
se mede pela regra: os diversos modos de praticar um preceito moral, os vdrios modos de

conduzir-se em referéncia aos elementos prescritivos que constituem o c6digo, de constituir-se

como sujeito moral de suas préticas.
Agente e sujeito moral

Foucault distingue, a esse propdsito, agente e sujeito moral. Ele diz que ‘“existem
diferentes maneiras de ‘se conduzir’ moralmente, diferentes maneiras, para o individuo que age,
de operar ndo simplesmente como agente, mas sim como sujeito moral dessa acio”®. Entretanto,
ele ndo esclarece o que seria operar como mero agente. Parece-me que Foucault pretende dizer
com isso que, dado um sistema prescritivo, os individuos ndo devem ser considerados apenas
como aqueles que levam a cabo certos atos mais ou menos conformes ao que lhes é prescrito, ou
seja, que ndo devemos nos restringir i andlise do nivel “pragmatico” das acdes. E certo que ao
agir é preciso observar certas condi¢des “prdticas” para a execuc¢do do ato, contudo, se nos
mantivermos nesse nivel, ndo nos serd possivel compreender de que maneiras um individuo pode
ndo apenas praticar certas acdes, mas reconhecer-se como sujeito delas. Além do mais, tendemos
a conceber o sujeito essencialmente como a capacidade de se representar fins e julgi-los como
mais ou menos adequados, bons ou justos. O vinculo entre o sujeito e o preceito moral diria entdo
respeito sobretudo a avaliagdo cognitiva deste pelo sujeito. Como diz Charles Taylor:
“Conclama-se cada um de nds a tornar-se uma mente pensante, responsavel, autoconfiante em

seus julgamentos”, residindo nisso nosso sentido moderno do eu. Ele prossegue dizendo:

*UP, p. 26
B UP, p. 27

15



tendemos com facilidade a ver o agente humano como primordialmente um sujeito de
representacdes: representacdes, em primeiro lugar, sobre o mundo exterior; e, em segundo,
descricdes de fins desejados ou temidos. (...) Estamos em contato com um mundo “exterior”, que
inclui outros agentes, os objetos com que eu e ele lidamos, meu corpo e o dos outros — mas esse
contato ocorre por meio das representacdes que temos “dentro de nés”. O sujeito € antes de tudo
um espago interior, para usar a velha terminologia, uma “mente”, ou um mecanismo capaz de
processar representagoes, se seguirmos os modelos mais modernos, inspirados no computador, de
nossos dias. O corpo e outras pessoas podem formar o conteiido de minhas representagdes, bem
como ser causalmente responsaveis por algumas delas. Mas aquilo que “eu” sou, como ser capaz
de ter essas representacdes, o espacgo interior mesmo, € definivel independentemente do corpo ou
do outro.

Foucault ndo pretende fazer uma andlise das condi¢cdes pragmaticas do agir, tampouco se

atém a uma concepgao primordialmente cognitiva da subjetividade e da moral. O que o interessa
sdo as formas de subjetivacdo moral: como e em relacdo a que os individuos sdo levados a se
reconhecer como sujeitos de suas acdes morais>’? Uma vez mais, lembro que é preciso distinguir
entre os temas de preocupacdo moral e as formas assumidas por tal preocupacdo, entre as
inquietacdes que mobilizam o pensamento € os modos como o0 pensamento as problematiza.
Assim, Foucault ressalta que, entre os antigos, cristdos e modernos, ‘“‘encontrar-se-4
freqlientemente (...) a manifestacdo dessa inquietacdo que, identificando o ato sexual com a forma

28 .
”7°. Mas, a despeito dessa

‘viril” do sémen lancado, associa-o a violéncia, a extenuagdo e a morte
aparente continuidade das preocupacdes e mesmo dos temas de austeridade que a respeito delas
foram formulados, os modos como tais inquietagdes foram afrontadas e a l6gica na qual podiam
fazer sentido os temas de austeridade a elas relacionados sdo significativamente diversos. A
diferenca se encontra menos nas dificuldades e nas regras que delas procuram dar conta do que
nas formas de problematiza¢do. Dai a importancia de ndo se ater a pragmatica das a¢des nem de

tomar a relacdo do sujeito com os preceitos que regulam sua conduta como a capacidade que ele

26 Ch. Taylor. “Seguir uma regra”, p. 185

7 Alguém poderia dizer que o ponto da moral sdo os principios que se tem que aceitar para que alguém se reconheca
como obrigado a agir segundo determinadas regras; que a moral, em suma, trata da aceitabilidade de certas regras de
conduta. Com isso, estaria justificado o primado da dimens@o cognitiva no pensamento moral. O que Foucault nos
diz é que para que certos principios possam nos aparecer como mais ou menos aceitdveis € necessario que um
determinado campo de problematizacdo moral seja delimitado, no interior do qual certos principios de conduta
podem aparecer como destituidos ou revestidos de valor e ganhem, assim, forca vinculatéria. Ademais, ele nos diz
que o aspecto cognitivo ndo esgota tudo que estd implicado no reconhecimento dessa vinculag@o a regra moral, como
ver-se-4 mais adiante quando forem apresentadas as quatro dimensdes da subjetivagcdo moral.

B UP, p. 124
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tem de avalid-la segundo critérios, pois quais critérios podem ser utilizados, a respeito de que o
podem, por quais razdes, tendo em vista quais fins, sdo questdes que s6 podem ser respondidas
desde um campo de problematizacdo. Antigos, cristdos e modernos deram diferentes razdes para
que as prdticas sexuais sejam associadas a violéncia, ao dispéndio e a morte, bem como
ofereceram procedimentos diversos através dos quais elaborar essas prdticas — trata-se de
experiéncias distintas. Ignorar isso implica relegar as sombras a possibilidade ndo de estabelecer
critérios melhores no interior de um campo de problematizacdo dado, mas de modificar as formas
mesmas através das quais problematizamos algo e, conseqiientemente, os modos como nos
constituimos como sujeitos de certos comportamentos e préticas, as formas de subjetividade que

nos cabem.
Sujeito e poder: subjetivacdo, conduta, governo

A andlise dos modos de subjetivacdo moral vem somar-se aos trabalhos anteriores de
Foucault onde as formas de subjetivacdo, como ele mesmo afirma, foram analisadas em
referéncia aos saberes e aos poderes™. Tal percurso fez com que sobre ele pesasse a acusagdo de
que o sujeito ndo seria mais do que um construto resultante das relacdes entre saberes e poderes.
A nocdo de transgressdo € devedora da auséncia de tematizacdo desse terceiro viés pelo qual o
sujeito se constitui. Frente 2 lei e & norma, a liberdade aparece como transgressdo™ . A lei e a
norma sdo ultrapassadas quando suas fronteiras, seus limites sdo violados: na possibilidade de
transgressao encontrar-se-ia a liberdade, a ndo sujeicdo. Com efeito, Foucault ressaltou que a
liberdade ndo estd ausente das relagdes de poder, que ela € constitutiva das mesmas. A andlise da
subjetivacdo pelo viés dos saberes e das relacdes de poder ndo permitia, contudo, que se pensasse
como os individuos sdo ndo apenas sujeitados, mas se reconhecem como sujeitos. Permanecia,
em seus escritos, um siléncio sobre os modos pelos quais “os individuos s@o levados a dar sentido

3 1
231 A andlise dos

e valor a sua conduta, seus deveres, prazeres, sentimentos, sensacdes € sonhos
modos de subjetivagdo moral permitird que tal campo seja explorado. A liberdade ndo estard mais

relegada a rejei¢dao do que € imposto, outros modos de ser livre poderdo entdo ser pensados. Aos

¥ Cf. DE 306, pp. 1041-2: “Procurei antes produzir uma histéria dos diferentes modos de subjetivagio do ser
humano em nossa cultura; tratei, nessa 6tica, de trés modos de objetivacdo que transformam os seres humanos em
sujeitos.”
3 Ela também aparece como anormalidade, que é o outro da norma, resisténcia a norma. Ponho a énfase na
transgressdo unicamente porque meu objetivo € ressaltar a diferenca entre uma problematizagdo da liberdade a partir
?121 lei e as possibilidades abertas pelos conceitos de conducio e governo.

UP, p.9
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individuos ndo é possivel meramente aceitar ou rejeitar um preceito: ha diversos modos de aceitar
o que € prescrito, diferentes maneiras de conduzir-se em relacdo a prescricado. H4 liberdade na
ndo transgressdo. O conceito de conduta abre o campo de andlise das formas de subjetivacio
moral, das formas que toma a relacdo consigo mesmo, € o conceito de governo, dele
indissocidvel, imbrica ética e politica. O conceito de ética recobre justamente o campo das formas
de subjetivacdo moral, bem como o conceito de ascética o campo das praticas que lhes ddo
suporte, mas, antes de considerar a ética e as praticas de si, € preciso deter-se um pouco sobre os
conceitos de conduta e governo.

O termo conduta em francés (conduite) guarda também o sentido ativo de conduzir, de
condugdo. Tal conceito € introduzido por Foucault, no curso Seguranca, territério, populacdo, de
1977-1978, junto ao conceito de governo quando da investigacdo de um novo tipo de poder
politico: o Estado. Ndo pretendo, aqui, retomar a andlise da formacdo do Estado moderno,
empreendida no referido curso, mas apenas mencionar que € na andlise de como tal Estado
integrou uma técnica de poder cristd, o poder pastoral, que surgem os conceitos de conduta e de
governo. Foucault chamou esse processo de governamentalizacdo™. A pastoral cristd é uma
técnica de dire¢cdo, de condugdo das almas. A tematizagdo do governo, que tem lugar no século
XVI, permitird entendé-la como governo das almas, uma vez que o conceito de governo serd
entendido como pertencente ndo apenas ao poder politico estatal, mas esse poder mesmo serd
pensado em analogia com outras formas de governo: governo da casa, das criangas, das almas,
dos doentes, da comunidade™. Em um texto de 1982, “O sujeito e o poder”**, Foucault retoma os
conceitos de conduta e governo e procura, uma vez mais, esclarecer o nexo entre relagdes de
poder e liberdade. Foucault mostra que a especificidade das relagcdes de poder ndo se encontra
nem do lado da violéncia nem do lago voluntdrio, mas que o uso da violéncia e a obtencdo de
consentimento sdo, antes, instrumentos ou efeitos dessas relagf)es35. Ele afirma que o que define
uma relac@o de poder, por oposicdo a uma relagio de violéncia, “¢ um modo de a¢do que ndo age

direta e imediatamente sobre os outros, mas que age sobre suas proprias agdes. Uma acdo sobre a

32 Cf. M. Foucault. Sécurité, territoire, population, 01/02/1978, pp. 111-2. Doravante, STP, seguido da data da aula a
que se faz referéncia.

3 Cf. STP, 01/02/1978, onde Foucault mostra a formacio de uma problematica geral do governo (o poder politico é
pensado, em sua especificidade, no interior dessa problematica mais geral), através de uma literatura anti-Maquiavel,
que opde a pluralidade das formas de governo a singularidade transcendente do Principe.

** Publicado originalmente em H. Dreyfus; P. Rabinow. Michel Foucault: beyond structuralism and hermeneutics.
Chicago: The University of Chicago Press, 1982, pp. 208-226, e indexado em Dits et écrits sob o niimero 306.

3 Cf. DE 306, pp. 1055-6
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acdo, sobre acdes eventuais ou atuais, futuras ou presentes.” Com efeito, uma relagdo de poder
“se articula sobre dois elementos que lhe sdo indispensdveis para que seja justamente uma relagdo
de poder: que ‘o outro’ (este sobre o qual ela se exerce) seja reconhecido e mantido até o fim
como sujeito de acdo; e que se abra, diante da relacdo de poder, todo um campo de respostas,
reacdes, efeitos, invengdes possiveis” . Em vez de um agir sobre o corpo que o forga, o dobra, o
destr6i, um agir sobre agdes, sobre um campo de agdes possiveis. Em escritos anteriores,
Foucault ja havia ressaltado a reversibilidade prépria as relacdes de poder, de modo que esta
definicdo tardia ndo parece introduzir modificacdes sensiveis®’. Entretanto, o ganho de clareza é
devido a referida tematizacdo dos conceitos de conduta e governo, e € a partir destes que ele
elucidard as relagdes de poder. Talvez ndo seja correto dizer que, com isso, se dd uma
modificagdo nas andlises do poder, mas certamente a nocdo de conduta permitirdi que o
comportamento livre daquele sobre o qual este se exerce niao seja pensado somente como o da
mera transgressdo. Com isso, uma nova linha de pesquisa € encetada e a subjetivacdo terd sua
face ativa clarificada.

No texto de 1982, Foucault define a conduta como sendo “a um sé tempo, o ato de
conduzir (mener) os outros (segundo mecanismos de coer¢do mais ou menos estritos) € a maneira

38 .
2% O conceito recobre,

de se comportar em um campo mais ou menos aberto de possibilidades
portanto, tanto o exercicio do poder sobre outrem como o modo de reagir a tal exercicio. No
curso de 1978, ele apresenta uma formulacdo mais pormenorizada dessa defini¢do: “A conduta €
a atividade que consiste em conduzir, a condu¢do se quiserem, mas € igualmente a maneira pela
qual nos conduzimos, a maneira pela qual nos deixamos conduzir, a maneira pela qual se €

conduzido e pela qual, finalmente, nos comportamos sob o efeito de uma conducio que seria ato

de conduzir ou de conducio™. Se tal conceito torna possivel compreender o exercicio do poder

% DE 306, p. 1055

7 Cf. DE 306, p. 1061: “Porque, se é verdadeiro que, no coracio das relagdes de poder e como condi¢io permanente
de sua existéncia, hda uma °‘insubmissdo’ e liberdades essencialmente reativas, ndo ha relacdo de poder sem
resisténcia, sem escapatdria ou fuga, sem uma reviravolta eventual; toda relacdo de poder implica, entdo, a0 menos
de maneira virtual, uma estratégia de luta, sem que para tanto elas venham nela a se superpor, a perder sua
especificidade e finalmente a se confundir. Elas constituem, uma para a outra, uma sorte de limite permanente, de
ponto de reviravolta possivel.”

¥ DE 306, p. 1056

i STP, 01/03/1978, pp. 196-7. O texto em francés diz: “La conduite c’est bien 1’activité qui consiste a conduire, la
conduction si vous voulez, mais c’est également la maniére dont on se conduit, la manieére dont on se laisse conduire,
la manieére dont on est conduit et dont, finalement, on se trouve se comporter sous 1’effet d’une conduite qui serait act
de conduite ou de conduction.”
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como condugdo das condutas e administracio de probabilidades®, ele abre também um amplo
espaco de liberdade na relagdo que o individuo entretém com o preceito moral. Dados um
individuo e um preceito moral, ndo resta apenas a possibilidade de rejei¢do e aceitagdo arbitrérias
ou racionalmente ponderadas. Tais possibilidades ndo s@o os unicos modos de constituir-se como
sujeito moral de uma a¢do conforme tal preceito (ou segundo outro em nome do qual se rejeitou
aquele), de conduzir-se em referéncia a ele. Os modos de subjetivacdo moral giram em torno de
quatro pontos: a determinacdo da substincia ética, os modos de sujeicdo moral, as formas de
trabalho ético e a teleologia do sujeito moral, os quais serdo analisados mais adiante.

Se o exercicio do poder é um agir sobre acOes, um gerir um campo de comportamentos
possiveis, ele é da ordem do governo. Pois o governo, segundo a significacdo do termo no século
XVI, retomada por Foucault, € “a maneira de dirigir a conduta de individuos e de grupos”, a qual
nao recobre apenas “as formas instituidas e legitimas de sujei¢do politica e econdmica, mas 0s
modos de acdo mais ou menos refletidos e calculados, ainda que todos destinados a agir sobre as
possibilidades de a¢do dos outros individuos”. Com efeito, governar “é estruturar o campo de

acdo eventual dos outros™!

. Por isso mesmo, a liberdade é, a um s6 tempo, condicdo de
existéncia do poder e aquilo que tem que se opor a ele, uma vez que as relacdes de poder nio
podem se furtar ao risco de buscar afirmar-se definitivamente. Se tal se d4, as relagdes de poder
cessam juntamente com a liberdade e tem lugar um estado de dominagdo, de coercdo pura e
simples. A liberdade € prévia ao exercicio do poder, pois este ndo se exerce sendo sobre sujeitos
livres, isto €, sobre ‘“‘sujeitos individuais ou coletivos que t€ém diante deles um campo de
possibilidade no qual varias condutas, vérias reagdes e diversos modos de comportamento podem
ter lugar”*®. Foucault usa o exemplo da escraviddo: ndo ha relacio de poder quando se est a
ferros, mas sim quando surge a possibilidade de se deslocar e mesmo escapar. Pode-se, contudo,
argumentar que, mesmo a ferros, € possivel pensar em meios de escapar ou de perturbar o poder
que sobre si é exercido. Parecem-me pouco claros os limites entre as relacdes de poder e as de
dominacao, e a necessidade mesmo de apontar um nivel de exercicio do poder que extrapolaria os
limites do aceitavel, o “intoleravel”, trai um movimento onde a clareza analitica decresce em
inversa propor¢io a que as razdes da andlise vém a tona. E porque — e Foucault rejeita

veementemente que as razdes para tanto precisem ou tenham que ser dadas por uma teoria — as

0 Cf. DE 306, p. 1056
*' DE 306, p. 1056
*2 DE 306, p. 1056
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relacdes de poder assumem formas e intensidades consideradas intolerdveis que € preciso analisa-
las para melhor agir em meio a elas. Por isso, ele muitas vezes ressaltou que sem liberdade ndo ha
relacdes de poder, assim como tampouco hd uma pura liberdade, uma espécie de pura
possibilidade irrestrita de acdo. Afirmar a irredutivel insubmissdo da liberdade frente as relagdes
de poder ndo significa postular uma liberdade essencial ao ser do homem, mas dizer que as
relacdes de poder envolvem estratégias de luta onde se busca, com mais ou menos forca,
dominar, e que a liberdade € justamente o qué, numa relagdo de poder, se opde a essa tendéncia a
dominacdo; ela € a possibilidade incontorndvel de resposta (seja ela qual for) a essa tentativa de
dominacdo. Com efeito, diz Foucault: “Mais do que um ‘antagonismo’ essencial, seria melhor
falar de um ‘agonismo’ — de uma relacdo que é, a uma s6 vez, de incitagdo reciproca e de luta;
menos de uma oposi¢do termo a termo que os pde (blogue) um em face do outro, do que de uma

~ 43
provocacgdo permanente” .

Etica e prdticas de si

A moral bem pode ser analisada a partir dos jogos de verdade que nela t€m lugar, dos
saberes envolvidos no modo como se compreende, por exemplo, determinado comportamento,
assim como o pode ser através dos modos pelos quais os individuos agem uns sobre as acdes dos
outros, das formas como buscam regrar os comportamentos uns dos outros, em uma palavra, das
maneiras como governam a si mesmos e aos outros. Entretanto, ao abordar a moral a partir da
questdo do governo, surge justamente o problema do governo de si: se a moral regula
comportamentos, se ela € uma forma de exercicio de poder sobre outrem, ela também o € no que
concerne a si mesmo. A moral ndo pode ser pensada apenas a partir do exercicio de poder
indissocidvel da forca coercitiva dos preceitos por ela veiculados, pois com isso ndo se alcanga o
problema da “subjetividade”, de como o individuo reconhece-se como sujeito moral. Para que se
possa compreender como o individuo pode se reconhecer como sujeito, em vez de como mero
agente, de suas acdes, € preciso analisar que tipo de relagdo consigo se estabelece para que tal se
dé. Tal relacdo €, sem divida, uma relacdo de governo, pois se trata de conduzir-se, de conformar
sua coduta, mas ela requer instrumentos de andlise que ndo sdo oferecidos pela pesquisa das

relacdes de poder. A moral pde a questdo do sujeito de um modo diverso daquele dos jogos de

* DE 306, p. 1057
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verdade e das relacdes de poder: ndo como se € constituido como sujeito (sujeicdo), mas como
nos constituimos a nés mesmos como sujeitos (subjetivacdo em seu sentido “ativo”).

Diz Foucault: “Ha dois sentidos da palavra ‘sujeito’: sujeito submisso ao outro pelo
controle e pela dependéncia e sujeito ligado a sua propria identidade pela consciéncia ou
consciéncia de si. Nesses dois sentidos, essa palavra sugere uma forma de poder que subjuga e
assujeita”44. Ao dizer isso, Foucault ndo nos permite pensar as relagdes que o individuo
estabelece consigo mesmo como uma esfera exterior ao poder, como se os modos pelos quais me
conduzo pudessem ser dissociados dos modos pelos quais os individuos buscam conduzir uns aos
outros. Governo de si e governo dos outros ndo se separam: ndo se pode tracar uma divisdo rigida
entre o que permite que sejamos governados e o que permite que nos governemos. Os modos de
conduzir-se ndo sdo fruto da espontaneidade de alguma instancia interior ao individuo que os
livrasse da mdcula de uma origem ‘“externa”. Com mais razdo, a idéia mesmo de uma
“interioridade” do sujeito e, por conseguinte, de uma ‘“exterioridade”, a ela oposta, precisa ser
analisada como efeito de modos especificos de subjetivacdo. E preciso ndo pensar categorias
como individuo e sociedade ou publico e privado como categorias sem as quais ndo se pode
pensar a questdo do governo de si e dos outros. Tais categorias pertencem, antes, a configuragdes
particulares das relacdes de governo e se tornam inteligiveis pela andlise das mesmas. O conceito
de governo imbrica ética e politica, pois os modos de conduzir-se ndo sdo uma esfera a parte
daquela dos modos de conduzir os outros. Contudo, antes de considerar essa imbricacdo, é
necessdrio voltar ao conceito de ética e de praticas de si, observar os pontos em torno dos quais
sdo possiveis diversos modos de tornar-se sujeito moral.

E preciso voltar-se agora para as formas da subjetivacio moral e para as préticas de si
destinadas a asseguré-la, para a ética e para a ascética. Foucault distingue moral e ética ndo para
ver na primeira o locus de questdes referentes a justica, enquanto a segunda diria respeito a
questionamentos em torno de qual seria o melhor modo de vida. A ética € um aspecto da moral,
aquele que concerne propriamente a subjetivacao, a qual se liga uma ascética, as praticas através
das quais se da esse processo de subjetivacdo. A ética ndo se confunde com o cédigo moral
porque diz respeito a0 modo como o individuo € levado a reconhecer-se como sujeito de agdes
conformes ao mesmo. As diferencas entre os modos pelos quais tal se d4 referem-se a quatro

pontos: a determinacdo da substancia ética, o modo de sujeic¢ao, a elaboracio do trabalho ético e a

* DE 306, p. 1046
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teleologia do sujeito moral. Tais pontos circunscrevem o que estrutura a experiéncia moral de
algo: sua ontologia, sua deontologia, sua ascética e sua teleologia. J4 as préticas de si sdo o ponto
de ancoragem da subjetivagdo, o que a torna efetiva: as praticas através das quais o sujeito
constitui-se como um certo tipo de sujeito, as praticas pelas quais o individuo estabelece um
modo especifico de relagdo consigo mesmo, forma uma certa atitude. A problematizagdo ética
das formas de subjetivagdo constitui a racionalidade prépria dessas préticas. Mais adiante, ao
falar da estética da existéncia e da cultura de si antigas, tratarei de como elas se organizavam nas
morais antigas do periodo cldssico e helenistico-imperial, de modo a tornar clara a tese de
Foucault de que as morais antigas ndo estariam abandonadas a um individualismo, a despeito de
terem seu peso maior do lado da ética, em vez de no cédigo prescritivo, e de ndo concederem
primazia as relagdes com os outros frente as relagcdes consigo.
A substancia ética € o objeto da reflexdao moral. Para o qué se volta a preocupag@o moral?
Se se disser, referindo-se as morais sexuais antigas, que seu objeto sdo as praticas sexuais, ndo se
terd alcangcado o cerne da questdo. As praticas sexuais sdo o que, numa moral sexual, é preciso
elaborar, entretanto, por que tal é necessario? O que, em tais préticas, suscita cuidado? Em suma,
qual a ontologia de tais priticas, como se constitui o objeto da preocupagdo moral? A
determinacdo da substancia ética concerne, assim, a “maneira pela qual o individuo deve
constituir tal parte dele mesmo como matéria principal de sua conduta moral”®: o que tal parte
dele mesmo € e quais riscos, perigos, inquietacdes lhe sdo, em virtude de seu ser, associados. A
determinacdo de o que € objeto de elaboracgdo ética € indissocidvel de quais questdes €ticas serdo
por ele levantadas. A propoésito da determinacdo da substincia ética nas morais sexuais antigas,
diz Foucault:
O que na ordem da conduta sexual parece constituir para os gregos objeto da reflexdo moral ndo é
exatamente o proprio ato (visto sob suas diferentes modalidades), nem o desejo (considerado
segundo sua origem ou dire¢do), nem mesmo o prazer (avaliado segundo os diferentes objetos ou
praticas que podem provocd-lo); € sobretudo a dinamica que une os trés de maneira circular (o
desejo que leva ao ato, o ato que € ligado ao prazer, e o prazer que suscita o desejo). A questdo
ética colocada ndo é: quais desejos? quais atos? quais prazeres? Mas: com que forca se é levado
“pelos prazeres e pelos desejos?” A ontologia a que se refere essa ética do comportamento sexual
ndo é, pelo menos em sua forma geral, uma ontologia da falta e do desejo; ndo é a de uma

natureza fixando a norma dos atos; mas sim a de uma forca que liga entre si atos, prazeres e

S UP, p. 27
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desejos. E essa relacdo dindmica que constitui o que se poderia chamar o grao da experiéncia ética

dos aphrodisia.46

Devido a essa dinamicidade caracteristica dos aphrodisia, por eles, a despeito de nao
serem anti-naturais ou maus em si mesmos, tenderem sempre ao excesso, faz-se preciso elaborar
as condutas sexuais, dar a elas uma forma que garanta que nio se seja escravo dos aphrodisia,
mas senhor destes. A ontologia dos aphrodisia faz deles um risco para a liberdade; sua tendéncia
ao excesso pde em perigo o dominio que se deve ter consigo mesmo. A avaliacdo moral, a
determinacdo do que € moral e imoral far-se-4 em torno do qudo livre se é em suas praticas
sexuais; a liberdade sendo ai entendida como o dominio que se exerce sobre si mesmo. As duas
formas principais de imoralidade, para um homem, sendo o excesso ¢ a passividade’. A
morfologia dos atos, o objeto de desejo e prazer ndo constituem o alvo da apreciagdo moral, o que
importa € que, nas praticas sexuais, nao se seja vencido por eles, nem se assuma, no ato (que é
visto sob o paradigma da penetracdo), uma posicdo “passiva’: o ponto € a intensidade e o papel
desempenhado no ato. A questdao que entdo se pde € a do bom uso, de como convém se servir dos
aphrodisia de modo a ndo se deixar por eles escravizar. Com isso, encontra-se o vinculo entre a
determinacdo da substancia ética e 0 modo de sujeicao.

A determinac¢do da substancia ética diz o que € objeto de elaboragdo ética e por que ela se
faz necessdria, mas aponta j4, também, para que tipo de regulamentacido € requerida, dada a
ontologia do objeto dessa regulamentacdo. O modo de sujei¢do concerne justamente “a maneira
pela qual o individuo estabelece sua relacdo com essa regra e se reconhece como ligado a
obrigacdo de po-la em prética”48. Entre os gregos, os principios aos quais € preciso se referir para
moderar a atividade sexual diferem de algo como lei, mas também a validade que neles se
reconhece, e que justifica a submissdo aos mesmos, ndo pode ser compreendida em termos de
autonomia (de uma lei que o sujeito dd a si mesmo por oposicdo a leis que lhe seriam impostas
“do exterior”, heteronomamente). O que garantia que os gregos® dessem uma forma conveniente
as suas praticas sexuais ndo era a aplicacio de leis universais, mas a elaboracdo das condic¢des e

modalidades de um uso, uma estilizacdo dos comportamentos mais do que a adequacgdo destes a

“UP, p. 42

47 Cf. UP, p. 46

S UP, p. 27

* Por “gregos” é preciso entender sempre os homens que gozam do status de cidaddo, os homens livres da polis,
excetuando-se as mulheres, os efebos e os escravos. Também o cardter restrito da moral sexual grega serd tratada nas
secdes seguintes.
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leis. A imoralidade, como se disse acima, estd na passividade e no excesso, ela diz respeito as
maneiras pelas quais se faz uso dos aphrodisia. Com efeito, diz Foucault que a expressdo chresis
aphrodision (uso dos prazeres™), além de designar a atividade sexual, “se refere também 2
maneira pela qual um individuo dirige sua atividade sexual, sua maneira de se conduzir nessa
ordem de coisas, o regime que ele se permite ou se impde, as condigdes em que ele realiza os atos
sexuais, a importancia que ele lhes atribui na sua vida. Questdo ndo do que € permitido ou
proibido dentre os desejos que se experimenta ou 0s atos que se comete, mas questdo de
prudéncia, de reflexdo, de cdlculo na maneira pela qual se distribuem e se controlam seus atos™".
Em vez da sujei¢do a um cédigo bem definido, a elaboragdo de uma estratégia em relacdo a trés
elementos: a necessidade, 0 momento € o status?. Com efeito, a necessidade, por exemplo,
deve servir de principio diretor nessa estratégia, a qual nunca pode tomar a forma de uma
codificacdo precisa ou de uma lei aplicivel a todos da mesma maneira e em todas as
circunstancias. Ela permite um equilibrio na dindmica do prazer e do desejo: ela o impede de
“encher-se de fmpeto” e de cair no excesso fixando-lhe, como limite interno, a satisfacdo de uma
necessidade; e ela evita que essa forca natural entre em sedicdo e usurpe um lugar que ndo é o
seu: porque ela s6 aceita o que, necessario ao corpo, é querido pela natureza, sem nada a mais.”
Se o respeito ao que “é querido pela natureza” desse lugar a um cédigo exaustivo de leis,
tratar-se-ia de uma sujeicdo a esse codigo que consistiria na observancia dessas leis legitimada
pela origem natural destas: obedecer-se-iam tais leis porque sdo leis da natureza, a qual o
individuo se reconheceria ligado e como devendo se conformar a sua legalidade prépria. Mas a
necessidade € um principio diretor, ndo uma lei. Trata-se de algo a ter em vista em suas praticas
sexuais, de modo a, através do respeito ao que € exigido pela natureza, ndo entregar-se ao
excesso. Volta-se para a natureza para encontrar nela ndo uma lei, mas um principio pelo qual
moderar o quanto se deve fazer uso dos prazeres sem se tornar escravo dos mesmos. Portanto,
principios diretores que orientam praticas e ndo leis morais. A auséncia de lei moral nao significa
caréncia de regra e a sujei¢do a tais principios ndo se dd porque neles se reconheceria a expressao
da vontade da natureza ou de sua propria vontade, mas porque eles se prestam a moderar suas

praticas de modo que se seja livre no exercicio delas.

% T embrando que o termo aphrodisia ndo designa apenas os prazeres, mas a dinimica circular entre desejo-ato-
prazer.

