&Q ))# 0%
§ = % Universidade do Estado do Rio de Janeiro
S » w S .
%‘o UE‘;WRJ § Centro de Ciéncias Sociais
2 estapo Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas

Serguey Monin

A parresia cinica e a estética da existéncia — sobre Foucault e Tarkovski

Rio de Janeiro

2021



Serguey Monin

A parresia cinica e a estética da existéncia — sobre Foucault e Tarkovski

Dissertacdo apresentada, como requisito
parcial para obtencdo do titulo de Mestre,
ao Programa de Pdés-Graduacdo em
Filosofia, da Universidade do Estado do
Rio de Janeiro.

Orientador: Prof. Dr. Ivair Coelho Lisboa.

Rio de Janeiro
2021



CATALOGACAO NA FONTE
UERJ / REDE SIRIUS / BIBLIOTECA CCS/A

F762 Monin, Serguey.
A parresia cinica e a estética da existéncia: sobre Foucault e Tarkovski /
Serguey Monin. — 2021.
112 f.

Orientador: Ivair Coelho Lishoa.
Disserta¢do (Mestrado) — Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Instituto
de Filosofia e Ciéncias Humanas.

1. Foucault, Michel, 1926-1984 — Teses. 2. Verdade (Filosofia) — Teses. 3.
Liberdade — Teses. 4. Poder (Filosofia) — Teses. I. Lisboa, Ivair Coelho. II.
Universidade do Estado do Rio de Janeiro. Instituto de Filosofia e Ciéncias
Humanas. Il1. Titulo.

CDU 1(44)

Autorizo, apenas para fins académicos e cientificos, a reproducdo total ou parcial desta

dissertacdo, desde que citada a fonte.

Assinatura Data



Serguey Monin

A parresia cinica e a estética da existéncia — sobre Foucault e Tarkovski

Dissertacdo apresentada, como requisito
parcial para obtencéo do titulo de Mestre,
ao Programa de Pdés-Graduacdo em
Filosofia, da Universidade do Estado do
Rio de Janeiro.

Aprovada em 30 de abril de 2021.

Banca examinadora:

Prof. Dr. lvair Coelho Lisboa (Orientador)

Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas -UERJ

Profé. Dra. Maria Helena Lishoa

Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas — UERJ

Prof® Dr. Luame Cerqueira
Universidade Santa Ursula

Rio de Janeiro
2021



AGRADECIMENTOS

Aos meus pais, Galina Andreenko e Vladimir Monine, pelo amor e apoio

incondicional em todas as escolhas ao longo da minha trajetoria.

Aos queridos amigos e amigas, que sdo fonte inesgotavel de afeto,

companheirismo e aprendizado, e com quem eu quero sempre caminhar junto.

Ao meu orientador, Ivair Coelho Lisboa, pela generosidade e apoio durante todo
0 meu percurso na Filosofia e, principalmente, por me ensinar e lembrar constantemente

sobre a beleza e a poténcia do pensamento.

Ao Rodrigo Nunes, cuja ajuda na elaboracdo do projeto de mestrado foi

fundamental para a conclusdo desta jornada.

Aos professores Luame Cerqueira e Maria Helena Lisboa, por aceitarem fazer
parte da banca examinadora da defesa de mestrado.

Ao meu amigo Jodo Guilherme Paiva, pela parceria, generosidade e pelas

inimeras trocas ao longo dos Gltimos anos, fundamentais na elaboracdo deste projeto.

Ao Luame Cerqueira, por toda ajuda durante o periodo que antecipou a defesa da
dissertacdo, e, principalmente, por, junto com a Bia, ajudar a abrir o caminho do

encantamento pela Filosofia, tdo fundamental na minha formacao.

Ao meu amigo e irmdo, André Basseres, que em algumas das inumeras
madrugadas atravessadas em bares me ensinou sobre a aventura que pode ser 0 mundo
da Filosofia, tornando-se direta e indiretamente responsavel por todos 0s passos que dei

no pensamento desde ent&o.

O presente trabalho foi realizado com apoio da Coordenagéo de Aperfeicoamento

de Pessoal de Nivel Superior - Brasil (CAPES) - Cddigo de Financiamento 001.



RESUMO

MONIN, S. A parresia cinica e a estética da existéncia — sobre Foucault e Tarkovski.
2021. 112 f. Dissertagdo (Mestrado em Filosofia) - Instituto de Filosofia e Ciéncias
Humanas, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2021.

A temaética principal da dissertagdo de mestrado seré abordar o trabalho de Michel
Foucault sobre as técnicas de si do sujeito consigo mesmo, sobretudo no que diz respeito
aos seus processos de veridiccdo. Antes disso, o trabalho percorre conceitos fundamentais
da obra do fil6sofo francés na sua analise das relacbes de poder, como poder pastoral,
governamentalidade e biopoder, bem como seus investimentos sobre a subjetividade na
Antiguidade, tracando uma linha que vai do diagnostico do estado de sujeicdo do
individuo a uma saida da "hipdtese repressiva" para vislumbrar préticas de liberdade,
praticas de si do sujeito, que apontem novas formas de conceber a existéncia. Para tal, o
desenvolvimento destes problemas filosoficos sera auxiliado por autores como Gilles
Deleuze e Friedrich Nietzche, cujas obras ajudardo a compreender e conceituar a nogédo
de estética da existéncia. Por fim, o projeto ir4 estabelecer um didlogo entre Michel
Foucault e Andrei Tarkovski, tendo a compreensao sobre arte do cineasta russo como o
fio condutor das nog¢des de subjetividade e parresia nos gregos, trabalhadas pelo filésofo
francés.

Palavras-chave: Verdade. Governo. Parresia. Poder. Cinema. Arte. Liberdade.
Subjetividade. Espiritualidade. Cinismo.



ABSTRACT

MONIN, S. Cynic parrhesia and the aesthetics of