L UP, pp. 51-2

> Cf. UP, p. 52

3 UP, p. 54
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Estamos bem longe de uma forma de austeridade que tenda a sujeitar todos os individuos da
mesma forma, os mais orgulhosos como os mais humildes, sob uma lei universal, da qual apenas
a aplicacdo poderia ser modulada pela instauragdo de uma casuistica. Ao contrario, tudo aqui é
questdo de ajustamento, de circunstancia, de posicao pessoal. As poucas grandes leis comuns — da
cidade, da religido ou da natureza — permanecem presentes, mas como se elas desenhassem ao
longe um circulo bem largo no interior do qual o pensamento pratico deve definir o que convém
fazer. E para isso ele ndo tem necessidade de algo como um texto que faca a lei, mas de uma
techné, ou de uma “prética”, de um savoir-faire que, levando em conta os principios gerais, guie a
acdo no seu proprio momento, de acordo com o contexto e em fungdo de seus proprios fins.
Portanto, ndo € universalizando a regra de sua ac@o que, nessa forma de moral, o individuo se
constitui como sujeito ético; €, ao contrario, por meio de uma atitude e de uma procura que

individualizam sua ac¢do, que modulam e que até podem dar um brilho singular pela estrutura

racional e refletida que lhe confere.”*

O tipo de vinculacdo entre o sujeito e o preceito moral aponta para o tipo de trabalho ético
requerido “ndo somente para tornar seu proprio comportamento conforme a uma regra dada, mas
também para tentar se transformar a si mesmo em sujeito moral de sua propria conduta”.”> O
trabalho ético é o que Foucault chama ascese. Ele diz respeito a forma de trabalho e de controle
que o individuo deve exercer sobre si para se tornar um certo tipo de sujeito, para aceder a um
certo modo de ser. Trata-se de formar um modo de relagdo consigo, uma atitude. A atitude
concerne a dindmica da relacdo consigo e ao esforco por ela exigido, e ela ndo pode ser
dissociada da teleologia do sujeito moral,

pois uma agdo ndo é moral somente em si mesma e na sua singularidade; ela o é também por sua
insercdo e pelo lugar que ocupa no conjunto de uma conduta; ela é um elemento e um aspecto
dessa conduta, e marca uma etapa em sua dura¢cdo e um progresso eventual em sua continuidade.
Uma acdo moral tende a sua prépria realizacdo; além disso, ela visa, através dessa realizacgdo, a

constituicdo de uma conduta moral que leva o individuo, ndo simplesmente a acdes sempre

conforme aos valores e as regras, mas também a um certo modo de ser caracteristico do sujeito

moral.*

A atitude exigida pela ética sexual dos gregos do periodo cldssico toma a forma de uma
relacdo agonistica na qual se pretende uma vitoria sobre os aphrodisia, ainda que essa vitdria seja

caracterizada, em geral, ndo por uma supressao destes, mas pela “instauracao de um estado s6lido

>* UP, pp. 58-9
> UP, pp. 27-8
% UP, p. 28
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e estdvel de dominagdo de si sobre si”’, de modo que “a vivacidade dos desejos e dos prazeres nao

desaparece mas o sujeito temperante exerce sobre ela um dominio suficientemente completo para
Y. v ., A .

nunca ser levado pela violéncia™’. Enquanto a enkrateia € da ordem “da luta, da resisténcia e do

combate: ela é comedimento, tensio, ‘continéncia’®

, a sophrosyne seria um estado onde a
dominacdo da violéncia dos aphrodisia ja seria segura o bastante para que ndo haja mais o risco
de ser escravo deles, um modo de ser entendido como a consumacdo daquela batalha, como uma
vitoria. A relacdo agonistica que € preciso instaurar e a vitéria que se almeja ndo se referem a
algo externo ao individuo, mas a si mesmo: os aphrodisia sao parte dele mesmo. Trata-se de uma
ética do dominio de si, onde o sujeito se constitui como tal numa justa consigo mesmo, numa

prética moral dos prazeres que tem uma estrutura “heautocritica™

, pois 0 combate que se trava
consigo mesmo € realizado segundo uma parti¢do e hierarquizagdo, onde cabe a razdo dominar os
prazeres, residindo na luta por esse dominio de si sobre si o exercicio da liberdade.

A relacdo entre a ascese e a teleologia do sujeito moral € ambigiia, no periodo cléssico,
onde a pratica da virtude coincide com a luta para dominar a si mesmo (teria sido Aristételes o
primeiro a distinguir sistematicamente entre enkrateia e sophrosyne)®. Entretanto, pode ser que a
consumacao moral do sujeito seja adiada para um ideal que constitui um horizonte impossivel de
ser completamente realizado pelo sujeito, ou que o0 momento de sua realizacio seja reconhecido
numa ‘“estacdo”, num momento da vida considerado adequado para tal, como a velhice, por
exemplo.

O conceito de ethos, tal como Foucault o define, aponta para a totalidade da subjetivacio
moral. Com efeito, Foucault define ethos, em referéncia aos gregos, como “a maneira de ser e a
maneira de se conduzir”, “um modo de ser do sujeito e uma certa maneira de fazer, visivel para
os outros. O ethos de alguém se traduz no seu vestudrio, no seu modo de proceder, em sua
maneira de caminhar, na calma com a qual ele responde a todos os acontecimentos, etc.”®. O
ethos aponta para uma atitude, para uma forma de relacionar-se consigo mesmo que exige
esforgo, isto €, que tem seu preco, e que pde em jogo uma determinacdo ontoldgica de si mesmo
que permite que se aja sobre si de acordo com principios, 0s quais se julga apropriados e

legitimos, tendo em vista tornar-se um certo tipo de sujeito, isto €, aceder a um certo modo de ser

% Cf. UP, p. 66
% Cf. UP, p. 60-2
! DE 356, p. 1533
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que valerd como consumacdo moral de si mesmo. Essa relacdo consigo ndo corresponde
necessariamente ao estabelecimento de uma “interioridade” como ambito que se contrapde a uma
“exterioridade”®”, bem como a realizagio moral de si mesmo nio precisa ser compreendida como
a consumagdo daquilo que a “humanidade” € em si ou da verdade secreta de si mesmo, ou seja,
ndo € necessdrio que ela seja entendida em referéncia a algo que, de algum modo, ja se € desde
sempre. Uma observacdo importante a ser feita € que, embora o ethos aponte para uma atitude,
para um modo especifico de conduta (comportamento efetivo e maneira de conduzir-se), ele nao
€ necessariamente refletido. O ethos se constitui nas inimeras praticas nas quais estamos imersos,
e nem sempre estamos atentos ao fato de que essas prdticas informam nosso modo de proceder,
que através delas somos levados a nos conduzir ou a nos deixar conduzir de um determinado
modo e ndo de outro. A ética € propriamente a elaboragdo do ethos, a instauragdo de um trabalho
refletido sobre si mesmo que tem em vista uma modificacio de si, isto €, uma transformacdo do
ethos, a assuncdo de uma nova atitude. Um dos pontos centrais da abordagem foucaultiana da
ética reside ndo apenas na compreensdo da subjetivacdo moral como envolvendo outros aspectos
além da avaliacdo que o individuo faz dos preceitos que lhe s@o propostos pelos diversos
aparelhos prescritivos, mas também na idéia de que a ética é um trabalho refletido de
modificacdo do que se é. O que somos se constitui através de préticas discursivas e de governo,
através de saberes que nos dizem o que somos e de priticas que conformam nossos
comportamentos. Entretanto, é possivel participar “ativamente” no processo de constitui¢do de si.
Assim, um grego poderia aderir a uma escola filos6fica de modo a ndo continuar sendo do
mesmo modo como até entdo vinha sendo, para aceder a um outro modo de ser, seja para estar
mais capacitado a governar a cidade ou para alcangar um estado de tranqiiilidade que ndo poderia
ser perturbado pela incerteza dos acontecimentos. Assim, também Foucault, em diversas
entrevistas e artigos para publicacdes voltadas aos gays, procurou inciti-los a ver em suas
preferéncias e na ndo institucionalizacdo das relagdes as quais elas dao ensejo a possibilidade de
constituicao de uma ética®. Um modo de vida, um ethos, pode ensejar uma ética, uma elaboracdo

de si mesmo, e € para isso que Foucault buscou apontar incessantemente em seus ultimos escritos

62 Foucault faz diversas observagdes a esse respeito, nio apenas em O uso dos prazeres, mas também em O cuidado
de si, e em diversos cursos, conferéncias e entrevistas. Aqui, importa apenas alertar para que nfo se pense a relagdo
consigo como a légica de uma interioridade, mas esta como uma forma possivel daquela. Ao tratar a cultura de si,
discutirei melhor o estatuto da relagcdo consigo.

% 0 tltimo capitulo da segunda parte, “Estética da existéncia: os gays”, trata justamente desse ponto, permitindo que
se tenha um exemplo de como as andlises que Foucault faz a respeito dos antigos podem nos servir hoje.
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e pronunciamentos: o que somos ndo precisa ser assunto de uma metafisica da alma ou de uma
analitica da finitude do homem, mas pode ser o trampolim para um esfor¢co de modificagdo do
que se é.

As préticas destinadas a assegurar a formacdo da atitude, a elaboracdo do ethos, sdo as
praticas de si. Quais serdo essas prdticas e quais principios elas seguirdo € algo que ndo se pode
determinar fora da atitude que se quer formar por meio delas. Na época classica, por exemplo, ha
circularidade entre ascese e realizacdo moral, “ndo ha especificidade do exercicio em relacdo ao
objetivo a atingir: através da preparacdo cria-se o habito da conduta que serd preciso manter dai

5564

em diante”””", assim como o exercicio da virtude é considerado como tendo a mesma forma do

exercicio de poder sobre outrem, seja na casa ou na cidade:
A askesis moral faz parte da paideia do homem livre que tem um papel a desempenhar na cidade
e com relacdo aos outros; ela ndo tem que utilizar procedimentos diferentes; a gindstica e as
provas de resisténcia, a musica e a aprendizagem dos ritmos viris e vigorosos, a pratica da caca e
das armas, o cuidado em se apresentar bem em publico, a aquisi¢cdo do aidos que faz com que se
respeite a si mesmo através do respeito que se tem para com o outro — tudo isso €, a0 mesmo

tempo, formagdo do homem que sera ttil para a cidade, e exercicio moral daquele que quer se

. . 65
dominar a si mesmo.

J4 no periodo helenistico-imperial, as praticas de si serdo organizadas e refletidas como
perfazendo uma espécie de arte especifica da alma, e, entdo, tal arte assumird “sua propria figura
em relacdo a paideia que forma seu contexto e em relacdo a conduta moral que lhe serve de
objetivo”®.

Foucault define, numa conferéncia em 1981, as técnicas de si — técnicas porque se trata de
préticas refletidas —, distinguindo-as, em referéncia a Habermas, das técnicas de produgdo, de
significacdo ou comunica¢do e de dominagdo, como “aquelas que permitem aos individuos
efetuar, por si mesmos, um certo nimero de operacdes sobre seu corpo, sua alma, seus
pensamentos, suas condutas, e isso de maneira a produzir neles uma transformagdo, uma
modificacdo, e a atingir um certo estado de perfeicdo, de felicidade, de pureza, de poder

1”67

sobrenatural”’. Os modos de ser visados se multiplicam indefinidademente. A novidade que sua

descoberta introduz nas pesquisas de Foucault € a possibilidade de os individuos “por si

%4 UP, p. 70
% UP, p. 71
% UP, p. 72
" DE 295, p. 990
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mesmos”, através de praticas refletidas, constituirem a si mesmos como sujeitos: a subjetivacao

ndo € somente sujeicdo. H4 a ética, a transformacao refletida de si.
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A estética da existéncia

A compreensdo da ética como um trabalho refletido sobre si mesmo que tem em vista
uma transformacdo de si pode insinuar um afastamento radical entre discurso moral e trabalho
ético. E preciso livrar-se dessa suspeita, pois ela ndo permitiria que se compreendesse o que estd
em jogo. Como disse anteriormente, o conceito foucaultiano de praticas opera uma rearticulacdo
do bindmio teoria/pratica. As préticas ndo sdo desarrazoadas; a despeito de sobre elas incidir uma
reflexdo mais ou menos intensa, elas tém sua ldgica, formas de problematizacdo que as
perpassam e as quais elas sustentam. Se se tomar discurso moral e trabalho ético como instancias
estanques distanciadas por um abismo, em vez de como dois aspectos da moral, que podem ser
mais ou menos autdbnomos, ter-se-4 um corpo ideoldgico e um aparato pratico destinado a
introjetd-lo nos individuos. Nao se trata disso. As formas pelas quais nos pensamos € as praticas
pelas quais somos levados a nos reconhecer através delas se co-constituem. E preciso ndo
esquecer que os modos pelos quais nos reconhecemos sdo nossas formas de problematizarmos o
que somos. Ha, entre as formas de problematizacdo moral (no interior das quais podem fazer
sentido o que se julga justo ou bom, moral ou imoral) e a possibilidade de modificéd-las, uma
relacdo que ndo € a de um conjunto de representagdes e uma faculdade capaz de avalid-las como
que “de fora”, como se esse conjunto fosse algo apartado dessa faculdade pensada em seus
principios. Os modos como nos pensamos podem nos ser impostos, mas ndo nos sao
inescapdveis. Entretanto, ainda uma vez, € preciso deixar a andlise de uma transcendéncia critica
que ndo € da ordem de uma faculdade de julgar que tem seus proprios principios para a proxima e
derradeira parte desta dissertacio®. Por agora, basta que ndo se compreenda o trabalho ético
como radicalmente apartado do discurso moral.

Ha ainda outra razdo para que ndo se cinda discurso moral e trabalho ético: o discurso
pode ser um elemento da ascese. Em vez de uma teoria que se pode ou ndo aceitar segundo
razdes, um discurso que, uma vez reconhecido como verdadeiro, € “praticado” de modo a tornar a

verdade que ele traz consigo em principios racionais de acdo, de modo a tornar a verdade em

% Tal transcendéncia critica s6 podera ser esclarecida por uma andlise do conceito de problematizacio e da relacio
deste com a liberdade.
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ethos. Com efeito, diz Foucault sobre os textos por ele analisados em seus dois ultimos volumes

da Historia da sexualidade:
O campo que analisarei € constituido por textos que pretendem estabelecer regras, dar opinides,
conselhos, para se comportar como convém: textos “praticos” que sdo, eles proprios, objetos de
“pritica” 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 prépria conduta, velar por ela, forma-la e conformar-se, eles préprios, como sujeito ético; em

suma, eles participam de uma fungio “etopoética”, para transpor uma expressao que se encontra

em Plutarco.”’

Tem-se aqui uma dimens@o importante da relacdo do individuo com o preceito moral. O
individuo ndo apenas avalia cognitivamente os preceitos que aceita ou recusa. Ele, para se
reconhecer como sujeito moral das acdes segundo os preceitos por ele admitidos como validos e
dignos de orientar sua conduta, precisa tornar esses principios ndo apenas “‘seus’, mas torna-los o
que ele &, isto &, fazé-los parte de si mesmo’ . Foucault lembra a temética socrética e pitagérica
de que, assim como ndo se pode adquirir uma técnica ou habilidade sem exercicio, também nao
se pode aprender a arte de viver sem exercitar-se a si mesmo’'. As préticas destinadas a tal
exercicio de si por si s@o por Foucault chamadas de praticas de si e ddo corpo a ascese. A
“elaboracao dos discursos recebidos e reconhecidos como verdadeiros em principios racionais de
acdo”’? ndo pode ser pensada quando se aborda a relacdo do sujeito com o preceito moral apenas
como uma relacdo judicativa, onde o sujeito avalia cognitivamente os preceitos que lhe sdo
impostos e entdo os “aceita” ou “rejeita”. No texto de 1983, “A escrita de si”’, Foucault diz o
seguinte sobre o papel da escrita como exercicio de subjetivacdo, como prética de si destinada a
tornar a verdade em ethos, a partir da analise da carta 84 de Séneca a Lucilio: “O papel da escrita
¢ constituir, com tudo que a leitura constituiu, um ‘corpo’. E esse corpo, € preciso compreendé-lo
nao como um corpo de doutrina, mas — seguindo a metifora tdo freqiientemente evocada da

digestdo — como o corpo mesmo desse que, transcrevendo suas leituras, delas se apropriou e fez

dele sua verdade: a escrita transforma a coisa vista ou ouvida ‘em for¢as e em sangue’. Ela se faz

% UP, p. 16

" Cf. DE 329, p. 1238

" Cf. DE 329, p- 1236; UP, pp. 68-70; M Foucault. L’herméneutique du sujet, 24/02/82 2°h, p. 302. Doravante, HS,
seguido da data e hora da aula a que se faz referéncia.

"2 DE 329, p. 1237
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. . o ~ . 73
no préprio escritor um principio de ac¢do racional”

. Mas a subjetivacdo da verdade que se da
nesse exercicio de si através da escrita (no caso analisado, da escrita dos hypomnémata,
“cadernos de notas”) ndo consiste na mera introjecdo de verdades, mas na constituicdo da
identidade daquele que se exerce através da escrita — trata-se verdadeiramente de um processo de
subjetivacdo, isto é, de constituicio de uma subjetividade. Sobre isso, Foucault se refere a
adverténcia de Séneca de que “ndo se trata de constituir, nas notas que se toma e na maneira pela
qual se restitui por escrito o que se leu, uma série de ‘retratos’ reconheciveis, mas ‘mortos’”,
como nas “galerias de retratos pelas quais se atestava seu nascimento, se fazia valer seu status e
se marcava sua identidade em referéncia aos outros”. Nao se trata, portanto, de fazer de si mesmo
um construto pela acumulacdo do ja dito, de reproduzir em si o outro. Ao contrdrio, prossegue
Foucault: “E sua propria alma que € preciso constituir no que se escreve; mas, como um homem
traz em seu rosto a semelhanga natural de seus ancestrais, do mesmo modo € bom que se possa
perceber no que ele escreve a filiagio dos pensamentos que sdo gravados em sua alma”’*. Nesse
modo de subjetivacdo através da pratica de si na escrita, a relacdo com a verdade certamente
envolve um juizo a respeito da verdade, na medida em que hd a escolha do que se 1€, e, dentre o
que se 1€, daquilo que se reterd pela escrita. Mas o fim mesmo de tal pratica, a constituicdo de
uma “armadura da conduta cotidiana”, faz com que os critérios recomendados por Séneca, para
que se possa discernir o que deve ser matéria da escrita dos hypomnémata — esses cadernos que
serdo alvo de meditagcdo didria por aquele que os escreve e eventualmente também por outrem —
sejam que se possa “considerar a frase retida como uma senten¢a verdadeira no que ela afirma,
conveniente no que ela prescreve, ttil segundo as circunstincias nas quais se se encontra”’".
Trata-se de sentencas que sao principios capazes de orientar o agir, que ndo formam um conjunto
de regras, as quais necessitariam de uma faculdade capaz de discernir os casos para os quais elas
valeriam, mas que sdo, com mais for¢a, da ordem de um savoir-faire; pode-se com razao dizer
que eles formam uma tal faculdade de julgar mais do que s@o por ela mobilizados.

Nesse exercicio de si através da escrita, o que se encontra € um conceito de ascese que
difere da idéia costumeira da ascese como relacionada ao sacrificio e a rentncia de si. Como se
verd, ao se falar, mais adiante, da cultura de si, ela implica uma conversao a si, que se dé através

da verdade, e ndo uma convers@o a Deus, como serd o caso no cristianismo, que se dd por meio

7 DE 329, p. 1241
" DE 329, pp. 1241-2
> DE 329, p. 1240
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de uma rentincia de si. A ascese antiga se define por uma relacdo com a verdade, em vez de em
referéncia a lei. Em O uso dos prazeres, Foucault fala de como os gregos do periodo cldssico
problematizaram a liberdade através do estabelecimento de uma relagdo consigo que é da ordem
da mestria de si, e como essa ética do dominio de si se fazia através de uma relacdo com a
verdade que abre ndo para uma hermenéutica de si, mas para uma estética da existéncia. Ja, em A
hermenéutica do sujeito, ao falar dos gregos e romanos dos primeiros séculos, ele fala de uma
ascese que tem por fim o estabelecimento de uma relacdo consigo plena e independente, e que,
para tanto, tem por objetivo primeiro a formacao de uma paraskeué, isto €, de uma “armadura da
conduta cotidiana”, a transformacdo em ethos de um discurso verdadeiro capaz de preparar o
individuo para enfrentar a incerteza dos acontecimentos. Apesar de uma énfase maior no dominio
de si como capacita¢do para a vida politica na cidade, no periodo classico, e de uma aten¢do mais
agucada para a exposi¢do do individuo a incerteza do futuro, nos primeiros séculos, em ambos 0s
casos se pode dizer que “a vontade de ser um sujeito moral, a busca de uma ética da existéncia
era principalmente, na Antigiiidade, um esfor¢o por afirmar sua liberdade e para dar a sua propria
vida uma certa forma na qual se podia se reconhecer, ser reconhecido pelos outros, e a
posteridade mesmo podia encontrar um exemplo™®. Em suma, uma estilistica da liberdade que é
uma estética da existéncia. Em jogo a tese de Foucault de que “da Antigiiidade ao cristianismo,
passa-se de uma moral que era essencialmente busca de uma ética pessoal a uma moral como
obediéncia a um sistema de regras”’’. Trés elementos estdo aqui presentes e serdo analisados a
seguir: a tese foucaultiana de que a moral antiga diz respeito a verdade e ndo a lei; a de que a
ética antiga é uma elaboracdo da liberdade segundo os critérios de uma estética da existéncia; e,
por fim, ndo uma terceira tese, mas o coroldrio das teses anteriores: a defesa de que a moral

antiga tem seu peso maior do lado da ética e ndo do codigo prescritivo.

Lei e verdade

Foucault, em A hermenéutica do sujeito, afirma que a ascese antiga é uma “pratica da

verdade”, isto €, ndo “uma maneira de submeter o sujeito a lei”, mas “uma maneira de ligar o

" DE 357, p. 1550

"7 DE 357, pp. 1550-1. Entretanto, é preciso lembrar a ressalva de Foucault de que ndo se pode falar em uma moral
cristd. Que se lembre sua andlise de Cassiano em “Le combat de la chasteté” (DE 312, especialmente as paginas
1125-7).
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T 78
sujeito a verdade”

. Enquanto nés modernos, ao nos perguntarmos nao apenas “o que fazer?”,
mas “o que fazer de nés mesmos?”, isto é, quando pomos a questdo do sujeito em relacdo a
prética, nos perguntamos: “‘em qué, em que medida, a partir de qual fundamento e até qual limite
o sujeito deve se submeter a lei?”, para os antigos a questio era “saber em que medida o fato de
conhecer o verdadeiro, de dizer o verdadeiro, de praticar e de exercer o verdadeiro pode permitir
ao sujeito ndo somente agir como ele deve agir, mas ser como ele deve ser e como ele quer ser”””.
A afirmacdo de que a moral antiga “era essencialmente busca de uma ética pessoal” ndo deve ser
entendida como a busca de principios de conduta individuais diversos daqueles impostos pela
coletividade. Ela aponta, ao contrdrio, para o fato de que a moral antiga € o esforco refletido de
dar uma certa forma (ainda que haja divergéncia entre qual forma seria a melhor) a sua vida, de
constituir através de uma ascese, de um trabalho sobre si mesmo, um certo modo de ser. Se
Foucault estiver correto e o trabalho sobre si, bem como a teleologia do sujeito moral, forem

componentes de toda moral®

, 0 que distingue o pensamento moral antigo do moderno € que ele
se faz explicitamente como a tentativa de alcancar um determinado modo de vida. Se toda moral
tem uma dimensdo ética, de transformac¢do do modo de vida, as morais antigas punham sua
énfase neste aspecto. Por essa razdo, a Antigiiidade pdde dar lugar a uma aguda tematizagao das
praticas votadas a esse fim, como € o caso, nos dois primeiros séculos, entre estdicos, epicuristas,
cinicos, etc.

Essas praticas, chamadas por Foucault de préticas de si, correspondem ao que Pierre
Hadot chama exercicios espirituais. A divida de Foucault para com Hadot é atestada por ele
mesmo®'. Entretanto, a opcdo pelo termo praticas de si, em vez de exercicios espirituais, €
reveladora ndo apenas das diferencas de objetivos entre os dois autores, mas também do modo

como Foucault analisa a relacdo dessas préticas com a verdade. Hadot o censura por, em suas

andlises, centrar-se demais sobre o “‘si”’; a escolha dos termos evidenciaria sua op¢ao, ao contrario

8 HS 24/02/82 2°h, p. 303

7 HS 24/02/82 2°h, p. 304

80 A esse respeito, parece estar de acordo o filésofo canadense Charles Taylor, o qual, em seu texto, “La conduite
d’une vie et le moment du bien”, nos diz: “Em tltima instincia, nés ndo estamos aqui simplesmente para cumprir
atos isolados, cada um que € justo, mas para viver uma vida, o que quer dizer ser e tornar-se um certo tipo de ser
humano. Uma perspectiva ética que negasse aparentemente esta concepcdo — sustentando por exemplo que nossa
unica meta deve ser justamente agir como € preciso em cada situagdo nova e nada mais — sé a confirmaria. Pois ela
nos diria: torna-te o género de pessoa capaz de se consagrar inteiramente as exigéncias do bem na situagdo presente
(o que, manifestamente, nem vocé€ nem eu somos neste instante).” Ao contrario das demais citagdes, o crédito desta
traducéo € de Tais Silva Pereira.

81 Cf. UP, p. 12
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de Foucault, em enfatizar o cariter “césmico” dessas praticas, da identificacdo, que por elas se
Lo, - . 82 . L

opera, entre o individuo e a razdo ou natureza universal™. A esse respeito, é esclarecedora a

explicacdo que o préprio Hadot dé para a qualificacdo desses exercicios como espirituais, em vez

de como éticos:
“Exercicios éticos” seria uma expressao bastante sedutora, porque (...) os exercicios em questao
contribuem poderosamente para a terapéutica das paixdes e se referem a conduta da vida.
Contudo, essa ainda seria uma visdo muito limitada. De fato, esses exercicios (...) correspondem a
uma transformagdo da visdo do mundo e a uma metamorfose da personalidade. A palavra
“espiritual” permite melhor fazer entender que esses exercicios sdo a obra, ndo somente do
pensamento, mas de todo o psiquismo do individuo e sobretudo ele revela as verdadeiras

dimensdes desses exercicios: gragas a eles, o individuo se eleva a vida do Espirito objetivo, isto €,

se pde na perspectiva do Todo (.).7%

Hadot esta de acordo com Foucault que, para os antigos, a filosofia consiste “numa arte de
viver, numa atitude concreta, num estilo de vida determinado, que engaja toda a existéncia. O ato
filosofico ndo se situa somente na ordem do conhecimento, mas na ordem do ‘si’ € do ser: € um
progresso que nos faz ser mais, que nos torna melhores. E uma conversio que transtorna toda a
vida, que muda o ser daquele que a leva a cabo”. O conceito foucaultiano de ética se refere
justamente ao si, a0 modo de ser e de se conduzir, mais precisamente, a sua transformacgao
refletida — através da filosofia, mas ndo apenas dela. Para Hadot, os exercicios espirituais nao siao
apenas éticos porque eles ndo operam qualquer transformag¢do, mas uma transformacao na qual o
individuo € alcado a perspectiva da totalidade. Foucault certamente nio ignora esse aspecto das
préticas de si antigas, mas cunha um conceito que ndo estd necessariamente preso a esse aspecto
da ascese antiga. Que as préticas de si antigas estavam relacionadas ao respeito a uma certa
ordem ontoldgica, ele o afirma®. O que Foucault enfatiza, parece-me, € que a constitui¢ao de si,
através de praticas, onde o que se € se identifica com uma razdo universal, ¢ uma forma de
subjetivacdo, isto €, uma forma de constituicdo de si. Em ultima instdncia o “si” € um conceito
vazio, isto é, quando se fala em praticas de si, o que € este si s6 pode ser respondido no interior
de formas de problematizacdo especificas que tornam possivel ndo apenas dizer o que se €, mas

também como e por que agir sobre si mesmo para se transformar (ainda que essa transformacdo

82 Cf. P. Hadot. “Réflexions sur la notion de ‘culture de soi’”. In: Exercises spirituels et philosophie antique, pp. 324-
6

% P. Hadot. “Exercices spirituels”. In: Exercises spirituels et philosophie antique, pp. 20-1

8 Cf. UP, p. 82
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seja entendida como realizacio maxima daquilo que j4 se era desde sempre). E isso, parece-me,
que se quer dizer quando se diz que o sujeito € uma forma. O que se €, as formas de subjetividade
que nos cabem, ndo pode ser dissociado de formas de subjetivagdo que ndo foram sempre as
mesmas. As formas de subjetivagdo variam conforme os modos como o que somos €
problematizado, conforme o que somos nos € dado ao pensamento através de praticas discursivas
e ndo discursivas. O que Foucault faz, ao falar de praticas de si, € cunhar um conceito que se
preste ndo apenas a andlise das filosofias antigas. As praticas de si, como modos refletidos de
relacionar-se consigo mesmo, ndo precisam conduzir os individuos a uma identificacdo com a
totalidade, ainda que tal seja o caso na Antigiiidade.

As préaticas de si, contudo, também estdo relacionadas, para Foucault, com a
espiritualidade. Na primeira aula de A hermenéutica do sujeito, ele apresenta seu conceito de
espiritualidade, o qual, diferentemente daquele de Hadot, ndo estd vinculado ao acesso a
totalidade, mas a verdade. Esse conceito € apresentado juntamente com o de filosofia, e ambos

sdo relacionados a verdade; entretanto, ndao discutirei, aqui, a relacdo entre filosofia e

espiritualidade. Diz ele:
Chamemos “filosofia” a forma de pensamento que se interroga sobre o que permite ao sujeito ter
acesso a verdade, a forma de pensamento que tenta determinar as condigdes e os limites do acesso
do sujeito a verdade. Pois bem, se se chama isto a “filosofia”, creio que se poderia chamar
“espiritualidade” a busca, a prética, a experié€ncia pelas quais o sujeito opera sobre ele mesmo as
transformacgdes necessdrias para ter acesso a verdade. Chamar-se-4, entdo, “espiritualidade” o
conjunto dessas buscas, prdticas e experiéncias que podem ser as purificagdes, as asceses, as
rentncias, as conversdes do olhar, as modificacdes da existéncia, etc., que constituem, ndo para o
conhecimento, mas para o sujeito, para o ser mesmo do sujeito, o preco a pagar para ter acesso a
verdade.”®
Assim, se as praticas de si sdo éticas porque operam uma transformac¢ao no ser mesmo dos
sujeitos, elas sdo espirituais na medida em que essa transformacdo se faz em relacdo com a
verdade. O conceito mesmo de estética da existéncia ndo estd desvinculado da questdo da
verdade, como se verd. A tese foucaultiana de que os antigos pdem a questdo do sujeito em
relacdo a pratica como uma questio que diz respeito a verdade e ndo a lei € amparada pela tese de

que a ascese antiga € um modo de tornar a verdade em ethos, que ela se caracteriza

essencialmente ndo por uma renudncia, embora ela possa dar lugar a rentncias, mas por “equipar”

85 HS 06/01/82 1°h, pp. 16-7
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o individuo com a verdade. Em outra aula de A hermenéutica do sujeito, Foucault analisa a
paraskeué, a qual me referi acima como uma “armadura da conduta cotidiana”. A paraskeué, diz
ele, é “a forma que devem tomar os discursos verdadeiros para poder constituir a mestria dos
comportamentos racionais. A paraskeué € a estrutura de transformacio permanente dos discursos
verdadeiros, bem ancorados no sujeito, em principios de comportamento moralmente
admissiveis. A paraskeué é ainda o elemento de transformacgao do logos em ethos”™. Tudo isto se
refere as técnicas de si destinadas a transformacdo do sujeito, a tornd-lo conforme a verdade, de
maneira que, diante de uma circunstancia, ele ndo apenas recorra a um principio aprendido para
aplicd-lo, mas aja conforme esse principio de modo que sua acdo seja a acdo desse principio
mesmo, que, ao agir, ele se identifique com o logos que guia sua acdo, em suma, que ele seja esse
logos.

Assim, quando os gregos do século IV a.C. problematizavam a mestria de si como uma
relacdo de soberania do logos sobre as paixdes, tornando possivel discernir o qué, como e quando
fazer, segundo as circunstincias, e reconheciam-se nesse logos®’, ou quando os gregos e latinos
dos séculos I e II d.C. buscavam, pela constitui¢do de si através da pratica da verdade, “ser mais
fortes do que tudo que pode acontecer em todo curso de nossa existéncia™™, eles punham a
questdo “o que fazer de si mesmo?”’ como uma questdo de modificacdo de si através e pela
verdade — exercicio de si na pratica da verdade. Por meio da ascese, o sujeito se torna capaz de
conhecer a verdade e € por ela transformado. Nas morais filoséficas da Antigiiidade, a ética, a
pratica refletida de si, ndo se referia a lei, mas a verdade — sujeito moral e sujeito de

conhecimento ndo se encontravam dissociados. Conhecer a verdade era vivé-la.
Estilistica da liberdade e estética da existéncia

A importancia da ascese, entre os antigos, se deve a que, sem ela, ndo se chega a verdade,
nem ao seu conhecimento nem a viver uma vida verdadeira — e a tematizagdo da paraskeué
mostra bem a importéncia do vinculo entre verdade conhecida e verdade vivida®’. Mas ainda néo

parece claro em qué essa ética da verdade € uma estilizagcdo da liberdade, ou mesmo por que ela

% HS 24/02/82 2°h, p. 312

7 Cf. UP, pp. 79-82

88 HS 24/02/82 2°h, p. 307

8 A tese foucaultiana é a de que, na modernidade, se d4 uma cisdo entre ascese e verdade, entre espiritualidade e
filosofia, o que levou a uma consideragdo cada vez menor daquela, uma vez que o conhecimento da verdade se torna
dela independente — sujeito moral e sujeito de conhecimento passam a estar separados e a relagdo possivel entre
ambos pode constituir-se entdo em problema. Na segunda parte deste trabalho poder-se-a ver, através da andlise de
um opusculo de Lessing, como essa cisdo era um problema central da Aufkldrung.
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se faz como uma estética da existéncia. E preciso compreender ndo sé o que os antigos entendiam
por liberdade, como também o que significa dizer que a busca de uma vida conforme a verdade
se faz como uma estética da existéncia.

A liberdade, entre os gregos do periodo cldssico ao menos, ndo era pensada como a mera
independéncia em relacdo a cidade, embora seja importante a atitude do individuo com relagdo a
si mesmo, uma vez que “a atitude do individuo em relagdo a si mesmo, a maneira pela qual ele
garante sua propria liberdade no que diz respeito a seus desejos, a forma de soberania que ele
exerce sobre si, sdo elementos constitutivos da felicidade e da boa ordem da cidade”®. A
liberdade € ndo apenas aquela da cidade, mas também se refere a uma certa relacdo do individuo
consigo mesmo. Essa “liberdade individual” difere do livre-arbitrio por ndo se opor nem a um
determinismo natural, nem a vontade de uma onipoténcia. Ela é antes de tudo uma ndo
escraviddo. Assim como a cidade livre é aquela que ndo estd submetida a uma outra, 0 homem
livre € aquele que ndo € escravo de si mesmo. Com efeito, ndo € preciso lembrar que tal liberdade
sO cabe aqueles que ja possuem o status de cidaddo: mulheres, criancas e escravos nao sao livres,
e, portanto, para eles, a ndo escraviddo com relacdo a si mesmo passa necessariamente por uma
relacdo de submissdo a um homem adulto livre. O cidaddo de uma cidade livre € livre por ndo
estar submetido a outrem, sua liberdade é puramente negativa, ele é livre por ndo ser escravo.
Mas essa “liberdade individual” € mais do que a ndo escravidao, ela é problematizada de forma
ativa, ela é dominio sobre si no poder que se exerce sobre os outros: a mestria de si é um
principio de regulacio do exercicio do poder politico, que € interno a esse exercicio mesmo. No
periodo cldssico, quando a cidade ndo se havia ainda dobrado ao poder do império, a liberdade
como nao escraviddo ndo apenas era pensada como mestria de si, mas esse dominio de si sobre si
fazia parte da formacao daqueles que tinham por destino governar a cidade — o bom governo de si
era condicdo para o bom governo dos outros, servia como principio de regulacdo deste. Nos
primeiros séculos, o bom governo de si ganhard autonomia com relacido ao governo da cidade, e
serd entendido como o que torna possivel ao individuo enfrentar, com liberdade, os
acontecimentos. Na@o ser escravo de si mesmo tornard possivel ndo ser escravo frente os mais
variados acontecimentos.

Gragas a problematizacdo da liberdade como ndo escraviddo, e, conseqiientemente, da

ética como a prética que torna possivel estabelecer consigo mesmo uma relagdo de mestria (como

P UP, p. 74
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mostram os conceitos de enkrateia e sophrosyne, discutidos anteriormente), a negatividade ética,
a imoralidade, estava na passividade, entendida como incapacidade de dominar a si mesmo. A
temperanca (sophrosyne) era uma virtude viril. Tratava-se de uma moral de homens que a eles se
dirigia e cujas preocupacdes se relacionavam a sua existéncia como cidaddo. De modo algum se
tratava de uma moral que se dirigiria igualmente, em seus principios, fins e regras, a todo e
qualquer, seja homem, mulher, adolescente ou escravo. Um c6digo moral universal, aplicavel a
todo e qualquer, para o qual se pode, no maximo, constituir uma casuistica, isto é, o
estabelecimento de principios segundo os quais se pode adequar as regras aos casos, lhe é
estranho. Mesmo entre os estdicos, por exemplo, ndo se encontra uma tal universalidade; ndo,
pelo menos, de forma acabada. A universalidade do apelo andava, para eles, junto a raridade da
elei¢do. Trata-se de uma moral que, apesar de ndo impor de antemao restricao aqueles que a ela
quisessem aderir, ndo se via como algo que devesse ou pudesse ser imposto a todo e qualquer’’,
sem que o individuo ndo fizesse dela sua escolha pessoal. Ela era, nesse sentido, um luxo, uma
moral de elite, ndo uma moral popular destinada a conformar a vida da totalidade dos homens”.
Ja foi afirmado que esse exercicio da liberdade como dominio de si € indissocidvel de
uma relacdo com a verdade. Foucault aponta para que, na espiritualidade crista, a relacdo com a
verdade na pratica da virtude diz respeito a uma hermenéutica de si, isto €, a subjetivacdo moral
“¢ indissocidvel de um processo de conhecimento que faz da obrigacdo de procurar e de dizer a

5593

verdade de si mesmo uma condi¢do indispensdvel e permanente dessa €tica” . Nas morais

antigas, ao contrdrio, a relacdo com a verdade, intrinseca ao exercicio da liberdade, abre para uma

estética da existéncia.
Deve-se entender com isso uma maneira de viver cujo valor moral ndo estd em um trabalho de
purificacdo, mas depende de certas formas, ou melhor, certos principios formais gerais no uso dos
prazeres, na distribuicdo que deles se faz, nos limites que se observa, na hierarquia que se
respeita. Pelo logos, pela razdo e pela relagdo com o verdadeiro que a governa, uma tal vida
inscreve-se na manutenc¢do ou reproducdo de uma ordem ontolégica; e, por outro lado, recebe o
brilho de uma beleza manifesta aos olhos daqueles que podem contempld-la ou guardd-la na

memoria. Essa existéncia temperante, cuja medida, fundamentada na verdade, ¢ a0 mesmo tempo

91
Cf. CS, p. 46

%2 Mais a frente, tematizarei esse aspecto das morais filoséficas da época helenistica e imperal ao tratar da cultura de

si que af tem lugar.

% DE 312, p. 1126
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respeito de uma estrutura ontoldgica e perfil de uma beleza visivel, foi freqiientemente esbocada

por Xenofonte, Platdo e Aristételes.”

Faz-se ver, assim, a relagc@o entre estilizacio da liberdade, verdade e estética da existéncia.
Para ficar, ainda uma vez, com as palavras de Foucault: “O individuo se realiza como sujeito
moral na plastica de uma conduta medida com exatidao, bem visivel de todos e digna de uma
longa memoria™”. Estilo e estética. Seria dificil arrolar aqui os mal-entendidos ensejados pelo
uso desses termos. Entretanto, eles sdo centrais e de modo algum se prestam a apologia de uma
diluicdo da moral, se se entender por isso a auséncia de qualquer esfor¢o por pensar a questao “o
que fazer?”, ou, mais propriamente, “o que fazer de si mesmo?”. O conceito de estilizacdo vem
de encontro ao de codificacdo. Em vez de assinalar uma auséncia de regras, ele aponta para uma
conduta que se orienta por principios diretores mais do que por leis que se sobreporiam a casos.
Nem auséncia de principios nem estabelecimento a priori dos mesmos. Como anteriormente dito,
trata-se da constituicdo de um savoir-faire, de uma arte de viver, “que prescreve as modalidades

6 ~ .. ~ . ey .
% ndo da codificacdo exaustiva dos atos proibidos e

de um uso em funcdo de varidveis diversas”
permitidos. Assim, essas morais podiam muito bem ser morais de homens feitas para os homens
(sendo a virtude da mulher pensada sob o modelo viril e como indissocidvel de uma relagcdo de
submissdo ao homem, o qual é, a0 mesmo tempo, modelo pleno e acabado da Virtude)97, em vez
de se constituirem na forma de um c6digo prescritivo que fosse extensivo a todo ser humano,
independentemente de consideracOes de sexo ou status.

O conceito de estilo aponta para uma moral voltada para a atitude, mais do que para o
codigo prescritivo. O valor moral se encontra do lado da ética, no exercicio da liberdade
entendido como uma atitude, como um certo modo de se relacionar consigo mesmo. “Valor
moral que é também um valor estético, e valor de verdade, visto que, a0 manter-se na satisfacao
das verdadeiras necessidades, ao respeitar a hierarquia do ser humano, e ndo esquecendo jamais o
que se é verdadeiramente, é que se poderd dar a sua prépria conduta a forma que assegura o
renome e merece a memdria™". Trata-se de dar A propria vida uma forma através do respeito a

principios racionais, forma essa que € a da liberdade, e que, por isso, é bela e reconhecivel pelos

outros como tal. Se o conceito de estilo se constitui face ao de cddigo, o de estética da existéncia

% UP, pp. 82-3

% UP, p. 84

% UP, p. 84

T Cf. UP, pp. 77-8
% UP, p. 85
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se contrapde a um trabalho ético entendido como uma hermenéutica de si, como a decifracdo da
verdade interior e secreta de si mesmo. Estilistica da liberdade e estética da existéncia. Com esses
conceitos, Foucault mostra o que significa falar em uma moral cujo peso maior se encontra na
dimensdo ética, e que, ainda assim, ndo € uma moral desarrazoada e entregue a uma total
auséncia de principios.

Outro ponto importante a ser salientado com relacdo a esses conceitos € que eles apontam
para uma elaboragdo da liberdade que se faz como uma modificagdo do modo de ser e de se
conduzir, como uma transformacao refletida do ethos. Com efeito, tal conclusdo ja se encontra

implicita no que foi dito anteriormente. Que se lembre o conceito de ethos:
o ethos era a maneira de ser e a maneira de se conduzir. Era um modo de ser do sujeito e uma
certa maneira de fazer, visivel para os outros. O ethos de alguém se traduz no seu vestudrio, no
seu modo de proceder, em sua maneira de caminhar, na calma com a qual ele responde a todos os
acontecimentos, etc. E essa, para eles, a forma concreta da liberdade; € assim que eles
problematizavam sua liberdade. O homem que tem um belo ethos, que pode ser admirado e citado
9

. P . . .o
como exemplo, é alguém que pratica a liberdade de uma certa maneira.

Analisemos, agora, o conceito de cultura de si, que permitird aprofundar a anélise do que

significa problematizar a liberdade como ethos.

% DE 356, p. 1533
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A cultura de si

Falar de uma moral que seja essencialmente busca de uma ética pessoal € algo que suscita,
entre nds, indmeras reprovacdes. Ainda mais quando se multiplicam expressdes como: estética da
existéncia, cuidado de si, cultura de si, conversao a si. A primeira impressdo ¢ a de que nelas se
trai um fmpeto anti-social bastante forte, que elas trazem consigo os principios de uma moral
egoista e contraposta aos principios modernos de solidariedade, coletividade e amor a pétria, por
exemplo. Observagdes feitas por pensadores como Hadot e RortleO vém ao encontro dessa
suspeita. Entretanto, como mostrei a propdsito dos conceitos de estilo e estética da existéncia,
essa busca de uma ética pessoal ndo estd necessariamente relacionada com a rejeicdo de
principios socialmente reconhecidos como validos. Quando um individuo buscava, na escola de
Epiteto, por exemplo, dar a sua vida uma forma que a distinguisse da dos demais homens, ele
fazia recurso a principios e modelos que de modo nenhum eram unicamente seus. As formas que
pode tomar o cuidado que se tinha consigo mesmo, o trabalho que sobre si se exercia, nao sao
formas inventadas pelo préprio individuo, sdo, antes, “esquemas que ele encontra em sua cultura
e que lhe sdo propostos, sugeridos, impostos por sua cultura, sua sociedade e seu grupo social”'".
E essas formas concernem aos modos como problematizamos nossas condutas.

Em O cuidado de si, Foucault ressalta que, nos séculos I e II d.C., dd-se ndao uma ruptura
com a ética tradicional do dominio de si, mas hd ‘“deslocamento, desvio e diferenca de

~ 102
acentuacao”

. O que neles se verifica € uma intensificacao da relagdo consigo. Com efeito,

0 que se marca nos textos dos primeiros séculos — mais do que novas interdicdes sobre os atos — é
a insisténcia sobre a ateng@o que convém ter para consigo mesmo; € a modalidade, a amplitude, a
permanéncia, a exatiddo da vigilancia que € solicitada; é a inquietagdo com todos os disttirbios do
corpo e da alma que é preciso evitar por meio de um regime austero; € a importancia de se
respeitar a si mesmo, ndo simplesmente em seu proprio starus, mas em seu proprio ser racional,
suportando a privacao dos prazeres ou limitando o seu uso ao casamento ou a procria(;ﬁo.103

Uma vez mais, Foucault contrapde as exigéncias de uma estilistica da conduta a uma

maior elaboragdo do cddigo prescritivo. Em vez da formulacdo de um c6digo moral mais preciso,

19 Cf. R. Rorty. “Identité morale et autonomie privée”. In: Michel Foucault philosophe, pp. 385-394
"' DE 356, p. 1538

192 M. Foucault. O cuidado de si, p. 72. Doravante, CS.

193 s, pp. 46-7
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detalhado e abrangente, o aumento da austeridade no pensamento moral da época se dd como
exigéncia de uma intensificacdo das relacdes consigo. Mas em que consistem tais relagdes e

104 g A A
77" Foucault distingue trés fendmenos

como elas se diferenciam de um cultivo do individualismo
diversos, os quais podem ou ndo estar vinculados: a atitude individualista, a valorizagdo da vida
privada e a intensidade das relagdes consigo. A atitude individualista é “caracterizada pelo valor
absoluto que se atribui ao individuo em sua singularidade e pelo grau de independéncia que lhe é
atribuido em relacdo ao grupo ao qual ele pertence ou as institui¢des das quais ele depende”. A
valorizacdo da vida privada diz respeito a “importancia reconhecida as relacdes familiares, as
formas de atividade doméstica e a0 campo dos interesses patrimoniais”. Ja as relagdes consigo
sdo as “formas nas quais se € chamado a se tomar a si préprio como objeto de conhecimento e
campo de agdo para transformar-se, corrigir-se, purificar-se, € promover a propria salvacio”.
Foucault lembra o movimento ascético cristdo dos primeiros séculos, o qual “apresentou-se como
uma acentuacdo extremamente forte das relacdes de si para consigo, mas sob a forma de uma
desqualificac@o dos valores da vida privada; e, ao tomar a forma do cenobitismo, manifestou uma
recusa explicita daquilo que podia haver de individualismo na prética da anacorese”'®’. Nesse
movimento ascético, a ndo valorizagdo da vida privada pode corresponder a intensificacdo das
relacdes consigo, e o retiro pdde tomar a forma da vida em comunidade. Também o estoicismo
conjugou a forte exigéncia de atencdo a si com a obrigacdo de cumprir seus deveres sociais. Do
mesmo modo, o epicurismo encontrava na amizade algo digno da mais alta estima.

Foucault definiu as relacdes consigo como as “formas nas quais se € chamado a se tomar a
si proprio como objeto de conhecimento e campo de acdo para transformar-se, corrigir-se,

purificar-se, e promover a propria salvacdo”. Com efeito, em conferéncia na Universidade de

194 Tal se pode ver claramente em D. Halperin. Saint Foucault, pp. 87-88: “A ‘cultura de si’ da Antigiiidade tardia

apresenta um contraste ainda mais evidente com a ética moderna, normalizante e pop-psicoldgica da ‘realizacdo de
si’. Pois os filésofos da Antigiiidade tardia, estudados por Foucault, identificam o si a alma, a qual, tal como eles a
conceitualizam, ndo € um principio de individuagdo pessoal, mas uma particula errante do Divino.
Conseqiientemente, o si, nessa perspectiva filoséfica antiga, ndo é o lugar de uma profundeza psicoldgica unica e
privada (sob o modelo do humanismo burgués), mas o lugar de uma alteridade radical: é o espago no interior de cada
ser humano onde ele reencontra o nfo-eu, o além de si. A antiga cultura de si ndo visa, entdo, a realizacdo de um si
pessoal, mas a atualizagdo de uma esséncia impessoal — de uma qualidade moral mais geral, tal como a moderagdo
(sophrosyne), ou de uma capacidade intelectual tal como a razdo. Em suas versdes tardias, a cultura de si antiga
busca purificar a alma individual de suas caracteristicas acidentais e a uni-la ao Espirito universal. A antiga pratica
da ‘cultura de si’, por mais individualista que ela possa ser, ndo é uma tecnologia da produ¢édo de individualidades
unicas. Ela toma antes a forma de uma arte ascética, de um exercicio espiritual destinado a desembaracar o si das
paixdes e dos apegos que fazem, precisamente, do si, na perspectiva moderna, alguma coisa de individual, de
pessoal, e de unica.”

15 ¢cs, p. 48
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Vermont, em 1982, ele define as técnicas de si como aquelas “que permitem aos individuos
efetuar, sozinhos ou com a ajuda de outros, um certo nimero de operagdes sobre seu corpo e sua
alma, seus pensamentos, suas condutas, seu modo de ser; de se transformar a fim de alcancar um
certo estado de felicidade, de pureza, de sabedoria, de perfeicdo ou de imortalidade”'®. Os
individuos agem sobre si mesmos através de prdticas refletidas, através de técnicas pelas quais
eles se reconhecem e transformam a si mesmos. Por meio dessas praticas, estabelece-se uma
relac@o consigo que tem uma forma determinada e que pde em agdo, ndo € preciso lembrar, jogos
de verdade e relacOes de poder. Assim definida, a relagdo consigo ndo deve ser entendida como
uma reflexividade fundamental do “si”, como consciéncia de si. Ao contrdrio, esse tipo de
reflexividade deve ser entendida como uma forma possivel que a relacdo consigo pode tomar.
Como disse anteriormente, o “si”/“sujeito” é um conceito vazio, isto €, uma forma, ndo um
suporte substancial. Como diz Foucault: “Assim como existem diferentes formas de cuidado,

existem diferentes formas de si”'?’.

Cuidado de si e conversdo a si

Ao falar da cultura de si que tem lugar nos primeiros séculos da era crista, Foucault a
caracteriza “pelo fato de que a arte da existéncia — a fechne tou biou sob as suas diferentes formas
— nela se encontra dominada pelo principio segundo o qual é preciso ‘ter cuidados consigo’; é
esse principio do cuidado de si que fundamenta a sua necessidade, comanda o seu

. . o 5108
desenvolvimento e organiza a sua pratica”

. O cuidado consigo mesmo que era preconizado por
Sdcrates estava vinculado a paideia do cidaddo. Era preciso exercer-se de modo a tornar-se capaz
de governar a si mesmo, para que se pudesse entdo estar pronto para governar os outros. A arte de
viver, o saber se conduzir como convém, estava sob o signo do exercicio da cidadania na polis. J&
na cultura de si dos primeiros séculos, a arte de viver se encontra sob o signo do cuidado de si.
Esse principio ganha autonomia frente a formacdo do cidadiao, de modo que o cuidado que se
deve ter para consigo visa, em ultima instincia, ndo mais a formac¢do do cidadao da polis, mas o
si. Nao mais se tem cuidado de si para melhor cuidar da cidade ou dos outros, mas para melhor

cuidar de si mesmo. Ainda assim, esse cuidado de si que encontra no si seu objeto e seu fim nio

coincide com o cultivo de uma atitude individualista, como mostram estdicos e epicuristas. Pode-

' DE 363, p. 1604
"7DE 363, p. 1607
198 s, p. 49
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se dizer que o cuidado que se tem consigo mesmo, nos primeiros séculos, tem por fim uma
conversdo a si onde o sujeito goza a si mesmo sem que nada possa perturbd-lo, ainda que ele se
entenda como parte da natureza ou da razdo universal. Foucault, € verdade, d4d pouca énfase a
essa identificagdo do si com a natureza ou a razdo, como bem vé Hadot, mas, por outro lado,
procura sempre salientar que essa conversdo a si, que esse retiro em si mesmo, nio coincide
necessariamente com uma rejei¢ao das relagcdes sociais. Ao contrdrio, 0 movimento de retorno a
st diz respeito a uma modulacdo dessas relacdes. Trata-se mais de proteger-se dos abalos que tais
relacdes podem ocasionar, através do cultivo de uma liberdade em relagdo a elas, do que de sua
rejeicdo sumdria. Com o fim da subordina¢do do cuidado de si ao cuidado dos outros, ele se torna
cada vez mais uma tarefa para toda a vida, e ndo mais uma etapa indispensavel na formagao do
governante, e € entdo desvinculado do status do individuo para se tornar um principio vélido para
todos, embora, como se verd, essa universalidade do apelo ndo corresponda a coercao de uma lei
que deva ser imposta a todos independentemente de sua escolha. Nao se trata de um principio
moral do qual se deva deduzir uma ordem juridica que derivaria sua legitimidade do mesmo.
Mas, antes de entrar na questdo da lei e do chamado, é preciso caracterizar brevemente esse
cuidado de si e a liberdade que nele estd em jogo.

O cuidado de si, a epimeleia heautou ou cura sui, ¢ um cuidado ndo difuso, mas que, ao

55109

contrario, formava “todo um conjunto de ocupagdes” ~, as quais ndo davam lugar a um

1solamento do individuo, mas que, a um s6 tempo, apoiava-se sobre relacdes sociais ja existentes
conferindo-lhes maior intensidade, dando-lhes “uma nova coloracdo e um calor maior”“o, e
ensejava novas relacdes, mais ou menos institucionalizadas, ocasionando “um jogo de trocas
com o outro” e “um sistema de obrigacdes reciprocas”'!!, através do cuidado que se tem com o
cuidado que o outro tem consigo mesmo e da dire¢do de um mestre no cuidado que se tem
consigo, do que sdo exemplos as correspondéncias entre Séneca e Lucilio e entre Marco Aurélio
e Frontdo, bem como as comunidades epicuristas e pitagdricas, a escola de Epiteto, etc.

Sobre o termo epimeleia, diz Foucault: “epimeleisthai nao designa simplesmente uma
atitude de espirito, uma certa forma de atengc@o, uma maneira de ndo esquecer tal ou tal coisa. (...)

Epimeleisthai se refere, muito mais do que a uma atitude de espirito, a uma forma de atividade,

de atividade vigilante, continua, aplicada, regrada, etc. (...) Toda a série de palavras meletan,

9. ¢s, p. 55
10 cs, p. 58
" es, p. 59
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7”1 < Assim, o cuidado de si

meleté, epimeleisthai, epimeleia, etc., designa um conjunto de praticas
era mais do que uma atividade intelectual. E, se, no periodo clédssico, essas prdticas se
confundiam com o exercicio da propria virtude, no periodo helenistico e imperial € formulado
todo um conjunto de exercicios de escrita e escuta, de meditagdes, de provas de resisténcia, cujo
fim era tornar o sujeito conforme a verdade, prepard-lo para encarar com liberdade qualquer
acontecimento, como se pode ver na andlise do termo paraskeué. Esse conjunto de praticas ndo
estava voltado para a formacdo dos jovens destinados a governar a cidade; o cuidado de si era
tarefa de toda a vida, também os adultos deviam se dedicar a essa atividade. Associado a isso, ha
uma acentuacdo dos vinculos, ja antigos, entre medicina e cuidado de si, a qual era proporcionada

3 [P . . n L.
»13 ¢ a paideia é cada vez mais entendida como terapéutica.

por um “jogo nocional comum
Nesse movimento, as atengdes estdo voltadas para o campo dos intercAmbios entre alma e corpo,
onde importa corrigir a alma para que ela ndo seja vencida pelo corpo, e retificar este para que ele
ndo ponha em risco o dominio da alma sobre si mesma''*. O que se dé através disso é a
constituicao do sujeito como doente, o estabelecimento de uma relacdo de si para consigo onde o
individuo se reconhece como doente que precisa se fazer curar, por si mesmo ou por quem tiver
competéncia para tanto. Tem-se uma modificagdo em relagdo ao modo como o individuo se
constituia em sujeito de um cuidado sobre si, na época classica, onde este o fazia pela instaura¢ao

3

de uma relacdo consigo mesmo na qual ele se reconhecia como “um simples individuo

115 =
72, e ndo de

imperfeito, ignorante e que tem necessidade de ser corrigido, formado e instruido
ser curado.

“O objetivo comum dessas praticas de si, através das diferencas que elas apresentam,
pode ser caracterizado pelo principio bem geral da conversdo a si — do epistrophe eis heauton™"'®.
O que se intentava, em toda essa cultura de si, era estabelecer de si para consigo uma relagdo
plena e acabada, que era pensada ndo apenas como um dominio que se exercia sobre si — como no
cuidado de si cldssico — mas também como uma forma de posse, onde tem-se a si mesmo e o
poder que se exerce sobre si ndo pode ser limitado por nada. E essa posse € capaz de suscitar um

prazer que se tem consigo mesmo que ndo € passivel de perturbagcdo, uma vez que nao depende

"2 HS 20/01/82 1, p. 82

3¢S, p. 59

14 Cf. CS, p. 62: “O corpo com o qual o adulto tem que se ocupar quando cuida dele mesmo, ndo é mais o corpo
jovem que se tratava de formar pela gindstica; ¢ um corpo fragil, ameagado, minado de pequenas misérias e que, em
troca, ameaca a alma menos por suas exigéncias demasiado vigorosas do que por suas proprias fraquezas.”

15 ¢s, p. 62

16 s, p. 69
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sendo de si mesmo. Essa relagdo consigo se faz como busca de uma conversdo a si onde o sujeito
encontra sua tranqiiilidade e prazer em uma certa suficiéncia com relagdo ao mundo. A liberdade
estd em o individuo poder manter-se firme e gozando imperturbavelmente de si mesmo a despeito
dos acontecimentos que podem lhe sobrevir. Essa liberdade, assim, ndo precisa — a0 menos nao
necessariamente — tomar a forma de um retiro do mundo, de um abandono da vida cotidiana e dos
compromissos sociais. Ele diz respeito antes a0 modo como o sujeito se engaja em suas
ocupacdes, em suas relagcdes com os outros — trata-se de modular essas relagdes, ndo de se afastar
delas de uma vez para sempre. E preciso, por exemplo, ao conhecer a natureza, ndo se dispersar,
ndo se aplicar a procurar segredos que sejam desprovidos de importancia para a vida humana.
Essa conversdo a si, bem como a liberdade que lhe é prépria, é, portanto, da ordem de uma
modificacdo da atividade, de uma modulacdo das relacdes. Mas ela é também ‘“uma trajetoria,
uma trajetoria gracas a qual, escapando de todas as dependéncias e de todas as sujeicodes, acaba-se
por voltar-se a si mesmo, como um porto abrigado das tempestades ou como uma cidadela

. 117
protegida por suas muralhas”

. H4 de cuidar-se de si por toda a vida, como se disse antes. Posse,
dominio e gozo de si que se constituem num esfor¢o concreto, por meio de exercicios regrados e
continuos, através de meditagdes e provas de si, aos quais cada um deve se dedicar durante toda a
vida.

Todo esse movimento se constitui como uma cultura de si, pois nele a questao da arte de
viver, a questdo “como fazer para viver como € preciso?”’ se aproxima até ser absorvida na
questio “como fazer para que o si se torne e permaneca o que ele deve ser?”''®. A questdo da
ética per se ndo € a questdo do si, ela diz respeito a prética da liberdade, a transformacdo de si, a
qual, nos primeiros séculos, veio a se identificar com a questdo do si. Na época helenistica e
imperial, a arte de viver se torna arte de si mesmo, e a ética pessoal que se busca toma a forma de
uma ética do si. Com suas andlises, Foucault mostra ndo apenas que o pensamento de uma ética
pessoal ndo € necessariamente a valorizacdo da independéncia do individuo frente a seu grupo
social, no sentido de que ele poderia extrair unicamente de si mesmo as regras pelas quais se
conduzir, mas também que, ainda que essa ética pessoal se configure ao modo de uma ética do si,

da autofinalizacdo de si e da conversao a si, ela ndo precisa ser marcada pela rejeicdo dos lagos

sociais, pelo cultivo do individualismo, nem por um desregramento sem limites — as éticas

H7cs, p. 69
18 Cf. HS 03/02/82 1°h, p. 171ss
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antigas dao um testemunho eloqiiente contra essas desconfiancas. Toda a nossa suspeita em
relacdo a tais éticas se deve a uma compreensdo do si como individualidade oposta a uma
coletividade, mas o que as andlises foucaultianas das morais antigas mostram €é que tal

compreensao do si ndo € universal nem tampouco necessaria.
Recusa da lei e principio de salvag¢do

Ao falar do aumento da austeridade no pensamento moral dos primeiros séculos, Foucault
diz que
¢é surpreendente que, salvo raras excecdes, essa vontade de rigor expressa pelos moralistas ndo
tenha tomado a forma de uma demanda de intervencdo por parte do poder ptiblico; ndo se
encontrard, nos filésofos, projeto para uma legislacdo coercitiva e geral dos comportamentos
sexuais; eles incitam a mais austeridade os individuos que queiram levar uma outra vida que nio

aquela “dos mais numerosos”; ndo procuram quais as medidas ou os castigos que poderiam coagi-

. . . 119
los todos a isso, de maneira uniforme.

Somos herdeiros de uma tradi¢do iluminista, na qual a moral aparece como a lei ou as leis
da prépria humanidade, por oposi¢do ao que seria a arbitrariedade das leis politicas, as quais s6 se
podem justificar perante o tribunal dessa humanidade se se coadunarem com o que prescreve tal
moral'*’. Para nés, soa estranho que ndo se queira fazer valer as regras morais valorizadas através
do poder publico. A primeira vista, tendemos a ver nisso uma cisdo muito forte entre moral e
politica, um movimento no qual a moral vai se tornando cada vez mais “privada”. Nao
poderiamos nos equivocar mais. A nossa concep¢ao de uma moralidade politica, que julga como
que de fora a prética politica, € que opera através de uma cisdo entre moral e politica, na qual
aquela surge como legitimamente capaz de legislar sobre esta. Os liames entre a busca do
estabelecimento e cultivo de uma relacio consigo que dé a sua vida uma forma bela e digna de
admiracgdo e o exercicio do poder sobre outrem nio foram pensados, pelos gregos e romanos dos
primeiros séculos, como a capacidade de uma “esfera”, a da moral, de legislar sobre a outra,
conferindo a esta a legitimidade da qual ela careceria. O cuidado que se tinha consigo mesmo e
que tornava o individuo capaz de governar bem a si mesmo era o principio de regulagdo interno
ao proprio exercicio do poder sobre os outros, como se v€ nas palavras que SOcrates dirige a
Alcebiades. A andlise que Foucault faz da parrhesia sob o Império também d4 testemunho de um

modo de “critica politica” onde o que estd em jogo fundamentalmente € o compromisso do

19, p. 46
120 Sobre isso, cf. R. Koselleck. Critica e crise, bem como a préxima parte desta dissertacio.
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sujeito com a verdade que ele diz, e ndo o direito inerente a tal verdade de ser a regra da agdo
politica, tampouco a requisicdo de que todos se comportem segundo a verdade pela forca da lei.
Como foi anteriormente dito, nas morais dos primeiros séculos hd um aumento na austeridade
que corresponde a uma intensificagdo das relagdes consigo. Se o que estd em jogo € a atitude
mais do que o comportamento efetivo, as leis publicas t€ém um papel muito restrito a
desempenhar. Assim, ainda no periodo cléssico, Socrates interpelava os jovens e lhes lembrava
de que deviam cuidar de si, de que deviam governar bem a si mesmos se quisessem governar bem
a cidade. E preciso provocar o outro — pode-se ter cuidado com o cuidado que ele tem de si, mas
ndo se pode impor por forca de lei que ele tenha tal cuidado: é preciso que o individuo escolha
voluntariamente dedicar-se a dar a sua vida uma forma boa e bela.

Nos primeiros séculos, os principios aos quais € preciso sujeitar-se sdo cada vez mais
associados a uma natureza ou razao universal, diferentemente do que ocorria no periodo cléassico,
onde o status desempenhava um papel muito importante na determinag¢do de quais principios
convinham ao individuo. Apesar disso, esses principios ndo foram formulados como um cédigo
prescritivo detalhado, o qual poderia, inclusive, ser imposto a todos pelo poder puiblico. O fato de
o cuidado de si ter-se tornado independente de consideragdes de sexo e status, significa que ele
tomou a forma de uma lei universal, que ele se tornou um principio moral passivel de ser imposto
a todos independentemente da escolha pessoal de cada individuo, de seu modo de vida? “A
questdo que gostaria de poOr, questdo ao mesmo tempo histérica e metodoldgica, € a seguinte:
pode-se dizer que o cuidado de si constitui agora uma sorte de lei ética universal?”'*!. A respeito
de nossa disposicdo para reconhecer nessa autonomiza¢do do principio do cuidado de si a forma
de uma lei geral, diz Foucault:

€ preciso ndo se deixar prender ao processo histdrico ulterior, que se desenrola na Idade Média, e
que foi a juridificacdo progressiva da cultura ocidental. Juridificacdo que nos fez tomar a lei, e a
forma da lei, como o principio geral de toda regra na ordem da pratica humana. O que gostaria de
lhes mostrar, ao contrdrio, é que a lei mesma faz parte, como episédio e como forma transitoria,
de uma histéria muito mais geral, que € a das técnicas e tecnologias, das praticas do sujeito em
relacdo a ele mesmo, técnicas e tecnologias que sdo independentes da forma da lei, que sdo

prioritarias em relagdo a ela. A lei ndo é, no fundo, sendo um dos aspectos possiveis da tecnologia

do sujeito em relacdo a ele mesmo. Ou, se quiserem, ainda mais precisamente: a lei ndo é sendo

21 HS 20/01/82 2°h, p. 108
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um dos aspectos dessa longa histéria no curso da qual se constituiu o sujeito ocidental tal como

. 122
com ele nos relacionamos atualmente.

Nao € meu propdsito, aqui, analisar esse processo de juridificacdo apontado por Foucault,
mas € preciso que se deixe explicita a “aposta metodologica” (I’enjeux méthodologique)
envolvida na pergunta por se o cuidado de si tomou, na cultura de si dos dois primeiros séculos, a
forma de uma lei ética universal. Pergunta que € respondida negativamente. Foucault lembra a
sentenga lacedemonia que dizia que era para que se possa cuidar de si que se confiava aos hilotas
o cultivo da terra. Mas também nos dois primeiros séculos o cuidado de si foi afirmado como um
privilégio de elite, uma vez que ele requeria a skholé ou otium para ser praticado, que era preciso
ter tempo livre para se dedicar a si mesmo. Estivesse ou ndo vinculado a consideragdes de status,
o cuidado que se deveria ter consigo requeria um certo modo de vida para ser praticado. Com
efeito, “jamais na cultura antiga, na cultura grega e romana, o cuidado de si foi efetivamente
percebido, posto, afirmado como uma lei valendo para todo individuo, qualquer que seja o modo
de vida que ele adota. O cuidado de si implica sempre uma escolha no modo de vida, isto €, uma
divisdo entre os que escolheram esse modo de vida e os outros”'*. Primeiro ponto: se todos
podem e mesmo devem cuidar de si, nem por isso ele deixou de ser um fendmeno de elite que era
entendido como tal. Se a universalidade do apelo garantia que aqueles que a ele poderiam
responder ndo estivessem ja predeterminados, ele ndo garantia que todos a ele respondessem, e,
portanto, esse mesmo apelo promovia a divisdo entre aqueles que a ele responderam
positivamente e 0s que o ignoraram, entre os que escolheram cuidar de si e os que ndo o fizeram.
Além disso, a cultura de si tomou formas mais ou menos institucionalizadas, ligando-se a “grupos
religiosos, grupos claramente institucionalizados, organizados em torno de cultos definidos, com
procedimentos freqiientemente ritualizados”, como no culto a Isis, ou apoiando-se sobre “toda
uma rede social parcialmente institucionalizada”, a ela preexistente, criando uma espécie de

“servico da alma” '**

, como se pode ver na relagcdo entre Séneca e Lucilio.

Entéo, € preciso dizer-se que o cuidado de si toma sempre forma no interior de redes ou de grupos
determinados e distintos uns dos outros, com combinagdes entre o cultual, o terapéutico (...) € 0
saber, a teoria, mas se trata de relagdes variaveis segundo os grupos, segundo os meios e segundo
os casos. De toda maneira, em todo caso, é nessa divisdo, ou antes nesse pertencimento a um

secto ou a um grupo, que se manifesta e se afirma o cuidado de si. Nao se pode cuidar de si (...) na

22 HS 20/01/82 2*h, p. 108-9. Sobre isso, veja-se também UP, pp. 29-30
'23 HS 20/01/82 2*h, p. 109-110
124 HS 20/01/82 2°h, p. 110-1
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ordem e na forma do universal. Nao é como ser humano enquanto tal, ndo é simplesmente como
pertencente a comunidade humana, mesmo se esse pertencimento € muito importante, que o

cuidado de si pode se manifestar, e sobretudo que ele pode ser praticado. Ele ndo pode ser

. ~ L s s 125
praticado sendo no interior do grupo, e do grupo em sua distin¢do.

A autonomizag¢do do cuidado de si no que concerne a consideragdes de status, de um
processo de formagdo do governante, ndo corresponde portanto a sua transformacdo em uma lei
universal. Nao s6 ele promovia uma divisao entre os individuos a partir do modo de vida por eles
adotados, como também a prética desse cuidado nao podia se dar fora de um grupo determinado e
como a pratica daquele grupo especifico. Cuidar de si implicava uma mudanca no modo de vida
através da pertenca a um grupo determinado. Divis@o entre os primeiros € os muitos, que se da
nao hierarquicamente, como na época cldssica, onde ela era feita a partir do status dos individuos,
mas operatdria, entre os que sdo capazes de cuidar de si e os que ndo o sdo. “E a relagio consigo,
¢ a modalidade e o tipo de relagdo consigo, € a maneira pela qual ela serd efetivamente elaborada
como objeto de seus cuidados: é ai que se fard a divisdo entre alguns e os mais numerosos. O
apelo deve ser langado a todos porque somente alguns serdo efetivamente capazes de se ocupar

»126 A universalidade do apelo corresponde a raridade da salvacdo. A

de si mesmos
universalidade que o principio do cuidado de si pdde tomar € entdo a universalidade de um apelo,
nao a de uma lei geral. Trata-se da estrutura do principio de salvacdo. Nao importa aqui recuperar
o sentido que a salvagdo tinha nessa cultura de si, basta que se diga que ela era indissocidvel da
conversao a si que constituia o fim da arte de viver.

A cultura de si grega e romana nos mostra que ndo estamos encerrados em uma oposi¢ao
radical entre lei geral e arbitrio dos individuos. Nela, tem lugar uma moral que era essencialmente
busca de uma ética pessoal na forma de um cuidado de si cujo fim era tornar plena a relagdo que
se tem consigo mesmo, entendida como liberdade frente aos acontecimentos do mundo, que
passava por uma identificagdo do sujeito com a natureza ou razdo universal. De tudo isso,
busquei ressaltar o que as andlises de Foucault tem a dizer sobre a forma da lei e sobre qual
liberdade se busca, e como se o faz. A universalidade do apelo junto a necessidade de uma
escolha pessoal opdem-se a idéia de uma lei geral com a qual todos nos identificariamos, e a qual
poderiamos nos conformar sem que para tanto fosse necessario um empenho pessoal. Do mesmo

modo, também ndo se trata de uma moral social, na qual a relacdo com o outro é a medida da

123 HS 20/01/82 2*h, p. 114
126 HS 20/01/82 2°h, p. 116
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relacdo consigo, nem uma moral individual, se por isso se entender a valorizacdo de uma
individualidade que tem sua espessura propria, sua ‘“‘interioridade”, e cujo outro é uma

coletividade que d4 os limites dessa individualidade, que cerca e cerceia essa “interioridade”.
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II

Etica e modernidade

No capitulo anterior, a questdo da ética foi apresentada através de conceitos centrais a
partir, principalmente, das investigacdes foucaultianas das morais antigas. E preciso que nos
voltemos agora sobre a questdo da modernidade para que se possa compreender qual o proveito
(que ndo o do mero acumulo de conhecimento), para nés hoje, de uma pesquisa arqueo-
genealdgica das éticas antigas. E também o momento de enfrentar mais diretamente o problema
da liberdade tal qual ele se apresenta para nds hoje, explicitar como os trabalhos de Foucault nos
ajudam a delined-lo de uma forma proficua. Para tanto, iniciarei tratando da liberdade como
aposta fundamental da filosofia de Foucault, e entdo retomarei os conceitos de problematizagao,
experiéncia e sujeito para que a questdo da ética possa aparecer fora dos limites de uma
investigacdo sobre a Antigiiidade. Feito isso, tratarei da modernidade no que ela concerne a moral
e a critica, apresentando os desafios que dela surgem e como Foucault os afronta. Por fim, a partir
do percurso trilhado, buscarei apresentar a problematizacdo da liberdade como ethos que se

encontra na proposta foucaultiana de uma estética da existéncia.
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Aposta na liberdade

Peter Brown afirma a propdsito das mudangas religiosas que ocorreram no terceiro século,

em seu The making of Late Antiquity:
H4 muito tempo tenho estado insatisfeito com a idéia de uma “crise” geral do terceiro século
como uma explanacio passe-partout para a emergéncia das caracteristicas distintivas da religido
da Antigiiidade Tardia. Nao posso crer que o fendmeno que descreverei possa ser explicado,
como E. R. Dodds uma vez pensou explicar um de seus aspectos, como a repugnincia de homens
“de um mundo tdo intelectualmente empobrecido, tdo materialmente inseguro, tdo cheio de medo
e 6dio, como o mundo do terceiro século.” E isso ndo apenas porque ndo estou plenamente
convencido de que o mundo do terceiro século tenha sido desse modo; é porque aprendi do
Professor Dodds, mais do que de qualquer outro erudito vivo, que os homens ndo sao tdo simples,

e entdo ndo reagem a suas circunstancias de uma maneira tao simples.1
Foucault reconhece sua divida para com os trabalhos de Peter Brown, na introdu¢@o a O uso dos
prazeres. Brown é pouco lembrado, nos comentdrios a Foucault, mas quando o €, isso se deve a
seu conceito de estilo, o qual serviu de inspiracdo a Foucault. No entanto, o que me parece
fundamental tanto para o conceito de estilo de ambos como para o projeto filoséfico foucaultiano
— € ndo apenas para seus ultimos trabalhos — é a idéia expressa por Brown na passagem
supracitada. Trata-se da idéia, melhor dito, da aposta na inventividade dos homens. Que os
modos como os homens afrontam suas circunstincias ndo possam ser deduzidos de uma estrutura
psicoldgica, bioldgica, ou ainda de uma mentalidade de época, tal idéia pode ser considerada,
parece-me, a pedra de toque do projeto foucaultiano — e, como se pode ver em suas palavras,
também para Brown tal idéia desempenha um papel central. Como procurarei mostrar neste
capitulo, apenas a partir desta aposta fundamental conceitos como os de pensamento,
problematizacdo e experimentacdo podem aparecer em toda sua forga e vigor. Nela encontramos,
adianto a tese, o cerne do conceito de liberdade que vemos desdobrar-se mais consistentemente

nos ultimos escritos de Foucault.

! Peter Brown. The making of Late Antiquity, pp. 4-5. As tradugdes, como anteriormente dito, sio de minha
responsabilidade.
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Uma passagem de Brown nos ajuda a compreender melhor o conceito de estilo, e a ver
como ele se sustenta sobre a aposta de que “os homens ndo sdo tdo simples, e entdo ndo reagem a

suas circunstincias de uma maneira tao simples’:
(...) as mudangas que acontecem na Antigiiidade Tardia podem ser mais bem vistas como uma
redistribuicdo e uma reorquestracdo de componentes que ja existiam por séculos no mundo
mediterrdnico. Do ponto de vista da linguagem religiosa, a Antigiiidade Tardia € sempre mais
tardia do que pensamos. Numa imagem caracteristicamente calorosa, o Henri-Irinée Marrou
tardio comparou as performances improvisadas dos mestres retéricos da época cléssica tardia com
as técnicas virtuose de um trompetista de Hot Jazz; eles puderam trazer a tona temas
profundamente encravados em sua propria memoria e manter despertos, para eles mesmos e seus
ouvintes, séculos de tradi¢do, e puderam tecer tais temas em novas combinacdes. Essas novas
combinagdes freqiientemente tiveram uma relevancia atual ainda mais convincente por serem
expressas em termos antigos facilmente inteligiveis. De maneira similar, encontramos na

Antigiiidade Tardia antigos temas tecidos em moldes surpreendentes.2

O que Brown chamou de “estilo de vida religiosa, cultural e social da Antigiiidade
Tardia”® nfo corresponde, como se v€, a invencdo ex nihil de uma forma de vida religiosa,
cultural e social; ao contrdrio, a inventividade que aqui se encontra exposta ¢ muito mais uma
forca pléstica capaz de “trazer a tona temas profundamente encravados em sua propria memoria”
e “tecer tais temas em novas combinagdes”, e assim manter vivos séculos de tradi¢do justamente
ao fazer deles a matéria de uma formacdo nova. O estilo € essa forma caracteristica que 0s
homens, a partir de sua posi¢c@o, do seu lugar no espaco e no tempo, ddo aquilo que constitui as
raizes profundas dessa posicdo, assim modificando-a. Aquilo que, distante no tempo, constitui
ainda assim, sob as formas especificas do presente, as bases sobre as quais enunciamos nossas
verdades, percebemos nossas evidéncias, lidamos com as situacdes que perfazem o horizonte de
nossas familiaridades, ou seja, a esse passado ainda vivo em nosso presente — gracas ao esforco
daqueles que vieram antes de nds e deram ao nosso presente o estilo que € o dele — os homens
podem, uma vez mais, dar forma, criar das raizes do seu proprio presente um novo estilo.

Esse esforco ndo deve ser entendido levianamente. Nao se trata de afirmar que € préprio
ao homem o poder de modificar o que quer que ele queira, do modo que ele quiser, no momento
que assim desejar. Nao se trata — enfatizo este ponto — de afirmar um livre-arbitrio fundamental,

que constituiria a mais profunda natureza humana, potencializado ao nivel mesmo da divindade.

* P. Brown. The making of Late Antiquity, p. 8
* P. Brown. The making of Late Antiquity, p. 1
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Nao, ao homem nao é dado criar o mundo de sua cabeca como e quando lhe aprouver. Nosso
presente, o horizonte de nossas familiaridades e o solo arqueoldgico (i.e., as formas de
problematizacdo) a partir de onde pensamos, nunca se apresenta diante de nés como um objeto
puro, o qual estaria a disposicdo de nossa consciéncia, de modo que ela pudesse julgé-lo,
modificé-lo, rearranji-lo em sua totalidade. Novamente lembro Brown. Ele chama a atencdo para
uma descri¢do do terceiro século que, devido as mudancas a ele associadas, o caracterizaria como
o “divisor de dguas entre o Mundo Antigo e a Idade Média européia”4. Tal caracterizacao
permanece objeto de debate, mas, o que € importante, ele afirma, € ter claro o que estd em
questdo em tal debate. Ndo se trata de saber se se passou ou ndo, entre Marco Aurélio e
Constantino, um tal divisor de dguas. “O real problema é o que significa, para uma grande
sociedade tradicional, passar, sem notd-lo, por um divisor de éguas”s. O que constitui problema é
como mudancas tdo amplas e significativas se ddo sem ser notadas por aqueles que as vivem. A
aposta na possibilidade de o homem lidar de forma original com suas circunstancias nao
responde, antes pde o problema, de como tal pdde, durante a histdria, se dar. Nao me parece
despropositado lembrar aqui que a descontinuidade, a ruptura, sempre foi uma questdo
fundamental para Foucault.

O erro estd em apressada e sub-repticiamente pressupor que o homem e suas
circunstancias estdo numa relagdo que € a da consciéncia com seu objeto, este permanecendo, em
sua exterioridade essencial, a disposi¢do do julgamento e acdo daquela6. Quando Brown recusa a
interpretacdo de Dodds, ele recusa a possibilidade de explicar toda e qualquer mudanca através de
uma estrutura, no caso psiquica (as andlises de Dodds estdo fortemente baseadas em teorias
psicanaliticas)’, dada de anteméo, da qual se poderia deduzir as reacdes humanas possiveis dadas
tais e tais situacdes. Como Brown afirma, sua discordancia da interpretacao de Dodds se deve ndo
apenas aos elementos conjunturais da época visada, mas precipuamente porque ele afirma ter
aprendido do mesmo Dodds que “os homens ndo sdo tdo simples, e entdo nido reagem a suas
circunstancias de uma maneira tdo simples”. Inutil pedir a Brown — ou a Foucault — uma

“fundamentacdo” para tal aposta. Ela ndo € feita arbitrariamente, isso é certo. Brown mesmo diz

* W.H.C. Frend. Martyrdom and Persecution in the Early Church. Oxford, 1965, p. 389. Apud: P. Brown. The
making of Late Antiquity, p. 2

> P. Brown. The making of Late Antiquity, p. 2

% Sobre isso, cf. P. Ricoeur. “Heidegger et la question du sujet”, especialmente pp. 226-7; bem como Ch. Taylor.
“Seguir uma regra”.

" Cf., por exemplo, E.R. Dodds. Os gregos e o irracional. Tradugdo de P.D. Oneto. Sio Paulo: Escuta, 2002
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que se trata de algo que “aprendi do Professor Dodds, mais do que de qualquer outro erudito
vivo”. Mas ndo se trata do tipo de conclus@o a qual se chega através de uma deducio logica. O
que permanece velado, para aqueles que véem em tal afirma¢do uma mdcula “subjetiva”, uma
arbitrariedade tedrica, é que todo e qualquer projeto contrario também parte de uma aposta, de
um pressuposto igualmente ndo demonstrado. Buscar uma determina¢do da natureza humana
(seja ela bioldgica, psicoldgica, socio-historica) que pudesse servir de base para a andlise dos
modos como os homens puderam lidar com suas situacOes € ja apostar, primeiro, que hd uma tal
natureza humana, segundo, que ela € determinada de tal e tal modo. Nao € possivel responder
retrospectivamente por que se encetou tal projeto e ndo outro; ndo sem que, com 1isso, Se
modifique justamente o que € primordial na questdo, que € justamente apontar para a aposta
inicial, necessariamente anterior a qualquer conclusdo que se possa extrair, uma vez que ela € o
primeiro passo na elaboragdo das perguntas das quais essas conclusdes sdo as respostas.
Pergunta-se “por que, diante de vérias possibilidades, se enceta um caminho e ndo outro?”, e nao
“o que, no curso do caminho encetado, se pdde conseguir que sirva de justificativa para tal
escolha?”. Talvez seja essa a questdo que motiva as observagdes de Nietzsche acerca do que ele
chama de psicologia das diferentes filosofias. Observagdes impertinentes porque perguntam nao
pelo que essas filosofias podem provar ou demonstrar, mas pelo que leva os homens a se porem
certas perguntas e de certas maneiras: em que apostam tais filosofias? o que elas pdem em jogo?
Pode-se dizer que, no caso de uma determinacdo bioldgica da natureza humana, por
exemplo, essa aposta se traduziria em hipoéteses verificaveis através de experimentos cientificos,
0 que tornaria objetivamente validas as conclusdes a que se chegasse, a despeito da possivel
arbitrariedade de seu ponto de partida. A esse respeito, argumento, primeiro, que essa aposta
concerne ndo tanto as hipoteses propriamente ditas, mas aquilo que faz com que as hipéteses
formuladas sejam essas e ndo outras e que se formulem de tal modo e ndo de outro; segundo, que
os trabalhos de Brown e Foucault também buscam mostrar a efetividade desse ponto de partida
nao demonstrado previamente. Certamente se pode ainda objetar que os meios pelos quais as
andlises de ambos se conduzem ndo sdo tdo validos ou ndo “atingem o cerne do problema”, ao
contrario do que aconteceria com os métodos biologicos. Mas seria preciso, entdo, lembrar que
tais métodos, por sua vez, buscam validar-se pelo recurso aquilo mesmo que lhes serve de
pressuposto — desenvolvem-se tais métodos de andlise e ndo outros porque se pressupde que o

objeto da andlise € tal que se deixa por eles melhor analisar, bem como o “cerne do problema” sé
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se identifica a partir da formulacdo do mesmo, ora, mas ja foi dito que a aposta diz respeito
aquilo que torna possivel que o problema seja formulado de tal forma e ndo de outra.

A aposta concerne ao pensamento, ao trabalho do pensamento sobre si mesmo. Trabalho
que ndo pode ser reivindicado como apandgio de uma disciplina ou conjunto de disciplinas. O
importante € ter em mente que o conceito de estilo, no que ele se refere a essa forca para
responder de forma imprevisivel as dificuldades reais que se apresentam, € portanto insepardvel
dessa aposta inicial do pensamento foucaultiano. O estilo ndo diz respeito a uma suposta
capacidade humana para criar o real, como se os homens, ao afrontar o real, nio tivessem que
jogar com 0 mesmo, como se o real ndo pudesse lhes opor resisténcia. Se Newton, para dar um
exemplo das ciéncias naturais, pdde contestar Aristételes sobre o melhor modo de explicar a
queda dos corpos, ambos ndo puderam desenvolver suas teorias e discuti-las entre si sem ter que
se haver com o fendmeno incontorndvel de que os corpos caem, ainda que a determinagdo
ontolégica do fendmeno, que desenha o circulo que faz a particdo entre o que € e o que nao é
possivel indagar a seu respeito, seja radicalmente diversa. Se Newton pdode interpelar Aristételes,
ambos tiveram que interpelar o real que se propuseram explicar®. A aposta de Foucault é na
liberdade, mas qual liberdade? Nao a liberdade entendida como livre-arbitrio, como capacidade
de modificar sem mais os modos pelos quais o ser se lhe dd ao pensamento, numa palavra, a
realidade. A liberdade na qual Foucault aposta € aquela que nos diz que ndo estamos condenados
a sempre pensar, agir, sentir, numa palavra, ser, de uma Unica € mesma maneira. Se ndo somos
exteriores a nossas formas de pensar, agir, sentir (0 que nos tornaria capazes de avaliar essas
formas como que de fora e optar por aceitd-las ou rejeitd-las), isso ndo significa que ndo
possamos questiond-las e modificd-las. As coisas apenas ndo sdo tdo simples como por vezes
gostarfamos que fossem. Nao, ndo somos uma subjetividade transcendental, um cogito que €, ao
menos em principio, independente das representagdes que tem das coisas e de si mesmo. Eu sou
meus modos de pensar, de agir, de sentir, isto é, os modos pelos quais o ser se me dd ao

pensamento. Mas isso ndo implica que esses modos ndo possam vir a ser, em certos momentos,

8 . . . . . ~ ~ .
E se este se deixou informar de modos radicalmente diversos, respondendo a interpelagdes tdo radicalmente

diversas a ponto de, em cada caso, a “queda dos corpos” se apresentar sob determinac¢des ontoldgicas radicalmente
diferentes, isto s6 mostra que as relagdes entre o pensamento e o real, entre a coisa e os conceitos que fazem dela esta
coisa e ndo outra (ou mesmo uma “coisa”), s20 muito mais complexos do que pode sugerir a mera oposi¢cdo entre
metafisica e filosofia transcendental. Com maior razdo, tal discussdo, antes de solucionar a questdo, aponta
incessantemente para sua profundeza e para o carater incontorndvel da questdo — incontornavel porque nao se pode
evitar e incontorndvel porque nio se pode, de uma vez para sempre, percorrer toda sua amplitude. Questdo essa que,

embora tenha sido consagrada como dizendo respeito a teoria do conhecimento, concerne a todo os campos da
experiéncia humana.
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questdo para mim. O que é preciso € se perguntar pelos modos pelos quais posso estranhar a mim
mesmo, tornar-me estrangeiro com relagio a mim mesmo. E preciso admitir que a critica ndo é
uma faculdade humana, uma capacidade de a tudo avaliar que seria constituinte da natureza
humana, como os iluministas nos acostumuram a pensar, mas uma possibilidade, que nao s6 nio
estd desde sempre garantida, como da qual ndo se possui o controle total, da qual ndo se pode
dizer de antemao sobre qual campo incidird e as possibilidades que ird descortinar. Por essa

razdo, pensar € um ato perigoso e a critica requer uma ética.
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Pensamento e liberdade

Pensamento e liberdade sdo palavras cujos usos se multiplicam com facilidade, e com isso
seus sentidos e efeitos. Para Foucault, elas sdo centrais e estdo inextricavelmente ligadas. De
inicio, pode-se dizer que elas ttm em comum o fato de ndo serem coisas que podem ser
possuidas. O pensamento e a liberdade sdo praticas, eles se exercem. Se o pensamento € a
liberdade fossem capacidades ou faculdades humanas, seria preciso encontrar sua origem numa
natureza humana transcendental ou empirica; por fim, recair-se-ia na reproducdo do duplo
empirico-transcendental, ja denunciado em As palavras e as coisas. O pensamento e a liberdade
escapam a uma apreensio completa; eles apontam para aquilo que, configurando-nos e ao mundo,
ndo se esgota nessa configuracdo, que a transborda e, permanecendo como o imponderédvel nesse
transbordamento, garante que essa configuraciao possa sempre se modificar. Arrisco dizer — e por
agora s6 posso fazé-lo como quem aponta em siléncio uma direcdo, um caminho a ser ainda
trilhado — que pensamento e liberdade sdo aquilo que Foucault encontra para escapar da finitude
moderna dobrada sobre si mesma, cuja legalidade remete ndo a uma infinitude, mas a si mesma,
sem com isso reeditar a infinitude cldssica. O pensamento e a liberdade atravessam a finitude
humana sem nela se deter, mas também sem constituir um plano do qual ela seria apenas um
recorte. E isso dard maior sentido e forca ao ato de compreender a modernidade como uma
atitude. O pensamento e a liberdade ndo s@o tanto elementos de regularidades discursivas quanto
aquilo que as atravessa e que lhes garante mobilidade. E, se encontramos nossa liberdade no
exercicio do pensamento em meio ao qual nos tornamos estranhos a ndés mesmos € nos
modificamos, o pensamento ¢ um movimento maior do qual participamos, a0 mesmo tempo que
¢ algo que assumimos individualmente como tarefa, mais ou menos ao modo da Aufklirung, tal
como a descreve Foucault em “O que sdo as Luzes?”. Nessa participacdo exercemos nossa
liberdade. E porque nesse exercicio o que somos estd em jogo, pensar € um ato perigoso e

reclama uma ética.
Experiéncia e problematizagdo

O conceito de experiéncia ndo diz respeito a uma contrapartida “subjetiva” ou

“intersubjetiva” de estruturas sociais, tampouco a algo que encontraria sua unidade e sentido
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numa subjetividade fundante. Ao contrario, Foucault afirma que uma experiéncia se constitui na
correlacdo entre formas especificas de saber, tipos de normatividade e modos de relacionar-se
consigo’. Uma experiéncia forma um campo no qual um nimero limitado, embora nio exaurivel,
de experiéncias € possivel. A estranheza dessa frase se deve a ambigiiidade da palavra
experiéncia. A experiéncia, equanto essa correlacdo entre formas de saber, de normatividade e de
relacdo consigo, se refere a um campo configurado de uma certa maneira no qual certas praticas
sd0 possiveis e outras ndo o sdo'’. Assim, ndo faz parte da experiéncia moderna da sexualidade a
tensdo entre erasta e eromeno, amante e amado, fundamental na erdtica grega, pertencente a
experiéncia cldssica dos aphrodisia. A tensdo entre erasta € eromeno, a questdio do amor aos
efebos, pode provocar uma série de discursos laudatérios e austeros, pdde ser a razdo para
discussdes a respeito da posi¢cdo social e da natureza das relacOes entre os participes do jogo
erético, pdde incitar o desenvolvimento de técnicas de corte e de modos de autocontrole nesse
jogo. Porém, o que dizer das relagdes entre um homem jovem e outro mais velho, hoje?
Certamente, apesar de se tratar ainda do encontro amoroso entre dois homens dispares em idade,
0s questionamentos e as inquietacdes que moveram os gregos cldssicos ndo sdo mais 0s mesmos,
e as praticas por eles desenvolvidas, hoje, ndo fazem mais sentido, ou pelo menos ndo fazem mais
o mesmo sentido. Como diz Foucault: “A relacdo entre dois individuos do mesmo sexo € uma
coisa. Mas amar o mesmo sexo que o seu, ter com ele um prazer, é outra coisa, é toda uma
experiéncia, com seus objetos e seus valores, com a maneira de ser do sujeito € a consciéncia que

. A L 11
ele tem de si mesmo. Essa experi€ncia é complexa, é diversa, muda de formas”

. As palavras de
Foucault nos levam ao segundo sentido da palavra experiéncia. Ela ndo € s esse campo
circunscrito de préaticas possiveis, ela é também aquilo que € posto em acdo, € a0 mesmo tempo
posto a prova, nas prdticas que no interior desse campo tém lugar. Experiéncia é também
experimento. O horizonte daquilo que nos € possivel pensar e fazer ndo é um fantasma, mas

aquilo que se encontra no cerne de nossas praticas cotidianas — sdo elas que reafirmam ou pdem

em xeque esse horizonte. Amar o mesmo sexo e ter com ele prazer, de um certo modo e ndo de

’ Cf. UP, p. 10

19 Tal possibilidade ndo deve ser entendida em sentido absoluto. Trata-se de um campo que torna possivel que certas
praticas encontrem sua validade e lugar através da adequacdo a uma certa regularidade, a uma certa ordenagao.
Qualquer pratica que ndo se adeque a essa ordenacdo denuncia imediatamente a mesma por sua inadequagdo — tal
pratica € logo percebida como “sem lugar”, “sem sentido”. Assim, a Enciclopédia chinesa de Borges, citada em As
palavras e as coisas, denuncia a ordenacio de nossos saberes por ndo poder nela se inserir, por nela ndo “encontrar
lugar”, por nela “ndo fazer sentido”.

"'DE 314, p. 1135
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outro, ndo é s6 uma possibilidade dada por uma experiéncia, é essa experiéncia mesma. E nesse
amar e ter prazer que estdo em jogo — isto €, a um s6 tempo, sdo postas em agdo € a prova — as
formas de saber, os modos de exercicio de poder sobre o outro, as maneiras de relacionar-se
consigo, que compdem a experiéncia enquanto campo de experiéncias possiveis. Se se preferir
um tom mais grandilogiiente, pode-se dizer que o todo estd em jogo nas singularidades. Uma
experiéncia se constitui, portanto, através de préticas, sdo elas que lhe ddo sua efetividade, que, a
um sé tempo, a pdem em acdo e a poem a prova. E insisto nesse “pOr a prova” porque a
possibilidade de haver modificacdes numa experiéncia se deve a mobilidade das préticas que a
constituem. Por isso a experiéncia é também experimento, nunca mera “vivéncia”’. Com efeito, a
experiéncia ndo diz respeito ao que seria a relagdo (tedrica ou pratica) do eu com o ente entendido
como objeto (como aquilo que se contrapde, que estd posto diante do eu), o qual pode apenas ser
a causa de uma afeccdo no sujeito, pode imprimir sobre ele uma marca, idéia ou sensagcdo. Na
experiéncia, ao contrario, o modo de ser do sujeito e do objeto estdo em jogo. Na relacdo de amor
e prazer, o sujeito ndo é apenas afetado, com mais razdo, “a maneira de ser do sujeito e a
consciéncia que ele tem de si mesmo” se constituem nessa relacdo, sdo indissocidveis do modo
como ela se d4, de “seus objetos e seus valores”. A vivéncia pode permanecer no nivel das
evidéncias, de nossas familiaridades. O conceito de experiéncia vem nos lembrar de que essas
evidéncias, a despeito de ndo poderem ser modificadas como se fossem axiomas arbitrarios,

2, como diz

haurem sua certeza de um solo ndo explorado. “O mais fragil instante tem raizes™'
Foucault em referéncia a Merleau-Ponty.

A consisténcia dessas raizes, isto €, o que permite compreender que nossas familiaridades
ndo possam ser modificadas como se fossem axiomas arbitrrios, que para isso seja preciso mais
do que um ato de vontade, concerne ao conceito de problematizacdo. A problematizacdo diz
respeito a definicdo dos elementos aos quais se responde em nossos saberes ou praticas. Ela
elabora as condi¢des nas quais saberes e prdticas podem apresentar solugdes para problemas
especificos, ou seja, ela define como esses problemas podem ser formulados, o que abre um
campo limitado de respostas possiveis. Nas palavras de Foucault, ela torna possivel “as
transformacodes de dificuldades e embaragos de uma pratica em um problema geral para o qual se

propdem diversas solugdes praticas. E a problematizacdo que responde a essas dificuldades, mas

fazendo algo totalmente diferente de as traduzir ou manifestar; ela elabora a seu propdsito as

2 DE 266, p. 787
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condicdes nas quais as respostas possiveis podem ser dadas; ela define os elementos que
constituirdo isso ao que as diferentes solucdes se esforcam por responder.”". E nisso consiste, diz
Foucault, o trabalho especifico do pensamento.
A problematizacdo delineia o horizonte no interior do qual podemos pensar, ela define o
que pode e o que ndo pode ser pensado, o que se impde como tarefa ou objeto de pensamento, o
que pode e deve ser pensado, e como o pode e deve. Ela diz respeito aos nossos limites.
Entretanto, seria errdneo perceber ai um determinismo ou fatalismo onde o que se pode pensar
estaria desde sempre ja delimitado e de todo nos escaparia. E certo que esse horizonte permanece
a maior parte do tempo como horizonte mesmo, nossas praticas se movimentam em seu interior,
mas assim como nossas formas especificas de problematizacdo definem o que vem a ser
problema, bem pode ser que se torne problemdtica nossa forma de problematizar algo, ela pode se
“fragilizar”. E isso porque a problematizacdo é antes de tudo pensamento afrontando o real,
jogando com ele, tentando lhe conferir forma. Com efeito, diz Foucault, ao fim de suas
conferéncias sobre a parrhesia em Berkeley, em 1983:
quando digo que estou estudando a “problematiza¢do” da loucura, crime, ou sexualidade, ndo se
trata de um modo de negar a realidade de tal fendmeno. Pelo contrario, tentei mostrar que foi
precisamente algo realmente existente no mundo que foi alvo de regulagdo social num dado
momento. A questdo que levanto € a seguinte: como e por que muitas coisas diversas no mundo
foram reunidas, caracterizadas, analisadas, e tratadas como, por exemplo, “doenga mental”? Quais
elementos sdo relevantes para uma dada “problematiza¢do”? E mesmo se ndo cheguei a dizer que
o que € caracterizado como “esquizofrenia” corresponde a algo real no mundo, isso ndo tem nada
a ver com idealismo. Pois penso que hd uma relacdo entre a coisa que é problematizada e o

processo de problematizacdo. A problematizagdo é uma “resposta” a uma situagio concreta que €

real.'*

Para que uma dificuldade real se torne um problema para o qual se pode pensar em
respostas cabiveis, € preciso que se afronte essa dificuldade através do pensamento e se lhe dé
uma forma, se o transforme propriamente em um problema. Trata-se de um jogo onde a tensdo
entre o pensamento e o real ndo se desfaz. O termo experiéncia, como disse, guarda também o
sentido de experimento. Nas praticas que constituem nossa experiéncia (seja num laboratdrio,
num consultério psicanalitico, etc.) as formas de problematizacdo que perpassam essas praticas

2

sd0, a um s6 tempo, postas em agdo e postas a prova. E quando surgem dificuldades em nossas

" DE 342, p. 1417
' M. Foucault. Discourse and truth: the problematization of parrhesia, pp. 65-6. Doravante, DT.
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praticas, dificuldades graves o bastante para pdr em xeque nossas formas atuais de
problematizacdo, que se é novamente convocado a tarefa especifica de reproblematizagcdo: nio
apenas movimentar-se no interior de um horizonte que define o que € problema e qual forma ele
tem, mas trabalhar sobre esse horizonte mesmo, sobre os limites do pensamento. A
problematizacdo ndo € “um processo espontaneo vindo sabe-se 14 de onde”. Ao contrério, diz
Foucault:
tentei mostrar, por exemplo, que a nova problematizacdo da doenga ou da enfermidade fisica no
fim do século XVIII estava diretamente ligada a modificacio de vdarias préticas, ou o
desenvolvimento de uma nova reacgdo social as enfermidades, ou o desafio posto por certos
processos, e por ai vai. Entretanto, € preciso compreender claramente, penso, que uma dada
problematizacdo ndo é um efeito ou conseqiiéncia de um contexto histérico ou situagdo, mas uma
resposta dada por certos individuos (embora se possa encontrar a mesma resposta dada em uma
série de textos, e até um certo ponto a resposta pode se tornar tdo geral que também se torna
anénima).15
A problematizac@o tem esse cardter dindmico que permite que se pensem transformacoes
em seu interior sem que estas tenham que ser entendidas como advindas do arbitrio humano. A
inventividade, a possibilidade de se repensar o que se pensa, de afrontar de modo ndo previsivel
os problemas que surgem, ndo se confunde com uma inconcebivel capacidade de mudar as
formas pelas quais se pensa sem que tenham surgido dificuldades no modo como se vinha
pensando até entdo, as quais incitam um esforco de reproblematizagdo. A problematizacdo ndo
diz respeito a uma “espontaneidade criadora” que seria uma faculdade prépria ao homem e que o
faria externo aos seus modos de pensamento, tal qual o criador da criatura. Ela aponta para a
possibilidade de, quando diante de uma dificuldade que perturbe o modo como vinhamos
pensando algo até entdo, podermos reelaborar os modos como o faziamos, para a possibilidade de
que algo se faca, uma vez mais, questdo. Por isso mesmo o pensamento, enquanto acdo de
problematizar, transborda suas formas singulares pelas quais a experiéncia se constitui (ainda que
ndo seja delas independente), e, uma vez que ele ndo é uma faculdade de que podemos dispor
segundo nossa vontade, ele também nos transborda. O que o pensamento proporciona € a
possibilidade de uma transcendéncia critica que € de ordem diversa daquela propiciada pela
capacidade de encontrar, para um caso particular, uma lei universal que lhe sirva de medida. O

parametro avaliativo ndo pode preceder a avaliagcdo. Em verdade, ndo se trata sequer de uma

5 DT, p. 66
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avaliacdo, mas da definicdo das condi¢des segundo as quais certas avaliagdes podem ser
reconhecidas como vdlidas. Os critérios, os parametros pelos quais se pode avaliar algo, ndo
podem ser prévios as formas de problematizacdo daquilo que se avalia porque, numa avaliagdo,
quais critérios podem ser utilizados, a respeito de que o podem, por quais razdes, tendo em vista
quais fins, sd@o questdes que s6 podem ser respondidas desde um campo de problematizagdo, elas
sdo proprias a uma experiéncia especifica. Foucault finaliza suas conferéncias em Berkeley
falando justamente sobre o tipo de criacdo em jogo na problematizagao:
Uma problematizacdo € sempre um tipo de criagdo; mas uma criagio no sentido de que, dada uma
certa situacdo, ndo se pode inferir que tipo de problematizacdo se seguird. Dada uma certa
problematizacio, sé se pode compreender por que esse tipo de resposta aparece como uma réplica
a algum aspecto concreto e especifico do mundo. H4 a relagdo do pensamento e da realidade no

processo de problematizagdo. E essa € a razdo pela qual penso que € possivel dar uma resposta — a

resposta original, especifica e singular do pensamento — a uma certa situagﬁo.m

Nao € incorreto dizer que, no que diz respeito aos nossos limites, somos mais € menos
livres do que em geral supomos. Mais livres porque esses limites ndo sdo imutdveis, menos livres
porque eles ndo se deixam modificar facilmente nem a todo momento. Como se pode ver, a
questdo da liberdade, no pensamento foucaultiano, €, como mostrei no inicio deste capitulo, uma
aposta fundamental, mas que estd longe de ser uma arbitrariedade. Ela envolve uma agdo
extremamente ousada: repensar, tornar uma vez mais questdo, a razdo. E menciono aqui de
passagem o fio fundamental que perpassa todo este trabalho e que, ainda assim, permanece
necessariamente incompleto nele, esperando uma matura¢do que segue seu percurso até que eu
possa apresentd-la com maior forca. Pensar a razdo como uma ética, em vez de como uma
estrutura subjetiva ou intersubjetivamente compartilhada, tal me parece ser o grande desafio de
Foucault, o qual, como bem nota Eric Alliez”, j4 se encontra formulado em um de seus primeiros

trabalhos, nomeadamente Doenga mental e psicologia, onde se pode ler:
As dimensdes psicoldgicas da loucura (...) devem situar-se no interior desta relacdo geral que o
homem ocidental estabeleceu ha praticamente dois séculos consigo mesmo. Esta relacdo vista sob
o angulo mais agudo, € esta psicologia na qual ele colocou um pouco de seu espanto, muito do seu
orgulho, e o essencial de seus poderes de esquecimento; sob um &ngulo mais amplo, € a
emergéncia nas formas do saber, de um homo psychologicus, encarregado de deter a verdade

interior, descarnada, irdnica e positiva de qualquer consciéncia de si e de todo conhecimento

DT, p. 66
7 Cf. E. Alliez. Da impossibilidade da fenomenologia, pp. 111-2
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possivel; finalmente recolocada na abertura mais ampla, esta relacdo é a que o homem substituiu a
sua relacdo com a verdade, alienando-a neste postulado fundamental que € ele proprio a verdade
da verdade.

Esta relagdo que funda filosoficamente toda psicologia possivel s6 pode ser definida a
partir de um momento preciso na histéria de nossa civilizagdo: o momento em que o grande
confronto da Razdo e da Desrazao deixou de se fazer na dimensdo da liberdade e em que a razao
deixou de ser para o homem uma ética para tornar-se uma natureza.'®

Nao me parece ser outro o ponto de As palavras e as coisas, para dar outro exemplo. No
prefacio, ao falar da Enciclopédia Chinesa, Foucault diz que “Borges ndo acrescenta nenhuma
figura ao atlas do impossivel; ndo faz brilhar em parte alguma o clardo do encontro poético;

esquiva apenas a mais discreta, mas a mais insistente das necessidades; subtrai o chdo, o solo

mudo onde os seres podem justapor-se”'’. Essa “mais insistente das necessidades” concerne 2

5920

“experiéncia nua da ordem e de seus modos de ser””", aos modos especificos pelos quais o ser se

nos dé ao pensamento. E na andlise, a qual Foucault lembra que néo € facil, desse dominio

que uma cultura, afastando-se insensivelmente das ordens empiricas que lhe sdo prescritas por
seus cddigos primadrios, instaurando uma primeira distancia em relacdo a elas, fa-las perder sua
transparéncia inicial, cessa de se deixar passivamente atravessar por elas, desprende-se de seus
poderes imediatos e invisiveis, libera-se o bastante para constatar que essas ordens nio sdo talvez
as Unicas possiveis nem as melhores: de tal sorte que se encontre diante do fato de que ha, sob
suas ordens espontdneas, coisas que sdo em si mesmas ordendveis, que pertencem a uma certa
ordem muda, em suma, que hd ordem. Como se, libertando-se por uma parte de seus grilhdes
lingiifsticos, perceptivos, praticos, a cultura aplicasse sobre estes um segundo grilhdo que os
neutralizasse, que, duplicando-os, os fizesse aparecer a0 mesmo tempo que os excluisse e, no
mesmo movimento, se achasse diante do ser bruto da ordem.?!

Neste trecho, a descricdo do trabalho arqueoldgico se deixa ver como aquele que inquieta
nossas familiaridades, que através de um processo duro e complexo transforma nossas evidéncias
em problemas. O que ulteriormente serd tematizado em termos de problematizagdo € tratado em
termos de distanciamento, de deslocamento no “solo” no qual estamos firmados, nos critérios em

que nos apoiamos para pensar. Nao me parece absurdo ver, na lembranca de que em meio a esse

movimento onde nos distanciamos de uma experié€ncia especifica da ordem nos deparamos com o

'8 M. Foucault. Doenca mental e psicologia, pp. 97-8
¥ PC, p. XII

2 PC, p. XVIII

2L PC, pp. XVI-XVII
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“ser bruto da ordem”, o tema do limite. Se € possivel nos distanciarmos de uma experiéncia
especifica da ordem, tal se d4 por um trabalho de reordenacdo — a ordenacdo enquanto tal é
inescapdvel. A afirmagdo de que poderiamos nos liberar de uma vez para sempre de qualquer
limite ndo pode ser sendo o “sonho vazio da liberdade”?2. Entretanto, o ponto fraco de As
palavras e as coisas estdi em sua incapacidade de articular as dimensdes arqueoldgica e
genealdgica de andlise. Foucault ndo consegue mostrar ali como o nivel arqueoldgico das formas
de problematiza¢do perpassa as praticas da historia natural e da biologia, por exemplo, como elas,
ao mesmo tempo, configuram essas praticas e sdo nelas postas a prova. As metédforas de um solo
epistemoldgico e de um “a priori”, ainda que histdrico, se prestaram mais a aumentar a confusao
do que a dissolvé-la, ao dar a impressdo de que se tratava de uma causalidade da episteme sobre
as praticas ou de que a episteme dizia respeito a condi¢des de possibilidade do discurso
verdadeiro que ndo tinham relagdo com aquilo a respeito do que se diz a verdade. Nao estava
suficientemente clara nem a relagdo entre as formas de problematizacdo (ainda pensadas apenas
em seu aspecto discursivo) e as praticas, nem a tensdo entre essa formas e o real, ou seja, que
formas de problematizacdo e prdticas se co-constituem na medida em que as formas de
problematizacdo configuram as préticas que, a um s6 tempo, as pdem em acao e as pdem a prova
na lida com o real. Por isso, o livro, embora mapeie as modificacdes ocorridas entre uma
episteme e outra, ndo obstante aponte o que muda ao nivel arqueoldgico da histéria natural para a
biologia, ndo consegue mostrar o que, ao nivel das praticas que punham em ag¢do os critérios
dessa episteme, tornou necessario que se questionassem esses critérios, isto €, como eles foram
postos a prova — como se deu a experiéncia de sua modificacdo.

Nessas observacdes breves e incompletas™, pode-se perceber a importancia da questdo do
pensamento e da liberdade na formagdo de uma experiéncia especifica na qual o ser se constitui
como podendo e devendo ser pensado. E se lembrarmos que o sujeito se constitui, em suas
formas especificas, em meio a uma experiéncia, seja ela a da sexualidade, a da loucura ou

qualquer outra, serd possivel compreender a relevancia dessas questdes para a ética.

22 DE 339, p. 1393

» Essas observacdes tocam problemas complexos demais para serem trabalhados no espaco de uma dissertagdo de
mestrado e demandam um tempo de matura¢do maior que o reservado ao mestrado. Ainda assim, € indispensdvel que
se faca menc@o a eles para que o objetivo propriamente dito desta dissertacao possa ser satisfatoriamente cumprido.
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Sujeito disperso e ética

Em uma entrevista de 1984, intitulada “A ética do cuidado de si como prética da
liberdade”, Foucault nos diz: “o que € a ética sendo a pratica da liberdade, a pratica refletida da
liberdade?”’; o que o leva a declarar: “A liberdade é a condi¢ao ontoldgica da ética. Mas a ética é
a forma refletida que toma a liberdade™. Como entender essas afirmacdes? Seriam elas as
derradeiras provas de que Foucault teria por fim capitulado e admitido um sujeito fundante
caracterizado pela liberdade? Nado, as coisas ndo sdo tdo simples como alguns gostariam.
Enunciadas soltas essas afirmac¢des nada dizem, elas precisam de algo mais para fazerem sentido.
Os mais apressados nao pestanejam e tratam de referi-las a sua propria conceptualidade prévia,
aos conceitos que, ja sedimentados em nossa compreensdo perfazem o arsenal de que de inicio
dispomos para compreender o que nos € dito. Ora, mas Foucault faz tais declaracdes em uma
entrevista de 1984, ou seja, ja no fim de sua vida. Nao ha nada que justifique a atitude apressada
de referir seus ditos a uma conceptualidade sedimentada e facilmente reconhecivel por todos sem
considerar o quanto o esforco de pensamento de Foucault contribuiu para modificar essa
conceptualidade.

E preciso lembrar que tais declaragdes se seguem a uma discussdo em torno da liberagio.
Foucault uma vez mais tenta esclarecer seu conceito de liberdade. A liberdade ndo é o reverso do
poder. O poder, ao produzir individuos, produz liberdades, produz espagos de mobilidade nos
quais esses individuos agem. Quando Foucault conceitua, ja tardiamente, o poder como “agdo

sobre a acdo” *

, aproxima-o do conceito de governo, afirmando que governar “é estruturar o
campo de acdo eventual dos outros” 2% Sendo o poder “acdo sobre a acdo”, ele € “ato de conduzir
os outros (segundo mecanismos de coercao mais ou menos estritos)”, o que implica, por parte
daquele que se tenta conduzir, “a maneira de se comportar em um campo mais ou menos aberto
de possibilidades” ?’. Ao rearticular a questio do poder através do conceito de conduta/conducio,
Foucault torna mais claro o jogo entre poder e liberdade; jogo no qual o poder configura campos
possiveis de exercicio da liberdade, e a liberdade leva a modificacdes nos modos de exercicio do

poder. E preciso, em toda essa discussio, ndo esquecer que quando se fala de liberdade, se fala de

pratica da liberdade, de modos possiveis de exercé-la. O jogo do poder e da liberdade ndo € o

* DE 356, pp. 1530-1
» DE 306, p. 1055
2 DE 306, p. 1056
" DE 306, p. 1056
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jogo entre coercdes heteronomas e vontades autonomas, entre imposi¢des externas e pretensoes
proprias. Na mesma entrevista de 1984, Foucault diz: “A liberagdo abre um campo para novas
relages de poder, que se trata de controlar através de praticas de liberdade””®. A liberdade, aqui,
diz respeito a “maneira de se comportar em um campo mais ou menos aberto de possibilidades”,
aos modos como nos conduzimos frente as tentativas de nos conduzir. Como Foucault mostra na
introduc¢do a O uso dos prazeres, ao falar dos modos de subjetivacdo, hd todo um campo de
liberdade na aceitacdo de normas de conduta®. O ponto fraco da liberacdo se acha, portanto, na
ndo problematizacdo dos modos pelos quais se pode exercer a liberdade. Se para exercer a
liberdade € preciso abrir um campo de a¢do ndo excessivamente regulamentado, a mera abertura
desse campo nos deixa sem resposta quanto ao que fazer nele. E a questdo da ética diz respeito,
para Foucault, a questdo: o que fazer da liberdade?, muito mais do que a questdo: como garantir a
liberdade? E isso porque a liberdade, por seu cardter relacional, por ser algo que se exerce, € nao
que se detém, ndo pode ser assegurada, mas apenas praticada. Etica é elaboragdo da liberdade.
Mas essa compreensado da liberdade e do poder, em sua irredutibilidade ao modelo tradicional da
autonomia/heteronomia, aponta para uma compreensao diversa do sujeito.

Nao obstante nosso impulso inicial, ao ouvirmos ou lermos expressdes como “cuidado de
si” ou “trabalho de si sobre si mesmo”, seja compreender esse si como uma entidade substancial
sobre a qual se age, se atentarmos para os trabalhos de Foucault, veremos que o si ndo é uma
substancia, mas uma forma, e que as praticas de si, como modos refletidos de relacdo consigo,
sdo antes “praticas reflexivas, mais do que préticas cujo alvo € uma entidade substancial chamada
‘0 51%°. O que se é s6 se pode responder, portanto, referindo-se a um conjunto especifico dessas
praticas, as préticas de si desenvolvidas a propdsito da conduta sexual na Antigiiidade classica,
por exemplo. Foucault afirma que as formas de subjetividade sdo formas de organizacdo de uma
consciéncia de si. Em verdade, essas formas de subjetividade, essas formas de reflexividade, de
consciéncia de si, de relacionar-se consigo, se configuram através de relagdes vdrias que
envolvem jogos de verdade e de poder. A énfase aqui, como nas ultimas obras de Foucault, esta

nas relacdes consigo, mas € preciso ter em mente que essas relacdes nao constituem uma “esfera”

* DE 356, p. 1530

¥ Cf. UP, pp. 27-8

3T, O’Leary. Foucault and the art of ethics, p. 120. Mais adiante, na mesma pégina, se pode ler: “O que fascina
Foucault no pensamento grego cldssico € que, nele, as praticas de auto-cuidado, auto-formacdo, e auto-poesis,
parecem ndo ser pensadas em termos de um si ja dado, ou sujeito, o qual deve ser antes decifrado ou validado. Antes,
o si, nessa forma de pensamento, ndo é nem um ji dado, nem um alvo; de fato, poder-se-ia dizer que ele dificilmente
existe, ou que existe apenas na forma embriondria de um tornar-se futuro.”
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auténoma frente as “esferas” do saber e do poder; trata-se antes de eixos que se entrecruzam em
varios pontos. Como diz Timothy O’Leary:
Na obra de Foucault do fim dos anos 1970, é claro que qualquer abordagem adequada das formas
de subjetividade humana tem que se posicionar em relagdo ao tridngulo poder/saber/si. Ela tem
que lidar com o modo pelo qual um individuo € formado (e forma a si mesmo) pela sujeicdo a (e
sujeitando-se ele mesmo a) um discurso verdadeiro que implica efeitos de poder (e uma forma de
poder que mobiliza efeitos de verdade).”

Dizer que o si € antes uma relacdo, uma forma de auto-relacdo, do que um substrato
substancial sobre o qual se agiria, implica justamente que a liberdade € a condi¢do ontoldgica da
ética. Mas como? Nada parece autorizar essa conclusdo. E assim tem que necessariamente
parecer enquanto ndo se aprofundar o conceito de liberdade. Como as préaticas de si, enquanto
priticas por meio das quais eu me constituo como um modo especifico de relagdo comigo
mesmo, podem ser modificadas? Qual o “fora” dessas praticas que poderia perturbar sua vigéncia
de modo a permitir que elas se modifiquem? Esse “fora” € a liberdade. Em verdade, a liberdade é
o “fora” e o “dentro” de toda experi€ncia, mas ndo nos conformemos com a pressa tdo
caracteristica de nosso tempo e nos contentemos em dar um passo de cada vez.

A liberdade € o “fora” dessas préticas porque ela ndo € nada mais do que a possibilidade
de modificacdo delas, a insignia de sua historicidade, sua incontorndvel “fragilidade”. Se se
pensam tais prdticas como uma engrenagem fechada sobre si e autosuficiente em seu
funcionamento, se torna quase incompreensivel que possa haver qualquer modificacdo em suas
formas. Ora, mas qualquer mecanismo pode “dar problema” por conta de alguma perturbacio
interna ou externa. Um componente da engrenagem pode nao funcionar como vinha funcionando
até entdo, um acontecimento exterior pode perturbar o funcionamento da maquina. Ainda que se
considerem as relacdes consigo em sua particularidade, € preciso ndo esquecer que elas pdoem em
jogo formas de dizer verdadeiro e de governo que as transbordam. Do mesmo modo, as préticas
de si se constituem num jogo de aceitacdo e desafio em relac@o a essas formas de saber e poder.
Saber, poder e si ndo sdo trés esferas fundadas sobre si mesmas que agem umas sobre as outras,
eles sdo eixos da experiéncia que se formam ji nessa inter-relacdo e que se modificam
mutuamente através dos pontos nos quais se entrelacam. As praticas sexuais e a problematiza¢ao
a seu proposito sdo um desses pontos onde convergem esses eixos. Que o conjunto dessas

relacdes tenha levado essa regido da experiéncia a se constituir como um ambito precipuamente

31 T. O’ Leary. Foucault and the art of ethics, p. 111
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moral — ou seja, onde o eixo das relacdes consigo € o principio de articulacdo dos outros dois
eixos — € contingente. A razdo disso ndo estd na natureza especifica das praticas sexuais, mas nos
modos como essas interacOes se arranjaram, no curso — sempre imprevisivel — que as relagdes
estratégicas tomaram. E assim como essas relacdes se configuraram de tal modo, elas podem se
reconfigurar de outro modo. Nessa possibilidade estd a liberdade. Isso ndo desmente o que mais
acima se falou a respeito do jogo da liberdade com o poder, ao contrario, o refor¢a ao aprofundar
a questdo. As praticas de si sdo praticas de liberdade por serem agdes refletidas por meio das
quais se interfere no processo de subjetivacdo; em vez de simplesmente se deixar conduzir,
agimos em meio aos processos de sujeicdo de modo a participar “ativamente” deles. Parece-me
pouco produtivo e um tanto sem sentido querer distinguir com precisao, nos escritos de Foucault,
subjetivacdo e sujei¢cdo. Pouco produtivo porque o que seria entendido como o aspecto “ativo” da
formacdo da subjetividade, a subjetivacdo, ndo se dd apartada do seu aspecto “passivo”, a
sujeicdo. As préticas pelas quais o sujeito se constitui “passivamente”, por sujeicdo, dependem de
discursos de verdade e relagcdes de poder que podem muito bem ser apropriados por praticas de si,
ocasionando assim, uma tensao nessas relagdes. Nao ha isomorfia, entre os antigos, como salienta
Foucault, entre os modos de governo da cidade, da casa e de si mesmo? Nao é o esquema que
compreende o ato sexual como centrado na penetragdo, o qual faz corresponderem o papel sexual
e o papel social, que € utilizado nas préticas de si pelas quais os gregos se constituiam como
senhores de si? Se a liberdade € isso que se exerce nas praticas de si, se ela diz respeito a esse
campo de agdes possiveis atravessado por mecanismos que buscam nos levar a agir de tais modos
e ndo de outros, a liberdade se refere fundamentalmente a mobilidade das préticas através das
quais nos constituimos (sejam elas préticas de si ou ndo), a possibilidade de sua modifica¢io
através da reconfiguracdo das relacdes que as fazem ser do modo que sdo.

A liberdade ndo € a condicao ontoldgica da ética por haver um sujeito em si mesmo livre,
isto €, um sujeito por si mesmo capaz de modificar seus modos de pensar, agir, sentir. A
liberdade é a condi¢do ontoldgica da ética porque o sujeito ndo é uma tal entidade, porque o
sujeito € uma forma historica, isto €, uma forma delineada num jogo estratégico nunca totalmente
fixo, que €, ao contrdrio, sempre fragil. A liberdade ndo se encontra no fato de o sujeito ser o
ponto de ancoragem de toda realidade, ponto esse que ao mesmo tempo a constituiria e que lhe
seria, como seu fundamento, exterior. A liberdade consiste na fragilidade, na mobilidade dos

pontos de ancoragem do sujeito. De certo modo tém razdo os que se perguntam pela “matéria” da
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qual o sujeito seria a forma. Mas essa “matéria” nao constitui uma unidade, ao contrario, o sujeito
€ uma forma por ser justamente um modo de organizagdo possivel de multiplos pontos dispersos.
O sujeito é um modo possivel de reuni-los sob uma consciéncia de si; portanto, esses pontos nao
sdo suportados por essa autoconsciéncia, com maior razao, sao eles que a suportam, sdo eles seus
pontos de ancoragem.

Por isso, agir sobre “o si” € inutil. Se se intenta agir sobre as formas de subjetividade que
nos cabem, tem-se que agir sobre esses pontos. Trabalho especifico, ndo global. Micro-politica,
se se preferir. Entretanto, se se salta de 14 para cd, da afirmac¢@o de que o que somos se constitui
através da organizacdo (nas multiplas relacdes entre saberes, poderes e modos de relagdo
consigo) de uma consciéncia de si — embora ndo s6 através da organizacdo de uma consciéncia de
si (este € apenas o aspecto da experiéncia que privilegio nesta pesquisa) — para a pergunta por em
qué tal compreensao € ttil na modificacdo do que somos; se se da esse salto, salta-se a propria
sombra, salta-se a questdo fundamental dos limites dessa liberdade. Ponto absolutamente
fundamental, como o via o préprio Foucault, que definiu seu projeto critico-filoséfico como um
“trabalho feito nos limites de nés mesmos™> A liberdade é o “fora” da experiéncia por ser a
possibilidade sempre presente de sua modificagdo, e é também o “dentro” da experiéncia porque
esta se encontra ancorada em praticas moéveis, modificdveis, dependentes de diversas relagdes
para permanecerem do modo que sdo. A liberdade diz respeito a esse equilibrio tenso entre
fixidez e mobilidade, entre permanéncia e devir, ela € a possibilidade de sermos o que ndo somos,
a qual se encontra no cerne das praticas que nos fazem ser o que somos. A liberdade, com todo
direito, diz respeito aos nossos limites.

A liberdade € a condi¢do ontoldgica da ética porque a possibilidade de um trabalho
refletido de modificagdo de si s6 € possivel porque o que somos se constitui através de praticas
que guardam elas mesmas certa fragilidade. E porque o que somos nunca estd de uma vez por
todas garantido que a ética é possivel. E assim que Foucault pensa o que somos, em um nivel
fundamental, sem empreender uma antropologia ou uma investigacdo transcendental. Sem
antropologismo, naturalismo, logicismo ou transcendentalismo. Uma ontologia necessariamente
histérica que estd sempre por ser feita, uma vez que o que somos nunca se fixa de modo absoluto.
Em verdade, essa ontologia, em vez de um empreendimento cognitivo cuja motivacdo seria tao

somente conhecer o modo de ser dos homens, de certos homens, ela interfere nesse modo de ser,

2 DE 339, p. 1393
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ela € critica porque através dela se pode questionar o que somos, nossos possiveis, nossos limites.
E questionar ndo € impugnar, mas tornar em questdo, tornar em problema, problematizar.

Como Rajchman aponta, Foucault encara o desafio de pensar a ética sem a base
reconfortante de uma subjetividade fundamental, ao contrdrio daqueles que, tendo banido da

epistemologia a “mente”, conservam com zelo no pensamento moral uma subjetividade fundante.
No final das contas, ninguém se surpreende por encontrar o sujeito kantiano em filosofia moral;
ninguém critica o ‘sujeito mitico da psicologia transcendental’ na discussdo de Rawls sobre uma
posicdo original em que os sujeitos fazem um contrato mituo sem saber quem sdo. (...) Assim, a
‘purgacdo’ ética do sujeito realizada por Foucault, que encontra a liberdade ndo nas obrigacdes
mutuas de agentes racionais de obedecerem a leis morais universais, mas em nossa real
capacidade de mudar as priticas em que somos constituidos ou nos constituimos como sujeitos

morais, parece irracionalista até mesmo para aqueles que compartilham do desejo de Foucault de

livrar a epistemologia do sujeito transcendental.*

Pensar o sujeito, inclusive na ética, como uma forma histérica, como um modo de
organizacio possivel de pontos dispersos, ndo € uma empresa sem riscos. Muito ao contrario.
Foucault o sabia muito bem; também o sabem aqueles que Rajchman critica. No entanto, o
pensamento ndo pode se furtar aos desafios que se lhe apresentam; quer dizer, nio pode no
sentido de um imperativo, de um chamado, mais do que de uma necessidade. Ante ao
incontorndvel do pensamento, sempre hd lugar para os titubeios, para os medos, para o recuo
diante daquilo que pde em perigo o que se tem de mais caro. O pensamento € arriscado, ele tem
suas ironias. O trabalho do pensamento é uma tarefa da qual se participa sem saber de antemao
aonde se chegard. A nds cabe responder ao desafio que nos € lancado, recuando ou avangando

com ousadia e cautela, pois a coragem ndo teme os riscos, mas s6 a temeridade os subestima.

3 J. Rajchman. Foucault: a liberdade da filosofia, p. 90
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Modernidade, moral e critica

Os conceitos de experiéncia e problematizacdo nos conduziram a um conceito de sujeito
que transfigura os conceitos modernos de ética e liberdade. E aqui temos um ponto central. Os
ultimos escritos de Foucault sdo marcados ndo apenas pela exploragdo de um novo eixo de
pesquisas, as formas de relacdo consigo e as técnicas a elas relacionadas, mas também pelo tema
da modernidade e da critica, através da insistente men¢do ao texto kantiano sobre a Aufkldrung.
Que tém em comum a preocupacdo com a €tica e com a critica? Mais ainda, por que critica junto
a modernidade? E preciso agora investigar as relacdes entre a modernidade e o diagnéstico
foucaultiano de uma “auséncia de moral”, para entdo analisar os tipos modernos de critica, o que
tornard possivel compreender as modificacdes fundamentais que Foucault nele opera. Somente
entdo se poderd compreender a relacdo entre a pergunta fundamental “o que somos nos?” e a

questao da ética.
Modernidade e “auséncia de moral”

Em 1984, na entrevista intitulada “Uma estética da existéncia”’, Foucault enuncia uma tese
fundamental: “Da Antigiiidade ao cristianismo, passa-se de uma moral que era essencialmente
busca de uma ética pessoal a uma moral como obediéncia a um sistema de regras. E se me
interessei pela Antigiiidade, € que, por toda uma série de razdes, a idéia de uma moral como
obediéncia a um cddigo de regras estd, atualmente, desaparecendo, ja desapareceu. E a essa
auséncia de moral responde, deve responder uma busca que é a de uma estética da existéncia™*.
As palavras de Foucault sdo contundentes. Fazem lembrar seu anincio, no fim de As palavras e
as coisas, da morte do homem. Fim da moral, a0 menos da moral como obediéncia a um cédigo
de regras. Ao vazio deixado pela moral, uma ética que € uma estética da existéncia. Lembro, de
passagem, a sintomadtica assercdo de Jiirgen Habermas de que as “teorias deontoldgicas ap6s Kant

ainda poderiam explicar muito bem como as normas morais devem ser fundamentadas e

aplicadas; no entanto, elas ndo sdo capazes de responder por que devemos efetivamente ser

** DE 357, pp. 1550-1
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morais”””. A asser¢do de Habermas me lembra uma passagem de As palavras e as coisas, na qual

Foucault fala da €tica na modernidade, e diz:
O pensamento moderno jamais pdde, na verdade, propor uma moral: mas a razdo disso ndo estd
em ser ele pura especula¢do; muito ao contrario, desde o inicio e na sua prépria espessura, ele é
um certo modo de acdo. Deixemos falar aqueles que incitam o pensamento a sair de seu retiro e a
formular suas escolhas; deixemos agir aqueles que querem, sem qualquer promessa e na auséncia
de virtude, constituir uma moral. Para o pensamento moderno, ndo ha moral possivel; pois, desde
o século XIX, o pensamento ji “saiu” de si mesmo em seu ser proprio, ndo é mais teoria; desde
que ele pensa, fere ou reconcilia, aproxima ou afasta, rompe, dissocia, ata ou reata, ndo pode
impedir-se de liberar e de submeter. Antes mesmo de prescrever, de esforcar um futuro, de dizer o

que € preciso fazer, antes mesmo de exortar ou somente alertar, o pensamento, ao nivel de sua
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existencia, desde sua forma mais matlnal, €, em S1 mesmo, uma acao — um ato perigoso.

Se Foucault fala, em seus dltimos escritos, da modernidade como atitude, tal ndo me
parece uma negagdo do que ele outrora afirmou sobre a modernidade. Muito ao contrério, esses
escritos testemunham, assim penso, o dltimo e grande esfor¢o por dar uma resposta original e
penetrante 2 modernidade. Neles, a modernidade surge como questdo, em vez de como projeto.
Questdo a qual nao se responde diluindo contradi¢des ou refutando teses, mas desenvolvendo
uma ética. Pouco antes da passagem citada, Foucault lembra que a ética antiga, “sob a forma do
estoicismo ou do epicurismo”, pdde se articular com a ordem do mundo e, a partir de sua lei,
deduzir “o principio de uma sabedoria ou uma concepg¢do da cidade”. J4 a ética moderna “ndo
formula nenhuma moral, na medida em que todo imperativo estd alojado no interior do
pensamento e de seu movimento para captar o impensado; € a reflexdo, é a tomada de
consciéncia, € a elucidacdo do silencioso, a palavra restituida ao que é mudo, o advento a luz
dessa parte de sombra que furta o homem a si mesmo, € a reanimacio do inerte, é tudo isso que
constitui, por si s6, o conteiido e a forma da ética™’. A ética moderna estd ligada a relagdo,
prépria a0 homem como duplo empirico-transcendental, entre o cogito ¢ o impensado™. Ela se
encontra atravessada pela tarefa de pensar o impensado, “de refletir, na forma do Para-si, os
conteidos do Em-si, de desalienar o homem reconciliando-o com sua prépria esséncia, de
explicitar o horizonte que d4 as experiéncias seu pano de fundo de evidéncia imediata e

desarmada, de levantar o véu do Inconsciente, de absorver-se no seu siléncio ou de por-se a

33 J. Habermas. O futuro da natureza humana, p. 7

% PC, pp. 452-3

TPC, p. 452

¥ Cf. toda a se¢do V, do capitulo IX, “O homem e seus duplos”.
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escuta de seu murmirio indefinido™. Essas passagens lancam luz sobre a rejeicdo foucaultiana
do tema da liberacdo, de sua insistente recusa em embrenhar-se na luta pela desalienagdo de uma
autonomia estorvada por exigéncias externas, heterdbnomas. Foucault ndo pretendia, com sua
Historia da sexualidade, liberar os corpos e os prazeres de um discurso da sexualidade, que como
super-estrutura os mascararia, os alienaria. Trata-se de contribuir para a constituicdo de uma nova
experiéncia na qual o desejo e as demandas por decifra-lo, conté-lo ou liberd-lo ndo ocupem o
lugar central. O modo como tal empresa é assumida e levada a cabo é muito significativo e
voltaremos a ele mais adiante. Aqui, se trata de apontar para que o diagndstico de uma auséncia
de moral ndo diz respeito a falta de propostas morais, a auséncia de regras e cddigos. Ao
contrério, se trata do esvaziamento dos mesmos, de sua perda de forca e sentido. Tal ndo se deve
a uma arbitrariedade, a um enfado coletivo que de repente e por acaso se abateu sobre os homens.
Nao resconstruirei aqui o argumento de As palavras e as coisas, mas as passagens citadas
apontam para um acontecimento da histéria do pensamento, no qual as bases mesmas de uma
moral como codigo prescritivo foram abaladas. Atualmente, fala-se muito de “pluralidade
ideoldgica” e da impossibilidade de se responder universalmente a questdo sobre qual a melhor
vida a ser vivida. Nao obstante tal indecisao fundamental, as pessoas seguem vivendo, e Foucault
soube bem mostrar por quais mecanismos as pessoas sdo levadas a se conduzirem de certos
modos e ndo de outros. A auséncia de moral moderna nao ficou sem resposta; o vazio foi e é
incessantemente preenchido pelas demandas do bem-estar. Renuncio aqui a uma andlise mais
aprofundada desses pontos, contentando-me em apenas apontd-los, em nome de meu objetivo
principal nesta dissertacdo, que € o de analisar a problematizacdo da liberdade enquanto ethos,
nos ultimos escritos de Foucault. Entretanto, tal tarefa ficaria a4 deriva, careceria de razio e
sentido, se a0 menos ndo se apontasse por que Foucault empreende tal tarefa, por que ela tem
importancia para nos hoje.

Podemos e devemos agora relembrar as criticas de Pierre Hadot e outros aos trabalhos de
Foucault sobre as éticas antigas. J4 pude, em parte, mostrar por que seu aparente descuido para
com a dimensdo da comunh@o com a totalidade, inegavelmente presente nessas éticas, nao se
deve a negligéncia de um estudioso ainda atrapalhado com seu material de pesquisa. Ndo se
tratava de reconstituir, em todas as suas nuances e detalhes, o modo de vida antigo e tudo que

nele estava em jogo — Pierre Hadot, Peter Brown e outros cumprem tal tarefa indubitavelmente

¥ PC, p. 451
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bem. Foucault, como ele afirma na supracitada entrevista de 1984, analisa os antigos em nome de
uma inquietacao moderna®. De que adiantaria, entdo, enfatizar a ligagdo da ética antiga com um
sistema de ordenacdo do mundo, se se trata justamente de escapar a tentacdo de estabelecer
preceitos e regras de condutas universalmente vdlidas? Se a moral ndo pode mais ser
precipuamente um sistema de regras apoiado num sistema de ordenacdo do mundo, em Deus ou
no Homem, a questdo a ser enfrentada ndo € a que os antigos enfrentaram. Se Hadot e Brown sdo
inestimdveis em sua tarefa de confrontar-nos com uma experi€ncia muito diversa da nossa e que
nos faz estranhar a nés mesmos, de pouco valeria a Foucault buscar respostas a nossas
inquietacOes nas respostas que gregos e romanos antigos puderam dar a seus proprios problemas.
O que neles interessa, nesse caso, € como eles puderam problematizar sua liberdade como ethos,
e ndo como lei da vontade ou do cosmos, ainda que tal liberdade estivesse relacionada ao modo
de ordenacdo do cosmos. O que, nessa problematizacdo, pode nos servir? Certamente ndo o que
nela € integracdo com esse cosmos. Trata-se de fazer uma experiéncia de si no outro, de buscar
no outro o elemento onde posso modificar a mim mesmo. Mais a frente, ao falar da
experimentacdo, essa questdo serd aprofundada. Agora, é importante que se tenha em mente que
se, como Rajchman diz, a “questdo da ética € sempre a questdo do que pode ser novo na ética, e
portanto, implica uma ‘desconfianca’ em relaciio aos valores aceitos, como sempre aconteceu™’,
a questdo da ética hoje € ainda mais grave porque essa desconfianca ndo pode, em sua tentativa
de apontar caminhos, fazer recurso a estruturas universais.

O pensamento moderno ‘“‘saiu”, como diz Foucault, de si mesmo. As éticas modernas
dizem respeito ao trabalho do pensamento, ao seu esforco de pensar o impensado, de desalienar o
homem ao trazer a consciéncia o que nele restava inconsciente, irrefletido. O pensamento se
tornou “por si mesmo e na espessura de seu trabalho, a0 mesmo tempo saber e modificacdo do
que ele sabe, reflexdo e transformacdo do modo de ser daquilo sobre o que ele reflete”™. Toda
essa dindmica do pensamento moderno se encontra ligada a figura do homem como finitude auto-

referenciada, como duplo empirico-transcendental. O pensamento surge, nos ultimos escritos de

0 Cf. T. O’Leary. Foucault and the art of ethics, p. 82: “(...) ndo ha histéria que ndo seja motivada pelo presente, tal
apenas ndo é sempre ‘confessado’. Desse ponto de vista, um dos grande méritos da critica de Pierre Hadot a Foucault
€ que Hadot reconhece a impossibilidade de distinguir entre qualquer narrativa histérica dada e o projeto ético-
filos6fico que informa esta narrativa. Hadot reconhece que uma grande parte de sua oposi¢do a interpretagdo de
Foucault vem de sua hostilidade em relagdo ao que ele percebe como sendo o projeto ético de Foucault — um projeto
que, ele ‘teme’, € uma nova forma de dandismo. Contudo, mais importante, ele também reconhece que sua prépria
interpretacdo, a qual ele opde a de Foucault, é ela mesma informada por uma perspectiva ética.”

*''J. Rajchman. Eros e verdade, pp. 167-8
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Foucault de modo diverso. Ele certamente ndo € um pensamento que voltou ao infinito da
representagdo, ele permanece sendo “um ato perigoso” que modifica aquilo sobre o que reflete. O
que muda, e eis o essencial, € que esse pensamento ndo se encontra mais preso a dialética do
cogito e do impensado. Como mostrei anteriormente, o pensamento ndo opera desvelando o que
em nés permanece mudo, devolvendo ao dominio da consciéncia o que insidiosamente se impde.
O pensamento nio é o que nos revela o que somos, o que sempre fomos sem saber que éramos,
ele ndo € o resgate do Em-si para o Para-si, extensdo dos dominios do cogifo; ao contrério, ele é
aquilo que permite tornar em questdo o que temos sido, o que permite que algo em nds seja
problematizado, e que nesse processo nds saiamos modificados. A modificacdo de si que o
pensamento permite ndo € mais a da tomada de consciéncia do que se €, mas a do descaminho de
si. E por isso que Foucault recusara ver na filosofia uma tarefa prescritiva ou judicativa, em nome

de uma filosofia como ensaio, como experimentagao.
Critica na modernidade: o que é a critica?

Em pronunciamento a Société frangaise de philosophie, em 27 de maio de 1978, na
conferéncia intitulada “O que € a critica? [Critica e Aufkldrung]”, Foucault sugere um caminho
possivel para fazer a histéria do que ele chama de atitude critica, que seria especifica da
civilizacdo moderna. Outro autor, o historiador alemao Reinhart Koselleck, em seu livro de 1959,
Critica e crise, intenta tracar a génese historico-politica do tipo especificamente moderno de
critica, a iluminista. Nao pretendo aqui contrapor os dois trabalhos, de Foucault e de Koselleck,
mas me valer deles para desfazer uma confusdo que me parece obscurecer um ponto fundamental
da critica foucaultiana: suas relacdes com o Iluminismo. A partir de ambos os textos serd possivel
distinguir a critica como questdo e atitude da critica como projeto; a critica como insubmissdo
refletida da critica como tribunal da razao.

Comecarei por Koselleck. Uma observacdo inicial da “Introducdo” de Critica e crise
lembra Foucault. Koselleck diz que deixard “as filosofias da histéria, enquanto tais, de lado —
salvo excecOes exemplares”, para examinar “a fungdo politica que o pensamento e as aspiracoes

da burguesia tiveram no ambito do Estado absolutista™*

. Mas ndo sdo possiveis proximidades de
método que pretendo apontar. Koselleck apresenta a critica iluminista a partir das modificacdes

sofridas pelos conceitos de moral e politica. A cis@o entre moral e politica é operada, no interior

# R. Koselleck. Critica e crise, pp. 10-1
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do absolutismo, como resposta as guerras civis religiosas que assolavam a Europa. O exercicio do
poder soberano se centrava na cisdao entre moral e politica, onde a liberdade de conviccdo e
crenga pessoal (maior ou menor, dependendo do caso) era equilibrada pela restricdo de acdo (a

esfera da acdo publica estava sob o dominio absoluto do soberano). Tal €, grosso modo, o

e N L. . 44
esquema da divisdo entre moral e politica no absolutismo ™.

A cisdo entre moral e politica, na qual estd calcado o Estado absolutista, serd a razdo de
sua dissolu¢do. Nas palavras de Koselleck:
A neutralizacdo da consciéncia pela politica favorece a secularizagdo da moral. A mediatizagdo
dos antagonismos eclesidsticos, que acompanhou a formacdo do Estado, possibilita a expansao
gradual da concepcdo de mundo fundada na natureza e na razdo. O esmorecimento da
religiosidade calcada na revelacdo, que condiciona o Estado, torna-se fatal na medida em que
antigos temas se repetem sob uma forma secularizada. A moral que aspira a politica serd o grande
tema do século XVIII. Na medida em que seu ponto de partida — a guerra civil religiosa, a qual o
Estado deve sua existéncia e forma — é esquecido, a razdo de Estado aparece como imoralidade
por exceléncia.
Como herdeiras legitimas da religido, as teorias morais orientavam-se conscientemente
para o lado de c4; contudo, no d&mbito do Estado absolutista, permaneceram exteriores ao Estado.
O homem como homem foi intencionalmente excluido do Estado, pois s6 possuia qualidade
politica na condicao de sudito.
Com o Iluminismo, a separagdo entre homem e sudito deixa de ser compreensivel.
Entende-se que o homem deve realizar-se politicamente como homem, o que provoca a
desagregacdo do Estado absolutista. Hobbes ndo podia suspeitar que precisamente a separagao
entre moral e politica desencadearia — depois, aceleraria — este processo. A intelectualidade

burguesa acolheu a heranga do clero teolégico, e a frase do Novo Testamento — “Spiritualis homo

* Cf. R. Koselleck. Critica e crise, pp. 22-3: “A responsabilidade absoluta do soberano exige e pressupde a
dominacdo absoluta de todos os sujeitos. O governante s6 pode assumir a responsabilidade pela paz e a ordem
quando submete da mesma forma todos os suditos. Ocorre assim uma profunda ruptura na posicao dos suditos, que,
até entdo, tinham seu lugar no interior de um sistema multiplo, embora frouxo, de responsabilidades: como membros
de uma das igrejas, dependentes de vassalos, no quadro de uma instituicdo politica propria ou de uma das ordens
estamentais. Quanto mais o sentido desse mundo pluralista se altera, gerando o sem-sentido da guerra civil, tanto
mais os suditos e o proprio rei confrontam-se com uma alternativa premente: ‘Saibam que quase todos os homens
foram reduzidos ao mesmo ponto: ou ficam em desacordo com a prépria consciéncia ou com os acontecimentos do
século’. (...) N@o era mais possivel conciliar a consci€ncia e as exigéncias da situagdo. Por isso, (...) deve-se
distinguir entre o interior e o exterior. O astuto refugia-se nos recantos secretos de seu cora¢dio, onde permanece seu
préprio juiz, ao passo que os fatos externos devem ser submetidos ao juizo e ao tribunal do soberano. A voz da
consciéncia ndo deve nunca alcangar o exterior; deve, antes, ser abafada (...).”
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Jjudicat omnia, ipse autem a nemine judicatur” [“O homem espiritual, ao contrdrio, julga tudo, ndo

se furta ao julgamento de nada”] — ganharia em breve uma nova e inesperada atualidade.®

A separagdo entre moral e politica, operada no absolutismo, foi a circunstancia afrontada
pela burguesia iluminista. Justamente a divisdo que excluia 0 homem como homem e a moral do
ambito politico serd o ponto através do qual se desenvolverd a critica iluminista. Nao cabe aqui
descrever os meandros desse processo. Meu interesse € apresentar a morfologia desse tipo de
critica apenas, o que implica desconsiderar peculiaridades e matizes importantes. Contudo, para o
meu objetivo, basta o esboco dessa morfologia46. A critica iluminista cinde ser e dever ser,
alinhando-se a este para criticar aquele. Ela se faz em nome da moral e do Homem, contra a
politica e o rei. O rei € julgado como homem, apesar de, segundo os fundamentos do Estado
absolutista, o rei enquanto tal ser uma entidade politica: o soberano, e ndo homem®*’. Os
iluministas ndo podiam, de inicio, se apresentar como agentes politicos sem com isso afrontar
diretamente o Estado. Com o tempo, o que era acdo politica disfar¢ada de critica apolitica passa a
se acreditar verdadeiramente apolitica®®. Nisso, mascara-se o carater politico da critica. A critica
iluminista ndo se compreende como ag¢do politica de um partido contra outro, mas como anincio
dos valores universais da moral, da Humanidade e da Razdo. Aqueles que falam em nome do
universal, por isso mesmo ndo falam como individuos particulares, mas como embaixadores do
universal que representam. Falam ndo eles, mas a “humanidade” neles. Com o mascaramento do
politico operado nessa forma de critica, aqueles que a levam a cabo s@o “inocentados”, uma vez
que aquilo em cujo nome falam e agem nd@o pode ser avaliado por pardmetros “desse mundo”,
isto €, politicos. A moral, com o iluminismo, se torna o tribunal no qual se julga o real, e o
politico é sempre culpado diante da moral, pois ndo pode deixar de se estruturar a partir do real
tal qual ele é, e ndo como deveria ser. A critica iluminista mascara o politico, ela € a¢do politica
dissimulada. Lembro, a titulo de ilustragdo, as eloqiientes palavras de Friedrich von Schiller, na

segunda carta de A educacdo estética do homem. Referindo-se a Revolugao Francesa, ele diz:
Uma questdo que sempre fora resolvida pelo cego direito do mais forte passa agora, parece, a
depender do tribunal da razdo pura, e quem quer que seja capaz de colocar-se no centro do todo,

elevando seu individuo a espécie, podera considerar-se um jurado nesta corte da razdo, pois na

*R. Koselleck. Critica e crise, pp. 38-9

* Fica a recomendacio da leitura da obra de R. Koselleck, a qual conta entre os trabalhos mais sagazes e cuidadosos
com 0s quais tive contato.

" Koselleck também apresenta como a divisdo entre o rei enquanto homem e enquanto rei vai aos poucos se
voltando contra a prépria estrutura do Estado absolutista.

8 Esse processo ¢ longo, complexo, e é minuciosamente analisado por Koselleck.
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qualidade de homem e cidadio do mundo ele € também parte interessada, préxima ou
longingiiamente envolvida no resultado. O que se decide neste litigio ndo é apenas uma causa
particular; deve-se julgar, ademais, segundo leis que ele, enquanto espirito racional, tem o direito
e a capacidade de ditar.”

Note-se como o exercicio do poder soberano, centrado na cisdo entre moral e politica, é
tomado por Schiller como mero exercicio do “direito do mais forte”. A autoridade emanada da
prépria politica deixa de ser reconhecida, e € levianamente considerada como emanando
exclusivamente da for¢a, uma vez que a unica autoridade legitima passa a ser a moral — moral
universal reconhecida como a lei da prépria humanidade™. O que, na estrutura do absolutismo,

era o exercicio legitimo do poder politico, que visava assegurar a paz, se torna mera imposi¢ao

z

arbitrdria cujo fundamento é tdo-sé a forca’'. Vale lembrar que Schiller é, guardadas suas
significativas particularidades, um kantiano. Para compreender melhor o lugar de Kant no

processo que tornard indissocidveis razdo e critica, que se atente para as palavras de Koselleck:
Quando Bayle abarcou com o método critico todos os ramos do saber humano e da histéria
humana e os mergulhou em um processo infinito de relativizacdo, a critica tornou-se a verdadeira
atividade da razdo. Nela, a raison pesava incessantemente o “pour et contre” e esbarrava em
contradi¢des que produziam sempre novas contradi¢cdes. A razao se dissolvia, por assim dizer, em
um exercicio constante da critica. A critica parece ser o ponto de repouso do pensamento humano,
mas o pensamento realiza uma fuga incansdvel. A critica torna-se a instincia judicativa que
distingue a razdo, que faz avancar constantemente o processo dos prés e dos contras. Apds o
enorme trabalho de Bayle, o conceito de critica estard indissociavelmente ligado ao conceito de
razdo. (...) Mas, enquanto o pensamento avanga na sucessdo de prés e contras em dire¢do ao
infinito, deixam-se de lado as aporias do pensamento. Neste sentido, Kant serd o primeiro a dar
um fim ao processo do [luminismo. Até a critica voltar-se contra a prépria razdo, ela emitia sem

.. 52
parar novas notas promissorias contra o futuro.

Em Kant, a figura da critica como tribunal se consuma. E ele também quem submente 2
critica ndo s6 a politica, os saberes, as condutas, mas a propria razdo. Por isso, a critica kantiana é
pergunta pelos limites de direito (quid juris), os quais a razao ndo pode ultrapassar sem extrapolar
suas fronteiras legitimas. Com Kant, a critica se pergunta pelos limites legitimos da critica,

buscando-os no que seriam os limites da propria razdo. A pergunta pelos limites da razdo esta

* F. Schiller. A educagdo estética do homem, p. 22

% Cf. 1. Kant. Critica da razdo prdtica, p. 141 / A 155: “A lei moral é santa (invioldvel). O homem é deveras
bastante impio, mas a humanidade em sua pessoa tem que ser santa”.

>! Para uma abordagem pormenorizada desses acontecimentos, conferir a supracitada obra de R. Koselleck.

52 R. Koselleck. Critica e crise, p. 96
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intimamente ligada a critica como tribunal ao qual nada — Estado, religido, ciéncia, condutas —
pode se furtar. A critica iluminista € judicativa, ela dita a lei ao real, ou, mais precisamente, ela

julga se o real se adequa as leis da razdo estabelecidas pelo processo critico.
Modernidade como atitude: critica e ética

Quando Foucault fala em atitude critica ou na critica como virtude, em “O que é a
critica?” e em “atitude de modernidade”, em “O que sdo as Luzes?”, € desse tipo de critica que
ele quer se diferenciar. No inicio de sua conferéncia de 1978, Foucault d4 duas defini¢des de

53 - . L.
7”77 e “a arte da ndo serviddo voluntaria”, “da

critica: “a arte de ndo ser governado de tal modo
indocilidade refletida™*. Essas defini¢des estdo em relacdo com o conceito de governo que
Foucault desenvolve nessa época, e do qual fala na conferéncia. Foucault menciona, como pontos
de ancoragem histdrica de sua definicdo, a critica biblica, de Wycliffe a Pierre Bayle, o direito
natural e a critica a autoridade que se faz pelo recurso a razdo™. Em todo caso, J4 nessa
conferéncia ele reporta a critica ao “feixe de relacdes que entrelaga um ao outro, ou um aos dois
outros, o poder, a verdade e o sujeito”. A critica, portanto, se dirige a experiéncia como
correlagdo entre esses trés eixos. “E se a governamentalizacdo é o movimento pelo qual se tratava
de, na realidade mesmo de uma pratica social, sujeitar os individuos pelos mecanismos do poder
que se reclamam uma verdade, bem! eu diria que a critica € o movimento pelo qual o sujeito se
dé o direito de interrogar a verdade sobre seus efeitos de poder e o poder sobre seus discursos de
verdade; bem! a critica serd a arte da ndo serviddo voluntéria, aquela da indocilidade refletida”®.
Foucault salienta que a critica a qual ele se refere ndo € a critica como projeto, mas o que Kant
define, em seu famoso opusculo “Resposta a pergunta: que é Esclarecimento?”’, como sendo a
Aufkldrung, o Esclarecimento, o [luminismo. Nao que ndo seja facil mostrar como, para Kant, “a
verdadeira coragem de saber que era invocada pela Aufkldrung, essa mesma coragem de saber
consiste em reconhecer os limites do conhecimento”, e que “para ele a autonomia estd longe de

ser oposta a obediéncia aos soberanos™’

. Mais do que opor a atitude critica ao projeto critico,
Foucault pretende ressaltar que este advém daquela. O projeto critico kantiano, do qual fala

Koselleck, o qual coroa a critica iluminista, sendo sua expressao paradigmatica, é a resposta de

>3 M. Foucault. “Qu’est-ce que la critique? [Critique et Aufkldirung]”, p. 38. Doravante, CA.
> CA, p. 39

> Cf. CA, pp. 38-9

% CA, p. 39

T CA, p. 41
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Kant para um descaminho fundamental. Se a nossa época € a época da critica, se nada sob o sol
parece estar a salvo de questionamento, Kant se pergunta até onde a critica € legitima, até onde
podemos levar adiante o processo da razdo contra o mundo. A aten¢do dada a critica como
atitude, em vez do privilégio, comum nas andlises de Kant, dado a critica como projeto, aponta,
penso, para uma insatisfacdo de Foucault com o modo como se dd o questionamento moderno.
Antes mesmo de mencionar o opusculo kantiano, ele refere a atitude critica moderna a
governamentalizacdo e a inter-relagdo entre saber, poder e si. A tensdo que ele pretende ressaltar
¢ a da conducido excessiva e a atitude corajosa do sapere aude, que se opde a falta de decisdo e
coragem, que Kant identifica como caracteristica da menoridade. Ousa saber! Trata-se de um

apelo, de um chamado. Que seja dada a palavra ao préprio Kant:
A preguica e a covardia sdo as causas pelas quais uma tdo grande parte dos homens, depois que a
natureza de hd muito os libertou de uma direcdo estranha (naturaliter maiorennes), continuem no
entanto de bom grado menores durante toda a vida. Sdo também as causas que explicam por que ¢ tdo
facil que os outros se constituam em tutores deles. E tio cémodo ser menor. Se tenho um livro que faz
as vezes de meu entendimento, um diretor espiritual que por mim tem consciéncia, um médico que por
mim decide a respeito de minha dieta, etc., entdo ndo preciso de esfor¢ar-me eu mesmo. Nao tenho
necessidade de pensar, quando posso simplesmente pagar; outros se encarregardo em meu lugar dos
negocios desagraddveis. A imensa maioria da humanidade (inclusive todo o belo sexo) considera a
passagem a maioridade dificil e além do mais perigosa, porque aqueles tutores de bom grado tomaram
a seu cargo a supervisdo dela. Depois de terem primeiramente embrutecido seu gado doméstico e
preservado cuidadosamente estas tranqiiilas criaturas a fim de ndo ousarem dar um passo fora do
carrinho para aprender a andar, no qual as encerraram, mostram-lhes em seguida o perigo que as
ameaca se tentarem andar sozinhas. Ora, este perigo na verdade ndo € tdo grande, pois aprenderiam
muito bem a andar finalmente, depois de algumas quedas. Basta um exemplo deste tipo para tornar

timido o individuo e atemoriza-lo em geral para ndo fazer outras tentativas no futuro.’®

Cada um ¢ responsével por seu estado de menoridade porque a maioridade diz respeito,
antes de tudo, a coragem de tentar andar por si mesmo, a coragem de tomar sob sua propria
responsabilidade a conducdo de sua vida. “E tdo comodo ser menor”. E tdo mais fécil se deixar
conduzir, se deixar governar. Nao surpreende que esse opusculo tenha fascinado Foucault. Ele é
um brado eloqiiente para que se saia da inércia do mero se deixar conduzir. Foucault ndo se
comprometerd com o conceito kantiano de autonomia como a lei que a vontade racional d4 a si
mesma, mas sim com a de uma atitude que ousa se insurgir contra a mera obediéncia e

conformismo. Nao € a oposi¢do entre leis heteronomas e lei da vontade que inquieta Foucault, € a

% 1. Kant. “Resposta 2 pergunta: que é Esclarecimento?”, p. 100, 102
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tensdo entre o deixar-se governar e a coragem de insurgir-se contra as formas pelas quais se é
governado. O projeto critico oferece uma bussola aos homens emancipados da mera autoridade,
ele d4 a direcdo pela qual cada um deve se conduzir se quiser se conduzir a partir unicamente de
st mesmo, daquilo que nele € sua natureza racional, se quiser ser livre, em suma. A critica
kantiana € uma problematizacdo da liberdade, ¢ um esforco de pensamento onde se busca os
parametros pelos quais nortear livremente seu entendimento, sua vontade, seu gosto. Foucault
buscou nos gregos um modo de se conduzir livremente que nio fosse pautado na lei, onde a
liberdade fosse um problema ético, mais do que um problema moral, um problema de estiliza¢ao
da conduta mais do que de estabelecimento da melhor lei a ser seguida — ainda que em Kant a
liberdade também seja uma questdo de atitude™, essa atitude é pensada em referéncia a uma lei, a
lei que a vontade racional dd a si mesma. A diferenga entre a critica como atitude e a critica como
projeto € a distin¢do entre a disposi¢ao para questionar os modos como se vem se conduzindo (e
se deixando conduzir) até entdo e o questionamento propriamente dito desses modos. O que
aproxima Foucault e Kant é a coragem da liberdade, o que os distancia ¢ o modo de
problematizacdo da mesma. Ambos se perguntam o que € viver uma vida livre, mas o fazem de
modo diverso. Se para Kant o trabalho da critica poderia ser feito de uma vez por todas, e, uma
vez estabelecido, bastaria té-lo sempre em mente em todas as atividades humanas, para Foucault
o trabalho da critica ndo tem fim e precisa ser sempre retomado.

A questdo do Esclarecimento (Aufkléirung) nao é uma questdo de menor importancia. Os
acontecimentos a ele relacionados, as questdes que ai se levantaram, ainda constituem o horizonte
de muito do que pensamos e prezamos. Portanto, € bom que nos detenhamos, ainda que
brevemente, sobre as questdes que animavam a atitude critica, a época de Kant. Um escrito de
1780, “A educagdo do género humano”, de Gotthold Ephraim Lessing, mostra bem quais eram
essas questoes. Parece-me proveitoso, entdo, analisd-lo com algum vagar.

Em seu escrito, Lessing traca uma relacdo entre razdo e revelacdo, entre a verdade
enquanto razao humana e como revelagdo divina. A questdo € o status da verdade, a autoridade
da mesma em relacdo ao homem. Com o Esclarecimento, como mostra o escrito de Lessing, a
questdo ndo € tanto o que € a verdade, o problema crucial passa a ser o que torna legitima a

autoridade da verdade sobre o homem. Tal relagdo € apresentada em bases histdricas e sob a luz

> Vale lembrar que o que importa do ponto de vista moral é a méxima subjetiva da acdo, o principio que mobiliza a
acdo, e ndo sua mera conformidade a lei.
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da preocupacdo com a educacdo da humanidade. Sua proposta é entender todas as religides

positivas, isto €, empiricas, “como a marcha necessdria que o entendimento humano deve, em
. . . 9560 e . N

toda parte, poder seguir e continuar a seguir’” . O que lhe permitird afirmar, mais a frente, que

761 " A histéria humana como

“atualmente, é a razdo que, de subito, esclarece sua revelagdo
histéria da revelagdo da razdo nas religides e da emancipacdo da humanidade pela razdo,
portanto. Lessing apresenta a revelacdo como uma educacdo moral e associa a moralidade a
idéias abstratas. Num povo rude e ainda pouco apto a abstracdo do pensamento, como ele diz ser
0 povo judeu, a educagdo se empreende como uma educacdo infantil, por meio de castigos e
recompensas imediatas e sensiveis®. Por isso, 0 Novo Testamento representa um passo adiante
no progresso intelectual e, de certa forma, moral da humanidade, porque apresenta a idéia de
imortalidade da alma, a esperanga de uma vida futura, o que constitui a conquista de um

z

alargamento da razdo para além do mundo sensivel imediato. Esse progresso é “de certa forma”
moral porque, como diz Lessing: “Uma coisa é, com efeito, presumir, desejar, crer na
imortalidade da alma como especulacdo filoséfica, outra coisa é, como conseqiiéncia, pautar por
ela sua conduta interior e exterior”®. Ele é “de certa forma” moral porque Lessing percebe uma
solucdo de continuidade entre teoria e pratica, entre o discurso filoséfico e a vida que se pauta por
esse discurso, entre razdo e “conduta interior e exterior’. Contudo, conquanto ndo garanta tal
atitude em cada cristdo, o ensinamento neotestamentdrio &, por si sd, revelador de um progresso
moral da humanidade, de um alargamento da razdo para além da experiéncia sensivel. Outra
virtude do Novo Testamento é a de ter desempenhado um importante papel heuristico no
progresso da razdo entre os povos, pois se a revelacdo € uma educacdo moral elementar, e do seu
estudo foi possivel a razdo deixar de se servir dela como aio e passar a posi¢do de esclarecedora
da mesma, trata-se de um fator historico muito util a esse progresso o fato de ter sido um mesmo
livro o que fez as vezes de portador da revelacdo. Tivesse cada povo um livro diferente, maiores

seriam os obstdculos a unificacdo deste progresso, a sua consideracdo ndo como o progresso da

~ ~ 64
razao neste ou naquele pPOVO, mas como progresso da razao humana em geral .

% G.E. Lessing. “L’éducation du genre humain”. In: Pierre-Henri Tavoillot. Le crépuscule des Lumiéres: les
documents de la querelle du panthéisme. 1780-1789, p. 11

%! G.E. Lessing. “L’éducation du genre humain”, § 36, p. 18. A passagem completa é: “A Revelagio guiou a razdo do
povo judeu; atualmene, € a razdo que, de sibito, esclarece sua Revelagdo”.

%2 Cf. G.E. Lessing. “L’éducation du genre humain”, § 16.

% G.E. Lessing. “L’éducation du genre humain”, § 60, p. 22

6 Cf. G.E. Lessing. “L’éducation du genre humain”, § 66
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A revelacdo tem seu lugar no plano divino de educac@o da humanidade por uma razao
muito significativa. Além dos motivos ja expostos, hd o de que o ensino de verdades da razdo
como verdades imediatamente reveladas propicia, além de sua mais rdpida propagacao, funda-las
mais solidamente. Lessing diferencia, entdo, a pregacdo da imortalidade da alma, pelo Novo
Testamento, e seu ensino, como o resultado de um esforgo racional humano®. Encontramos aqui
duas questdes fundamentais para o Esclarecimento. Lessing afirma em favor da revelacdo sua
capacidade de “fundar mais solidamente” as verdades da razdo e de facilitar sua propagacdo entre
os homens. Mas, distingue, logo a seguir, pregacdo e ensino. Distingdo que lanca luz sobre a
diferenciacdo kantiana entre menoridade e maioridade, e sobre a idéia de Lessing de uma
“marcha necessdria do entendimento humano” e a de que, “atualmente, € a razdao que, de subito,
esclarece sua revelacdo”.

Se Lessing fala numa educacdo — que é a um s6 tempo moral e intelectual — da
humanidade através da revelagdo, ele diz também que essa revelacdo ndo € a de outra coisa sendo
a da razdo. Por isso, a razdo pode esclarecer a revelagdo que serviu de aio ao entendimento
humano até que este a alcancasse. Em primeiro plano, ndo a questdo de saber se a verdade aceita
¢é racional ou ndo, pois a revelagdo € revelacido da razdo, mas a de como o homem se relaciona
com essa verdade, se através da pregacdo, onde ela aparece como revelacdo imediata, ou pelo
ensino, onde ela surge como alcangada por meio do esfor¢o racional. A verdade como graga ou
como conquista, isto €, como revelacdo ou como razao, eis o problema posto em todo o escrito. E
1sso, sob a preocupacdo de uma educacdo moral do homem, o que sugere que a aceitacdo da
verdade e a conducdo da vida “interior e exterior” segundo esta, tem maior moralidade quando é
conquistada pelo préprio homem, e ndo meramente a ele apresentada como a revelagdo imediata
da lei de Deus. Entretanto, hd um complicador bastante importante: a questdo de a pregacio
propiciar um fundamento mais sélido para essa verdade que o ensino. Se no ensino da verdade o
homem ¢é levado a conquistd-la por si mesmo através de um esfor¢o racional, e, portanto,
reconhecé-la como sua, como prépria a ele enquanto homem, a pregagdo, por sua vez, ressalta o
carater sagrado da verdade. Parece, entdo, que a verdade que vem de Deus, de algo que estd para
além do homem, tem uma autoridade maior que a verdade que este conquista por si mesmo

através unicamente de sua racionalidade.

% Cf. G.E. Lessing. “L’éducation du genre humain”, §§ 70, 71
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Moralmente, a autoridade maior cabe a verdade conquistada, mas Lessing parece
constatar que os homens reconhecem com mais firmeza a autoridade como exterior a si mesmos
do que enquanto intrinseca a eles. Deus é uma motivacdo maior que a razdo. Mais ainda, Deus
tem um papel heuristico na formagdo da humanidade, pois permitiu a identificacdo do progresso
racional humano como universal e ndo como particular a um ou outro povo. A revelacdo permitiu
a identificacdo dos individuos humanos com o género humano em geral. Mas seria temerdrio
afirmar que Lessing deposita mais fé na revelagdo do que na razio para o progresso humano. Ele
ndo pode se permitir tal conclusdo. A razdo esclarece a revelacdo, ela € o fundo desta.
Conseqiientemente, a conquista das verdades racionais pelo homem tem um estatuto moral
superior a mera aceitacdo destas enquanto revelacdo imediata. Entretanto, antes de destituir a
observancia da revelacdo de todo valor moral, vale lembrar a consideracdo de Lessing sobre o
heroismo que hd na “obediéncia que faz observar as leis de Deus, simplesmente porque sao as
leis de Deus, e ndo por causa de recompensas prometidas aqui em baixo ou além”®.

Kant apresenta a lei moral como um postulado da razdo pratica. Nao se trata mais, entdo,
da lei moral como revelagdo. Johann Gottlieb Fichte, apds ele, intentou explicitar o porqué de
esse postulado ser necessdrio para a razdo, seu desejo era trazer a moralidade para o centro da
constituicao de toda racionalidade humana. Fichte quis levar ao cume mais alto possivel a tarefa
do Esclarecimento entendida como emancipa¢do da humanidade de toda conducdo que ndo
aquela fundada na propria razdo. Era preciso, pensava ele, que a revelacdo fosse completamente
subsumida sob a razdo. A énfase de Lessing no ensino para a educa¢do moral do homem atinge
as relacOes sociais tais como elas estavam constituidas, elevando o erudito enquanto rebaixa o
sacerdote. Mas ndo se trata apenas de consideracOes sobre o status social de uma determinada
classe quando se fala da dimensdo politica do Esclarecimento. Mais importante que isso € o
problema da Gemeinschaft, da criagdo de uma comunidade ética em torno da idéia de progresso

da razdo e de formacdo da humanidade. Idéia que vem a luz no § 85:
Nao, ele vird, vird certamente o dia da realiza¢do, onde o homem, a medida que seu espirito se sentird
persuadido de um porvir sempre melhor, terd menor necessidade de receber deste porvir os mébiles de
seus atos, onde ele fard o bem pelo bem mesmo, e ndo porque a ele se ligam recompensas arbitrarias,
que ndo tiveram, antigamente, por fim sendo fixar com mais forca seu olhar leviano para o fazer

. . . 67
reconhecer as recompensas interiores e mais elevadas do bem.

% G.E. Lessing. “L’éducation du genre humain”, § 32, p. 17
7 G.E. Lessing. “L’éducation du genre humain”, § 85, p. 27
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Com essas palavras, Lessing esclarece que a forca persuasiva e formadora da revelacdo se
deve mais ao “olhar leviano” do homem do que a um valor a ela peculiar. Seu valor advém de ser
ela a revelacdo da razdo. Reafirma-se, assim, o papel capital da educacdo do homem para o seu
progresso racional e moral. A educacdo do homem aparece como mais importante ainda quando
se pensa que € através dela que se conseguird fundar uma comunidade ética calcada justamente
na idéia de tal progresso68. O papel unificador outrora desempenhado pelo Novo Testamento cabe
agora a educacdo, ao ensino. Ademais, a formag¢do de tal comunidade ética ndo s6 se funda na
idéia da formacdo da humanidade, mas também se alimenta da mesma. O reconhecimento por
parte dos individuos de serem participes e agentes do progresso da espécie iguala esses mesmos
homens em sua humanidade, na capacidade compartilhada por todos de almejar e lutar por tal
progresso. A formacdo do individuo estd, nesse escrito de Lessing, ligada a formacdo de um ethos
comunitdrio que tem por fim garantir a vigéncia do projeto de humanidade visado pelo
Esclarecimento ao assegurar a motivagdo necessdria para que os homens efetivamente nao apenas
admitam como verdadeiro tal projeto, mas também o considerem o melhor e, por isso, queiram
levé-lo a cabo.

O escrito de Lessing permite que se veja como as questdes em torno das quais se formara
0 projeto critico e que inquietardo o pensamento moderno — a disputa entre razdo e revelacdo, o
progresso, a formagdo de uma comunidade moral que terminaria por tornar inttil o Estado — sdo
atravessadas pela questdo da critica, tal como a descreve Foucault. A relacdo do individuo com a
verdade, a autoridade e o questionamento da mesma, a formagdao de uma comunidade de homens
que se conduzem segundo os principios universais da moral, tornando supérfluo todo exercicio
do poder. Os sonhos iluministas sdo perpassados pela tensdo entre deixar-se conduzir e o
questionamento dos modos pelos quais se € conduzido. Entretanto, o escrito de Lessing deixa ver
como essa tensdo ganha muito facilmente as cores de uma oposicdo entre autonomia e
heteronomia (razio e revelacdo). A Foucault interessa essa tensdo mais do que as respostas que a
elas se pode dar, como afirmei acima. Nesse sentido, Foucault é mais socrético do que kantiano;

pois, para ele, o que mais importa € questionar os modos como nos conduzimos e nos deixamos

58 Cf. § 1: “A Revelacdo é para o género humano o que a educacio é para o individuo”. E também § 2: “A educacio
€ uma revelagdo que tem lugar no individuo, e a Revelacdo € uma educacdo que teve lugar e que tem lugar ainda, no
género humano”. Jd nesses primeiros pardgrafos a educacido se mostra como uma “revelacdo que tem lugar no
individuo”, isto €, como o reconhecimento da verdade pelo esforco humano, e ndo como algo que o alcanca desde
fora. Ao mesmo tempo, a revelacdo aparece como a grande possibilitadora da unificagdo do género humano, da
espécie, em torno da verdade.
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conduzir, ndo em nome de uma autonomia da vontade, mas em nome da possibilidade que temos
de dar a nossa vida uma forma refletida. Para Lessing, Kant e outros importava que essa forma
fosse a do “género humano” como um todo, e que por fim nos conduzisse a uma comunidade
ética que congregasse todos os homens sobre a Terra. A Foucault interessa a coragem da verdade,
o fato de que a verdade ndo € algo que diz respeito apenas a capacidade cognitiva do homem, mas
€ aquilo através do que nds nos conduzimos a nés mesmos e aos outros — a famigerada relacdo
saber-poder, agora aclarada pelo conceito de governo, que nela incluiu o eixo da subjetividade.
Os sonhos iluministas podem facilmente se tornar pesadelos, basta que se pense que todo aquele
que os questionasse teria que ser reconhecido necessariamente como um inimigo da propria
humanidade, uma vez que os sonhos iluministas se queriam os sonhos da humanidade. Por isso
mesmo o projeto critico ndo pode atrair Foucault, pois, se o entusiasmo pela capacidade
emancipadora da razdo encontrou nos trabalhos de Max Weber e da Escola de Frankfurt seu
avesso, a tematizacdo dos perigos inerentes a essa razdo, trata-se agora de pensar a razio nao
como uma estrutura tnica e universalmente compartilhada. E preciso dispersar a razio, isto é, ndo
tratd-la como uma estrutura tnica. O conceito de problematiza¢do € a resposta foucaultiana a
razdo moderna, € aquilo que permite considerd-la ndo como a racionalidade, mas como uma
forma de problematizar a relacdo do homem com a verdade. Em “O sujeito e o poder”, Foucault
afirma que, ap6s Kant, a filosofia tem por func@o impedir que a razdo exceda os limites da
experiéncia, bem como, apdés o desenvolvimento do Estado moderno e da gestdo politica da
sociedade, ela tem por funcdo vigiar os excessos de poder da racionalidade politica. Tal foi o
papel desempenhado por Kant e pela Escola de Frankfurt. Entretanto, Foucault se pergunta: “E
preciso fazer o processo da razio?”, ao que responde: “A meu ver, nada seria mais estéril”®,
Qual a razdo de tal rejeicdo? Nao € esse o modo pelo qual a modernidade iluminista analisa as
relacdes entre saber e poder? Mesmo reconhecendo os méritos do projeto critico, Foucault vé
bem suas armadilhas: ele leva a uma postura que busca culpabilizar ou inocentar a razdo, a
chantagem entre racionalismo e irracionalismo. O que Foucault pretende € “propor um outro

. ~ . o 70
modo de analisar as relagdes entre a racionalizac¢do e o poder”

. E prossegue:
Sem didvida, € mais sdbio ndo considerar globalmente a racionalizag@o da sociedade ou da cultura,
mas antes analisar o processo em varios dominios, 0os quais cada um remete a uma experiéncia

fundamental: a loucura, a doenca, a morte, o crime, a sexualidade, etc.

% DE 306, p. 1044
" DE 306, p. 1044

90



Penso que a palavra “racionalizacdo” é perigosa. O que é preciso fazer, é analisar as
racionalidades especificas mais que invocar sem cessar o progresso da racionalizacdo em geral.

Mesmo se a Aufkldrung constituiu uma fase muito importante de nossa histéria e do
desenvolvimento da tecnologia politica, creio que € preciso remontar a processos muito mais
distantes se se quer compreender por quais mecanismos nos encontramos prisioneiros de nossa
prépria histéria.”"

Se o conceito moderno de uma razdo universal € indissocidvel do de uma subjetividade
igualmente universal, Foucault a eles contrapde, através dos conceitos de experiéncia e
problematizacdo, uma compreensdo dispersa da racionalidade e do sujeito. Como mostrei
anteriormente, esses conceitos permitem que as relacdes entre saber e poder sejam analisadas no
interior das prdticas nas quais elas se constituem e nas quais o sujeito mesmo se forma. A
empresa filoséfica foucaultiana tem apostas pesadas e ndo se furta as questdes mais fundamentais
com as quais a filosofia tem de se haver desde ha muito. Mais do que seguir o projeto critico, ela
retoma a critica como questdo para modificar radicalmente os modos de se fazer a critica. Todo
esse movimento aponta para a ressignificacdo foucaultiana da ética.

Como se pode ver no texto de Lessing, a preocupacdo com a formagao de um ethos nao é
ausente do projeto critico iluminista e perpassa a questdo da verdade. A relacdo entre o que se
admite como verdadeiro e a “conduta interior e exterior’, bem como a da formacdo de uma
comunidade fundada nesse ethos, sdo centrais. O que distancia Foucault de Lessing e Kant é que
a ele interessa menos o estabelecimento da verdade segundo a qual nos devemos todos conduzir —
em verdade, ele ndo buscava uma tal verdade que se impusesse a todos e temia os efeitos de tal
projeto —, do que as técnicas por meio das quais nos conduzimos através de discursos de verdade.
A ética estd desde sempre no interior de uma politica da verdade. Se a ética € o trabalho através
do qual elaboramos nossa conduta, modificamos nosso modo de ser, mobilizando para tanto
discursos de verdade, a ética € uma forma de resisténcia aos mecanismos de poder pelos quais
somos levados a nos conduzir. A andlise da dietética antiga ndo serve, em sua diferenca em
relacdo a nds, para que nos interroguemos sobre a maneira com que lidamos com as prescrigdes
alimentares e médicas que incessantemente nos assediam, por exemplo, através de campanhas de
“conscientizacdo” publicas e privadas destinadas a promover o bem-estar social? Mais importante
ainda, ndo nos lembra ela que o modo como nos conduzimos nas questdes alimentares ndo &

necessariamente uma questio precipuamente médica, mas é também politico-econdmica e ética?

"' DE 306, p. 1044
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A critica se relaciona com a ética ao possibilitar que nos distanciemos de ndés mesmos e
possamos, entdo, reconsiderar o modo como nos temos conduzido, 0 modo como temos vivido.
Em vez de a critica estabelecer os pardmetros pelos quais pautar nossa conduta, ela perturba
nossas familiaridades e nos deixa com a responsabilidade de pensar outros modos de vida. Nesse
sentido, volto a afirmar, Foucault estd mais proximo de Socrates do que de Kant. A tarefa critica,
para ele, € a de fazer com que cada um pare momentanemente seu caminho e reconsidere 0 modo
como tem vivido, e, no mais das vezes, deixa o desavisado confrontado com uma aporia, para a
qual ele ndo oferece resposta, e sim a oportunidade de pensar, de questionar, de problematizar. E
i1sso que Foucault entende por deixar a cada um a escolha de sua existéncia: a oportunidade de
reconsiderar como tem vivido e entdo passar a viver ndo como quem simplesmente se deixa
conduzir, mas como alguém que escolheu os modos pelos quais se conduz. Ele ndo os escolheu
no sentido de que eles correspondem a priori a leis da razdo que seriam também leis da sua
vontade, mas no sentido de que ele refletiu sobre eles. Referindo-se a seus trabalhos, diz
Foucault: “com efeito, na maior parte das andlises feitas, ndo se sugeria as pessoas o que elas
deveriam ser, o que elas deveriam fazer, o que elas deveriam crer e pensar. Tratava-se antes de
fazer aparecer como até o presente os mecanismos sociais puderam jogar, como as formas de
repressdo e de constrangimento agiram, e depois, a partir dai, parece-me que se deixava as
pessoas a possibilidade de se determinar, de fazer, sabendo tudo isso, a escolha de sua
existéncia”’?. Assim Foucault reatualiza o tema socrético de que uma vida sem reflexdo ndo é

digna de ser vivida.

"2 DE 357, p. 1551
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A liberdade problematizada como ethos

O diagnéstico de uma auséncia de moral e a retomada da questdo critica, através de uma
reconsideracdo da razdo e do sujeito, levam Foucault a um novo conceito de ética, a enfatizar o
trabalho do individuo sobre si mesmo para modificar seu modo de ser. Como resposta a essa
auséncia de moral, opondo-se a uma moral como obediéncia a um cédigo de regras, Foucault
propde uma estética da existéncia como uma ética na qual a liberdade € problematizada como

ethos, em vez de como lei.
O que somos como pergunta pelo ethos

Em seu famoso texto “O que sdo as Luzes?”, Foucault ressalta que Kant, em seu optisculo
“Resposta a pergunta: que é Esclarecimento?”, define a Aufkldrung como uma Ausgang, como

73 . c P .
7. Mais do que uma €poca historica, a Aufkldrung aponta para uma

uma “saida”, um ‘“desenlace
modificagdo na relacdo com o presente e consigo mesmo. Se ela € uma “saida”, ela ndo € uma
época historica, mas o presente enquanto diferenca em relagdo ao passado. E “saida” da
menoridade, ou seja, essa diferenca remete a uma modificacdo na relacdo que se tem consigo
mesmo, uma “modificacdo da relagdo preexistente entre a vontade, a autoridade e o uso da
razao”’. Trata-se, como vimos, da coragem da verdade, da recusa em se deixar conduzir por
aqueles que se apresentam como nossos “tutores” sem que antes esses modos de condugdo
passem pelo crivo da razdo. A Aufkldrung € a arte da indocilidade refletida. Portanto, questionar-
se, como se faz Kant em resposta a pergunta lancada pelo Berlinische Monatschrift, em dezembro
de 1784, o que € a Aufkldrung, é perguntar-se: o que somos nds? o que somos nds hoje? Pois a
Aufkldrung concerne justamente a essa atitude, a essa modificacdo no modo como nos
relacionamos conosco mesmos € com nosso presente. A pergunta pelo ser do homem, outrora
encerrada nas armadilhas do duplo empirico-transcendental, na tarefa de uma analitica da
finitude, reaparece agora, livre de suas cadeias modernas, como uma pergunta ética, como

pergunta pelo ethos. Nao se responde o que somos através de uma antropologia, do

estabelecimento do ser intemporal do homem; trata-se ndo mais da pergunta pelo modo de ser do

3 Cf. DE 339, p. 1383
™ DE 339, p. 1383
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homem enquanto tal — que na modernidade ndo pode ser respondida sem escapar ao duplo
empirico-transcendental —, mas da pergunta pelo modo de ser de homens especificos, pelo modo

como eles se conduzem em relacio a si mesmos e a seu presente. Com efeito diz Foucault:
Referindo-me ao texto de Kant, pergunto-me se ndo se pode encarar a modernidade mais como
uma atitude do que como um periodo da histéria. Por atitude, quero dizer um modo de relagao
com a atualidade; uma escolha voluntéaria que € feita por alguns; enfim, uma maneira de pensar e
de sentir, uma maneira também de agir e de se conduzir que, a um s6 tempo, marca um
pertencimento e se apresenta como uma tarefa. Um pouco, sem ddvida, como o que os gregos
chamavam um ethos.”

Com efeito, segundo o modo foucaultiano de se perguntar o que somos, o tempo nao se
apresenta como uma exterioridade na qual “o homem” desenvolveria sua faculdades, tampouco
como a legalidade interna dessas faculdades. O homem ndo se encontra no interior de uma
histdria infinita, nem tem sua histéria dada pela vida, pelo trabalho, pela linguagem. A histéria
nao € o espago exterior no qual o homem vive, nem uma poténcia alheia que, paradoxalmente, lhe
confere uma interioridade. Como diz Foucault: “o ser se constitui historicamente como
experiéncia™’®. A histéria surge, na pergunta foucaultiana, como elemento em relagio ao qual o
homem se constitui. Como diz O’Leary em relacdo ao ethos filoséfico do qual fala Foucault:
“Esse ethos filosofico consiste em uma atitude particular ao passado (a fonte de nossos modos
presentes de ser, pensar e fazer), uma atitude particular ao presente (uma mais ou menos
contingente série de praticas que sdo, talvez, modificdveis), e uma atitude particular ao futuro
(um horizonte aberto de possibilidade que impulsiona o ‘trabalho indefinido da liberdade’)””’.

O que se € e pode ser € uma questdao que remete a uma atividade critica que, por por em
jogo o nosso ser, requer uma €tica. A critica € uma atitude, um modo refletido de ser e de se
conduzir. E por isso que Foucault caracteriza o ethos filoséfico como uma atitude limite e uma
atitude experimental. A critica foucaultiana renuncia ao projeto kantiano de estabelecer os limites
da critica pelo estabelecimento dos limites da razdo, mas isso ndo significa um retorno ao
processo infinito do Iluminismo, do qual fala Koselleck, que “emitia sem parar novas notas

279«

78 fe 1. .. -
7% “A critica € a analise dos limites e a reflexdo sobre eles”””, é

promissoérias contra o futuro

certo. Mas, em vez de uma questdo de direito, Foucault faz da critica uma questdo de

> DE 339, p. 1387

" UP, p. 12

7T, O’Leary. Foucault and the art of ethics, p. 167
" R. Koselleck. Critica e crise, p. 96

" DE 339, p. 1393
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possibilidade; ndo quais limites ndo devemos ultrapassar, mas quais podem ser ultrapassados (o
que, desde o inicio, admite que nem todo limite pode ser transposto, afastando o pensamento
foucaultiano da ideologia pop-transgressora de que todo limite € per se ultrapassavel e que toda
lei existe para ser quebrada). A critica “desprenderd da contingéncia que nos fez ser o que somos
a possibilidade de ndo mais ser, fazer ou pensar o que somos, fazemos ou pensamos. (...) ela
busca relancar o mais longe e o mais amplamente possivel o trabalho indefinido da liberdade™™.
A critica, como atitude limite, diz respeito a uma insatisfacdo consigo mesmo que toma a forma
de uma busca pelo que, em nds, pode ser modificado. Mas dissociar a reflexdo sobre nossos
limites da questdo da legitimidade, ndo seria abrir caminho para toda sorte de abusos? Penso que
nao. Em primeiro lugar, porque se trata justamente de um trabalho no qual se busca quais limites
podem ser ultrapassados, o que é bem diferente de afirmar que podemos ser o que quisermos; em
segundo lugar, porque nado se diz que ndo ha dificuldades, e mesmo sofrimentos, nesse trabalho;
ao contrdrio, ele tem um preco. Modificar a si mesmo ndo € uma brincadeira leviana. Por isso,
essa atitude limite tem que ser uma atitude experimental; “esse trabalho feito nos limites de nds
mesmos deve, por um lado, abrir um dominio de pesquisas histéricas, e, por outro, por-se a prova
da realidade e da atualidade, para, ao mesmo tempo, apreender os pontos onde a mudanga &
possivel e desejavel, e para determinar a forma precisa a dar a essa mudanca™'. A critica é prova
de si, é prova modificadora de si, € ascese. Tornar a pergunta pelo que somos em uma questao
pelo ethos € torna-la uma questdo ética, € avancar que somos nossos modos de pensar, de agir, de
sentir. Assim, agir sobre esses modos de pensar, de agir, de sentir, € agir sobre nossos modos de
ser, € arriscar-se. O pensamento € perigoso porque nele estamos em jogo; € por isso o
pensamento reclama uma ética, um ethos critico. A questdo de nossa liberdade ndo € o “sonho
vazio” de que poderiamos ser 0 que quisermos, sem ter que para isso pagar um preco, Como se
modificar o que se € ndo demandasse um trabalho arduo e penoso, como se ndo houvesse riscos
nessa empreitada.

Por tudo o que foi dito, discordo de O’Leary quando ele afirma que Foucault é um
iluminista porque “seu projeto é defender e expandir a liberdade do individuo”. Ele afirma que
Foucault “ndo considera a possibilidade de que liberdade e autonomia podem ser modos

5982

especificos de subjetividade os quais podemos agora descartar” . A despeito da bela e penetrante

% DE 339, p. 1393
1 DE 339, p. 1393
82T, O’Leary. Foucault and the art of ethics, p. 168
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andlise que O’Leary nos apresenta em seu livro, penso que ele falha nesse ponto fundamental, o
que o impede de perceber que a liberdade, tanto quanto o pensamento, ndo sio redutiveis ao
homem. A recusa do humanismo ndo € o bastante para compreender isso. A liberdade diz respeito
a fragilidade dos pontos de ancoragem do que somos, a mobilidade das praticas e relagdes nas
quais nos constituimos. Mesmo quando encetamos um trabalho ético, quando refletimos sobre os
modos como nos constituimos e buscamos nos modificar, ndo podemos, para tanto, recorrer
sendo ao nosso presente, as formas de saber e de exercicio do poder que encontramos no mundo.

Foucault lembra que as formas pelas quais o grego ou romano antigo pdde dar forma a sua
liberdade ndo eram cria¢des individuais, mas “esquemas que ele encontrava em sua cultura e que
lhe eram propostos, sugeridos, impostos por sua cultura, sua sociedade e seu grupo social”®’. A
liberdade, portanto, ndo estd tanto no ndo viver como os demais — embora essa vontade de
distinguir-se fosse um elemento importante na Antigiiidade —, mas na possibilidade de voltar-se
sobre si e modificar-se. A liberdade é a condicdo ontoldégica da ética. O’Leary afirma que ela é
também o fim da mesma. Contra ele afirmo que os fins da ética sdo plurais, que Foucault ndo
afirma, nem me parece nisso haver ganho algum, que todo trabalho de modificacdo de si deve
conduzir a uma maior liberdade com relacdo ao que se é. Tal tese me parece ndo apenas erronea,
mas também perigosamente enganosa, pois os lacos que nos unem a nés mesmos nao podem se
afrouxar sem que nds mesmos nao nos tornemos mais frageis com isso. Explico. O movimento
pelo qual nos distanciamos de nés mesmos € nos modificamos € sempre um trabalho 4drduo e
perigoso, especialmente na modernidade, quando a ascese ndo é mais um trabalho direcionado
para um modo de ser de antemdo especificado, como era o caso entre 0s estdicos e epicuristas,
por exemplo. Nao buscamos mais a ataraxia, mas o descaminho de nés mesmos, €, como 0
mostra o conceito de atitude experimental, ndo € certo, antes do inicio do trabalho ético-critico,
quais mudancas serdo possiveis e desejaveis. Ndo hd nada que nos garanta que, ao fim dessa
empresa, alcancaremos um estado de maior liberdade com relagdo a nés mesmos, que nos
tornemos, por um processo que sequer consigo conceber, mais desligados de nés mesmos.

Se a ética é o trabalho por meio do qual podemos nos distanciar de nés mesmos e nos
modificar, ela ndo pode ter por fim um modo de ser no qual pudéssemos fazer o mesmo sem a
necessidade de um trabalho ético. E a concep¢io moderna do sujeito como sujeito de

representacdes que abre caminho para que nos pensemos como distintos daquilo que pensamos e

% DE 356, p. 1538
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fazemos, como “sujeitos” do agir e do pensar. Ora, durante toda essa dissertacdo procurei mostrar
que Foucault consistentemente se afasta de tal concepgdo. Ao fazé-lo, a pergunta pelo que somos
pode aparecer como pergunta pelo ethos, e a modificacdo de nossos modos de pensar e agir ndo
pode mais ser considerada apartada de uma ética.

David Halperin vé€ bem como os trabalhos histéricos de Foucault sdo um “exercicio

.. L . . 84
espiritual”, uma “prova histdrico-prética dos limites que podemos ultrapassar™:

Malgrado todas as diferencas que separam, material e tematicamente, as versdes modernas e
antigas da ascese, pode-se, entretanto, considerd-las como estruturalmente isomorfas. O que
finalmente as liga € a técnica de uma cultura de si que permite ir além de si mesmo — um si
radicalmente impessoal que pode tornar-se o vetor da transformagdo de si porque, ndo sendo nada
em si mesmo, ocupa o lugar de um novo si ainda a devir. Evidentemente, a dimensao do si que se
faz o lugar de uma relagdo ao ndo-si ndo € hoje a centelha divina presente nele; é antes a
determinacdo do sujeito pela histéria. Nao é mais a divindade, mas a histdria (categoria na qual
incluo a lingua e a ordem simbdlica) que nos garante uma experiéncia do Outro no coragdo de
nossa propria subjetividade e faz com que todo encontro direto consigo possa ser igualmente uma
confrontacdo com o ndo-si.

(...)

O estudo da histéria se torna um exercicio espiritual quando, através dele, o si descobre
seu passado como 0 que permanece em seu presente, € vem assim a reconhecer em si mesmo o
que € outro que ele mesmo. Estudar a histéria € entdo uma experiéncia intelectual que praticamos
sobre nds mesmos para nos descentrar desvelando, pela andlise genealégica do que somos no
presente, nossa prépria diferenca em relacdio a nés mesmos. A luz da histéria aparecemos
diferentes de nés mesmos, do que pensamos ser, e encontramos entdo o sentido de nds mesmos

como lugar de diferencas — e entdo como lugar possivel de transformagﬁo.85
Estética da existéncia: os gays

Foucault diz, em uma entrevista concedida em 1982: “Devemos compreender que com
nossos desejos, através deles, instauram-se novas formas de relagdo, novas formas de amor e
novas formas de criagdo. O sexo ndo € uma fatalidade; ele é uma possibilidade de aceder a uma
vida criativa”®®. Essa declaragdo é uma entre muitas dadas, por Foucault, a publicacdes gays, no
fim de sua vida. Apesar de se pronunciar inimeras vezes sobre a questdo da critica e da filosofia,

Foucault pouco fala do que poderia ser uma ética que fosse uma estética da existéncia desligada

 DE 339, p. 1394
% D. Halperin. Saint Foucault, pp. 115-6.
% DE 358, p. 1554
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da atividade propriamente filosofica. A excec¢do a isso sdo as vdrias entrevistas concedidas a
publicacOes gays como a francesa Gai Pied e a canadense Body Politic. Foucault via na pouca
institucionalizacdo das relagdes entre pessoas do mesmo sexo, uma oportunidade para se
desenvolver uma estética da existéncia. Certamente, ndo € apenas a respeito dessas relagdes que
se pode elaborar uma ética, mas € aos gays que Foucault mais se dirige, nesse sentido, no fim de
sua vida. Seguindo o preceito socratico de que uma vida sem reflexdo ndo € digna de se vivida,
mais do que o anseio iluminista por tudo considerar sob a perspectiva da “humanidade”, €
importante que a questdo da ética seja afrontada a partir da posi¢do ocupada pelos individuos, de
sua singularidade historica, das circunstincias especificas que perfazem essa singularidade. Essas
entrevistas constituem, por isso, um material privilegiado para a andlise de sua proposta. Por essa
razdo, concluirei minha dissertagdo analisando o que seria a problematizacio da liberdade como
ethos na proposta de uma estética da existéncia, tal como Foucault a apresenta em relacdo aos
gays.

A passagem supracitada é muito significativa. David Halperin lembra que muitos dos que
se dizem epigonos de Foucault, apoiados numa certa leitura de A vontade de saber, distinguem
entre as praticas sexuais e a sexualidade, para fazerem das primeiras o lugar do corpo e dos
prazeres e da segunda uma super-estrutura discursiva que os sufoca e aliena. Halperin aponta o
quanto tais epigonos, ao fazerem isso, reproduzem um tipo de critica do qual Foucault buscou
incessantemente se distanciar®’. Ndo se trata de fazer valer o corpo e os prazeres contra o desejo,
como se eles fossem instancias para além do desejo e do discurso que o informa. Ao contrario, €
preciso compreender que a sexualidade como experi€ncia se constitui em nossas praticas, nos
modos como nos relacionamos uns com os outros; ela diz respeito a0 modo como obtemos prazer
e como nos reconhecemos uns aos outros na relacdo amorosa. Em vez de libertar o corpo e os
prazeres da opressdo do desejo, trata-se de incitar as pessoas a lidarem com seu desejo, corpo e
prazeres de outras formas, a fazer deles “uma possibilidade de aceder a uma vida criativa”. Mais
a frente, Foucault afirma que ndo temos que nos descobrir gays ou descobrir o que quer dizer ser
gay, mas “criar um modo de vida gay. Um tornar-se gay”**.

“Tornar-se gay”. Claramente trata-se de um convite para que se faca das préticas sexuais a

ocasido ndo de uma descoberta do que se €, mas de uma ética, de uma modificacao de si. E certo

%7 Sobre isso, cf. D. Halperin. Qublier Foucault.
% DE 358, p. 1555
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que Foucault por vezes parece insinuar, ao falar de estética da existéncia, que se trata de um
trabalho de modificacdo de si que pde em jogo critérios estéticos, que se faga da sua préopria vida
uma bela obra. Contudo, ndo é minha intencdo perseguir as ambivaléncias do discurso
foucaultiano, que ora tende a valorizar, no termo estética, a beleza, ora o sentido antigo de techne,
embora o ultimo predomine. Sigo O’Leary, que analisa minuciosamente essa ambigiiidade e
responde criteriosamente as criticas que usualmente se levantam contra Foucault por seu flerte
com um esteticismo moderno, e ratifico sua afirmagdo de que “Foucault estd menos interessado
no poder critico da arte do que no poder ‘artistico’ ou ‘plastico’ da critica”®. Assim, como
mostram suas entrevistas as publicagdes gays, sua preocupacdo maior estd ndo na possibilidade
de se fazer bela a existéncia, mas de se fazer dela objeto de técnicas, matéria de uma elaboragao
de si, em suma, de uma ética. Ao falar de como os antigos se impunham um modo de vida,
Foucault diz que “tratava-se de fazer de sua vida um objeto de conhecimento ou de fechne, um

objeto de arte”™

. As seguintes palavras de Foucault sdo bastante significativas: “Em uma palavra:
tem-se o hédbito de fazer a histdria da existéncia humana a partir de suas condi¢des; ou ainda de
buscar o que poderia, nessa existéncia, revelar a evolucdo de uma psicologia histérica. Mas
parece-me também possivel fazer a histdria da existéncia como arte e como estilo. A existéncia é

1
1 Fazer a

a matéria-prima a mais fragil da arte humana, mas € também seu dado mais imediato
histdria da existéncia como arte e como estilo € fazer a histéria dos modos pelos quais os homens
puderam dar forma a sua existéncia, € fazer a histéria de como experiéncias se constituiram
através de esforgos de problematizacdo. Ndo espanta que a ética seja tdo importante para
Foucault, e que ele veja nas préticas sexuais a oportunidade para se desenvolver de modo
refletido um modo de vida. Por isso mesmo, desenvolver um modo de vida, fazer dele a ocasiao

de uma ética, é também uma ac¢do politica, pois pde em jogo os discursos de verdade, modos de

exercicio do poder e formas de subjetividade que compdem uma experiéncia. Como diz Halperin:
€ o “modo de vida homossexual”, mais do que o ato sexual ele mesmo, que, segundo Foucault,
representa uma “ameaca” (€ essa talvez a razdo pela qual é mais fécil fazer aceitar a sexualidade
gay do que o casamento gay). O que a sociedade heterossexual ndo suporta (...) ndo sdo nossas
praticas ou nossos prazeres sexuais particulares, mas seus resultados, seus efeitos sobre nossas

maneiras de viver; os heterossexuais podem nos perdoar nossos frissons sexuais; mas o que eles

¥ T. O’Leary. Foucault and the art of ethics, p. 129. Cf. especialmente todo o capitulo 7: “Creating a self oneself”.
% DE 344, p. 1445
! DE 344, p. 1448-9
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nio podem perdoar é nossa felicidade: “Nao € o impeto para o prazer que é insuportavel, é o

despertar feliz”.”*

E o ethos que se encontra, segundo Halperin, no centro da resisténcia que os gays
encontram para fazer com que seus relacionamentos amorosos sejam reconhecidos, ainda que
seja sob a forma candnica do casamento. O historiador alemao Peter Gay, no segundo volume de
sua obra A experiéncia burguesa da rainha Vitoria a Freud, intitulado A paixdo terna, nos conta
que naqueles anos, “era menos perigoso falar das aberragdes sexuais na qualidade de médico,
moralista ou patriota, analisd-las usando termos técnicos de preferéncia em latim, apresenta-las
como uma excrescéncia da civilizacdo moderna, ou achar que vinham assolando outros paises”. E
afirma mais adiante que fosse a pederastia considerada “um vicio ou uma doenca, o que estava
além de qualquer discuss@o entre as pessoas respeitdveis era que ndo merecia ser chamada de
amor”™”?. Tal asser¢do vem ao encontro da tese de Foucault e de Halperin de que o que mais
incomoda nos gays ndo sdo suas praticas sexuais, mas o potencial perturbador de tais praticas
para o modo de vida. Para as pessoas respeitdveis de que fala Peter Gay, conceder as relagdes
entre pessoas do mesmo sexo o status de amor era conceder-lhes o0 mesmo status de que gozavam
seus proprios relacionamentos amorosos, era conceder o inadmissivel, que essas relacdes punham
em jogo valores que eles reconheciam como proprios ao seu modo de vida e ndo a outros. O
problema sao os relacionamentos gays e as tensdes que eles podem causar em outras relacoes.
Peter Gay conta que, gracas a op¢cdo burguesa por uma certa reserva, por uma conduta marcada
pela discri¢io™, os gays dispunham de um certo espaco privilegiado no qual podiam relacionar-
se, ao contrario do que aconteceria mais tarde, “na era da curiosidade clinica”. “Foi s6 quando os
homossexuais passaram a ostentar seu desprezo pelas regras morais dominantes, quando o
publico ja ndo pdde mais ignorar sua conduta, que se viram sob o fogo cerrado do contra-ataque

. ., 95 = . . ~ ~
da sociedade respeitavel””. E o “despertar feliz”, signo de uma relagdo amorosa que nio se

%2 D. Halperin. Saint Foucault, p. 110

% P. Gay. A paixdo terna, p. 176

% Reserva que pdde chegar ao ponto de suscitar um caso como o que conta Peter Gay (A paixdo terna, p. 180): “Em
1811, a Camara dos Lordes decidiu em favor de duas professoras que processaram a avé de uma de suas alunas por
ter afirmado que eram culpadas de ‘conduta imprépria e criminosa’. A despeito de testemunhos circunstanciais e
pitorescos sobre a maneira como as duas damas se comportavam juntas na cama, os lordes encarregados de fazer
justica atestaram sua pureza devido a uma absoluta falta de imaginacdo sexual. ‘Acredito’, disso lorde Gilles, ‘que o
crime aqui alegado ndo existe’ — certamente nao na Gra-Bretanha. Afinal, se ndo se sabe o que € uma Iésbica, ou se
ela s6 existe no Oriente, ndo ha razdo para, em seu proprio pais, gastar-se indignacdo ou infligir castigo a mulheres
que amam mulheres”.

® P. Gay. A paixdo terna, p. 178. P. Gay prossegue dizendo: “O que tornava George Sand uma figura notéria em seu
tempo, apesar de toda a imensa popularidade de sua obra, era menos a sucessio de seus amantes, pelo menos um dos
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esgota no ato sexual fugidio e cuidadosamente escondido, facilmente identificado com o
pecaminoso, sujo e marginal%, que incomoda, pois seu potencial critico € maior. E isso
justamente porque ele ndo € apenas a transgressdo do preceito de que se deve reservar o ato
sexual para parceiros de sexos diferentes, mas porque ele é também um modo de vida, um modo
de relacionar-se que contesta, em algum grau, os modos aceitos de viver.

Foucault se mostrava incomodado com a tendéncia a cristalizar as possibilidades de
relacionamentos entre pessoas do mesmo sexo nas imagens do homem mais velho e viril e do
jovem efeminado, do encontro fortuito e passageiro, ou do ideal romantico da fusdo de
identidades. Esses trés modelos tiveram e t€ém sua importancia ndo s6 por fornecerem, para usar
um termo wittgensteiniano, uma gramadtica do amor, formas nas quais os gays puderam e podem
expressar e dar forma aos seus afetos, mas também como forma de luta. O modelo do homem
mais velho e do jovem efebo pode, no século XIX, servir para dar dignidade aos relacionamentos
gays, os encontros fortuitos muitas vezes foram o tnico ou mais acessivel modo de contato
sexual entre homens, e o ideal do amor romantico, como ideal consagrado pelas relacdes
heterossexuais, por isso mesmo aparece como aquilo a que se ambiciona, por ser a forma
socialmente valorizada das relacdes amorosas. Foucault quis apontar para o fato de que as
relacdes amorosas ndo estdo restritas a essas trés formas, que as parcerias amorosas nao sé
apresentaram diversas formas, mas também podem dar lugar a outras novas. E, se os
relacionamentos gays, por sua pouca institucionaliza¢do, estariam para isso mais abertos, ele ndo
exclui o fato de que possibilidades surgidas entre gays pudessem servir de modelo para relagdes
heterossexuais, do mesmo modo que o inverso pdde se dar”’.

Jurandir Freire Costa, na esteira de Foucault, em seu A inocéncia e o vicio, lembra que é
no século XIX que passa a ser um problema saber o que € um “verdadeiro homossexual”, de

modo a distingui-lo do mero “vicioso” que, mesmo ndo o sendo, praticava a homossexualidade.

quais era uma mulher, do que a publicidade que cercava seus casos, o fato de exibir-se em roupas masculinas e suas
invasdes de territérios masculinos fortemente defendidos usando calgas e fumando charutos ostensivamente. Esse
tipo de atitude enraivecia os bem-comportados porque os deixava ansiosos.”

% Cf. J.F. Costa. A inocéncia e o vicio, p. 97: “Enquanto o gueto mostra as relagdes amorosas do prisma do
anonimato, da parcializacdo do contato, da burocratiza¢do do orgasmo ou da exclusiva dimensdo da sensualidade, o
amor romantico heterossexual € mostrado a céu aberto, respirando ar fresco e vendendo eloqiiéncia, sob refletores
coloridos e musicado em dolby stereo. Ndo hd o que discutir: entre a sujeira, a tristeza, a escuriddo e a ilicitude de
um e a alegria luminosa e loquaz de outro, a opg¢ao esta feita. Pouco importa que, finda a sess@o de cinema, desligado
o televisor ou fechada a ultima pdgina do romance, comece a guerra conjugal. O importante € que o homossexual
sabe que ndo pode ser candidato aquela felicidade, enquanto o heterossexual, mesmo que ndo seja eleito, pode
postular sua candidatura.”

7 Cf. DE 313, p. 1130
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“Essas questdes nada tinham de tedricas. Eram questdes juridico-legais e tratavam dos limites
histdrico-sociais do idedrio burgués, entdo triunfante e em pleno apogeu. Tratavam de ‘até onde a
idéia de igualdade, liberdade e direito a privacidade podia ser respeitada’ sem que o modo de vida
burgués fosse contestado ou posto em xeque”gs. Por isso, Foucault queria se desprender da
obsessdo de querer fazer da homossexualidade a ocasido para uma pergunta pela natureza do
desejo, em vez de uma questdo ética, de uma questio por quais modos de relacionar-se consigo e
com os outros podem dai surgir. Fazer da homossexualidade uma questdo ética, e ndo de ciéncia,
significa acentuar seu potencial critico e, com isso, de escapar a formas de problematizacdo que
fazem da mesma o outro da heterossexualidade, a exce¢do “problemadtica” da norma. Por essa
razio muito se perguntou sobre a origem da homossexualidade, enquanto tal questio ndo é
levantada a respeito do seu reverso “normal” — excecdo feita a Freud. Ademais, é possivel
perguntar com Costa:
Durante muitissimo tempo, foi mais importante separar os sujeitos entre cristdos e hereges,
barbaros e civilizados, castos e devassos, catdlicos ou reformados do que entre homossexuais e
heterossexuais. Por isso, muitos mataram e morreram, foram felizes ou infelizes, cruéis ou
piedosos, etc. Por que apenas o século XIX, com a moralizagdo burguesa dos costumes e a
reducdo conservadora das liberdades individuais a assunto de boudoir teria acertado na mosca
psicanah’tica?99
A abordagem foucaultiana do tema da ascese e da estética da existéncia foi, como disse
anteriormente, muito criticada por seu suposto potencial individualista. E sdo as entrevistas onde
Foucault fala aos gays uns dos melhores lugares para se desembaracar dessas criticas. Pois esta
claro em todo momento que as praticas pelas quais nos constituimos sdo sociais, envolvem a
relacdo com o outro. Mesmo o que poderia haver de mais secreto e particular, o desejo, é por
Foucault remetido ao contexto relacional. “Tao longe quanto me lembre, desejar rapazes € desejar

190 Justamente por isso, ser gay € antes de tudo a oportunidade de

ter relacdes com rapazes
elaborar formas de relacionar-se consigo e com o0s outros, € ndo de perguntar-se pela natureza de
seu desejo. Com isso, mostra-se também que € preciso pensar nas formas possiveis de
convivéncia, de estar junto, de modo ndo universal. Que teria uma reflexdo sobre a comunidade
da humanidade em geral a dizer a inquietacdo de Foucault e de muitas pessoas sobre “como &

possivel para homens estarem juntos? viverem juntos, partilharem seu tempo, seu repouso, seu

%8 J F. Costa. A inocéncia e o vicio, p. 32
% J F. Costa. A inocéncia e o vicio, p. 91
1 DE 293, p. 982
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quarto, seus lazeres, suas penas, seu saber, suas confidéncias? O que € isso de estar entre homens,
‘nu’ fora das relacdes institucionais de familia, de profissdo, de camaradagem obrigat6ria?”'’' E
preciso que aqueles que se inquietam, a partir de sua posi¢do especifica, reflitam sobre seu modo
de vida. S¢ entdo pode ter lugar uma cultura e uma ética. SO entdo podem desenvolver-se praticas
e atividades diversas a partir dessas inquietacdes, dessas particularidades devidas a posi¢oes
especificas. Foucault se distancia igualmente de um posicionamento que queira fazer das relagdes
sexuais matéria de ostensiva regulacdo do poder publico e daquele que delas queira fazer mero
assunto de alcova. Falando, em 1982, a Gai Pied sobre a relacdo dos homossexuais franceses
com a policia, ele diz: “A sexualidade, o prazer sexual ndo sdo critérios determinantes na ordem
da policia e da justica. Mas a sexualidade ndo deve ser protegida como uma sorte de tesouro
pessoal sobre o qual a forca publica ndo pode intervir, ela deve ser objeto de uma cultura, e o
prazer sexual, como foco de criacio de cultura, é qualquer coisa de muito importante™ %%
Ademais, ele considerava que a luta pelos direitos gays era apenas uma etapa, e ndo a etapa final,
para os gays. Até porque, em seus efeitos reais, um direito diz respeito mais a comportamentos
efetivos do que a formulacdes legais. “Pode haver uma discrimina¢do contra os homossexuais
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mesmo se a lei interdita tais discriminagdes”

. Foucault alerta para o fato de que a dimensao
juridica, apesar de importante, ndo € suficiente quando se trata de criar e fazer valer modos de
vida. “Que, em nome dos direitos do individuo, se lhe deixe fazer o que ele quer, muito bem!
Mas, se o que se quer fazer € criar um novo modo de vida, entdo a questdo dos direitos do
individuo ndo é pertinente”'™. A questio é precipuamente ética, e também politica, na medida em
que se trata de criar modos pelos quais se conduzir, que constituem uma resisténcia aos modos
pelos quais se espera que cada um se conduza. Foucault insiste em que essas tensdes dizem
respeito a questdes de conduta, de ethos, € que, por isso, ndo se deixam resolver apenas ao nivel
das leis.

A recusa do individualismo por Foucault, como se pode ver, é a recusa da ‘“redugdo
conservadora das liberdades individuais a assunto de boudoir”. Nao interessa tanto se as formas

de viver sdo ou ndo aceitas pelo corpo social, mas interessa a divisdo operada entre o que &

considerado como matéria relevante de uma problematizacdo ética e o que se considera como

"I DE 293, pp. 982-3
2 DE 318, p. 1156

'3 DE 313, pp. 1127-8
" DE 313, p. 1128
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questdo de preferéncia pessoal. Em casos como as praticas sexuais, ¢ desejavel que a intervengao
do poder publico se restrinja a0 minimo indispensavel, mas isso ndo significa que tais praticas

ndo possam ser assunto de uma problematizacio ética, como bem exemplifica o caso grego e

-

romano. E preciso contrapor ao discurso médico e juridico sobre a homossexualidade, uma
problematizacdo ética a respeito de nossas formas de relacionar-se conosco e com 0s outros'”.
Halperin retoma as observagdes de Foucault sobre praticas sexuais bem especificas, como

o fist-fucking e o sado-masoquismo, para salientar como o uso dos prazeres pode pOr em xeque a

experiéncia da sexualidade, bem como gerar modos de vida. Elas sdo praticas politicas,
na medida em que dissolvem as identidades sexuais normativas e produzem entdo — ainda que se
as pratique ndo com uma inten¢do politica, mas simplesmente para obter prazer — um meio de
resisténcia a disciplina da sexualidade, uma forma de contra-disciplina — breve, uma técnica de
ascese. A forca explosiva do prazer corporal intenso, desligado de sua localizacdo genital
exclusiva e disseminado sobre diversas zonas do corpo, descentra o sujeito e desarticula a
integridade fisica e mental do “eu” ao qual uma identidade sexual é fixada.'*

Contudo, o mais importante nessas praticas,
ndo € talvez o impacto desagregador que ele imputa sobre o sujeito individual, mas sua integragao
incongruente nos “modos de vida homossexuais”. (...) os anos setenta viram a formacdo e a
expansdo, em Sao Francisco e em todos os Estados Unidos, de uma comunidade gay “leather”.
Isso significa que o S/M e o fist-fucking ndo permaneceram préaticas ocasionais ou isoladas, mas
se encontraram ligadas a outras expressdes do desenvolvimento subcultural, tais como a maneira
de se vestir, os modos de viver, a transformacdo de bairros, o surgimento de organizacdes
comunitdrias, a aparicdo de novos servigos publicos, a organizagdo de eventos esportivos e
sobretudo a emergéncia de grupos politicos e sociais ancorados nas realidades locais. Esses
desenvolvimentos representam importantes exemplos do que os gays podem de hoje em diante
fazer de sua sexualidade e, de fato, o que mais interessa Foucault no fist-fucking é talvez ver como
uma pratica sexual particular e ndo normativa pdde se tornar a origem e a base de acontecimentos
aparentemente tdo pouco relacionados com ela como as noites reunindo os habitantes de um
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bairro a fim de reunir fundos para uma organizacdo, ou a venda de bolos na mesma intengao.

Apesar da estranheza inicial que essas consideracdes possam causar, pode-se pensar como

Arnold I. Davidson, que “teria dado um genuino prazer a Foucault pensar que a ameaga a vida

195 Nesse sentido, o legado foucaultiano parece ter sido bem sucedido. Os queer studies ou gay and lesbian studies

sdo exemplos de um esforco de contrapor ao discurso que faz da homossexualidade e do homossexual o objeto
passivo de saberes e poderes, um discurso que busca problematizar a posi¢do daqueles que se relacionam
sexualmente com pessoas do mesmo sexo e os saberes e poderes que sobre eles incidem.

"% D, Halperin. Saint Foucault, p. 109

7D, Halperin. Saint Foucault, p. 110-1
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cotidiana posta pela filosofia antiga tem um andlogo contemporaneo nos medos e distirbios que
derivam da autoformacio e estilo de vida gay”los. As andlises de Halperin ddo ndo apenas um
exemplo de bom uso do pensamento foucaultiano, mas mostram como “o fato de fazer amor com
alguém do mesmo sexo pode naturalmente ocasionar toda uma série de escolhas, toda uma série
de outros valores e de escolhas para as quais nio h4 ainda possibilidades reais”'*. Fazer de nossa
existéncia matéria de uma estilizagdo nio tem nada a ver com conceber do nada sua propria
realidade, mas partir de sua propria posi¢do no mundo, das praticas, desejos, saberes, que
constituem o que se €, para formar algo novo, para modificar a si mesmo, para engendrar uma
ética, uma cultura.

O didlogo de Foucault com outros gays mostra bem que a proposta de uma estética da
existéncia tem mais a ver com os esforcos para dar a sua propria existéncia uma forma refletida
do que a de lhe impor critérios de beleza. Outro aspecto importante € que nele vem a luz com
forca a valorizagdo da nocdo de modo de vida, de ethos, como algo ndo banal, como algo ndo
individualizado — no sentido de algo que diga respeito a cada individuo em sua particularidade
apenas —, mas como algo que concerne a relacdes. “Um modo de vida pode ser partilhado por
individuos de idades, de status, de atividade social diferentes. Ele pode dar lugar a relagdes
intensas que nao se assemelham a nenhuma daquelas que sdo institucionalizadas, e me parece que

110 o
” . Foucault, em seus udltimos

um modo de vida pode dar lugar a uma cultura e a uma ética
escritos, ndo apenas oferece a filosofia um novo modo de compreender sua propria atividade,
bem como uma modificagdo no modo de problematizar a liberdade, ele nos faz voltar nossa
atencdo sobre como o que somos, longe de derivar de uma estrutura universalmente
compartilhada, se faz a cada momento, nas préticas que constituem nossas experiéncias. Ele nos
faz lembrar que o que poderia haver da aparentemente mais banal, nosso modo de vida, € aquilo
para o que devemos voltar nossa atencdo, se quisermos ndo apenas ser conduzidos conforme o

curso das circunstancias, mas refletir sobre o0 modo como temos nos conduzido, sobre o0 modo

como temos vivido e até onde podemos e queremos muda-lo.

108 A I. Davidson. “Ethics as ascetics”, p-73
" DE 313, p. 1128
HODE 293, p. 984
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Conclusao

A liberdade problematizada como ethos. Apds o fim desta pesquisa, pode-se ver nao
apenas um exemplo de problematizacdo da liberdade, que ndo na forma da lei, na Antigiiidade,
mas também o peso que traz consigo a proposta de Foucault de que possamos hoje problematizar
nossa liberdade como ethos. Desafios que Foucault havia encarado desde As palavras e as coisas,
que se anunciam mesmo em Doenca mental e psicologia, encontram em seus Ultimos escritos a
derradeira tentativa de resposta. Face a Aufkldrung, Foucault aparece como legitimo herdeiro e
como inimigo. Como legitimo herdeiro da Aufkldrung como questdo, como coragem frente ao
questionamento que pdem em risco o que se €; como inimigo da Aufkldrung como projeto de
critica onde o filésofo, em nome da moral e da humanidade universais, a tudo julga. O que as
incursdes em As palavras e as coisas e o recurso a Reinhart Koselleck permitiram mostrar é que,
em seus ultimos escritos, Foucault faz bem mais do que questionar uma moral da obediéncia. Se
ele o faz, é a partir de um diagnéstico do presente, no qual se vé que, por mais que tentativas
sejam feitas, o pensamento moderno mina continuamente todo sistema moral que se queira
construir. Nao hd racionalidade universal compartilhada por todos os homens sobre a qual erigir
valores que, dada sua origem, impor-se-iam a todos através de bons argumentos. Uma das
conclusdes mais importantes a que cheguei € que o fendmeno do aceitar/rejeitar boas razdes, a
questdo do reconhecimento da verdade dos discursos, especialmente quando se trata de normas
morais, ndo pode desconsiderar a questdo do ethos, do trabalho ético necessirio para que os
individuos possam vir a se reconhecerem como sujeitos de acdes conformes a essas normas.

Outra importante conclusdo, a qual, tal como a primeira, articulam-se formando um
horizonte no interior do qual continuarei minhas pesquisas no doutorado, é que a questdo “o que
somos?”’ ndo € necessariamente uma pergunta por quem, mas pelo qué, e ndo o que somos desde
sempre € para sempre, mas o que temos sido, como temos nos conduzido, o que estamos nos

tornando. Diante do sujeito disperso e ancorado em diversas praticas, ndo cabe pensar o que
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somos prioritariamente em termos de identidade, mas antes compreendé-la a partir dessa pergunta
mais geral pelos modos através dos quais nos constituimos. E preciso voltar as priticas e as
formas de problematiza¢do que as perpassam para que se possa pensar se € quais tipos de
indentidades s@o possiveis no interior de experiéncias especificas.

Essas conclusdes, um tanto deslocadas do fio condutor especifico desta dissertacdo, as
quais foram obtidas através de um esforco de andlise e articulacdo conceitual, parecem me
convencer de sua proficuidade, pois, a partir dela, outros questionamentos puderam surgir.
Quanto a hipétese maior do trabalho, considero que, ndo apenas hd uma problematizacdo da
liberdade como ethos, na andlise que Foucault faz do pensamento moral antigo, como também se
trata de uma proposta para nés hoje, como mostra bem o exemplo dos gays. As potencialidades
de uma tal forma de problematizacio restam ainda ndo totalmente exploradas. Os trabalhos de
David Halperin, utilizados ao fim desta dissertacdo, sdo apenas um exemplo de apropriagdo do
pensamento de Foucault que serve como incentivo a que eu continue a experimentar os conceitos
foucaultianos, conduzindo-os do seu horizonte inicial até um horizonte externo, ou melhor,
experimentando tais conceitos para que eles possam operar na constituicdo mesma de tal

horizonte.
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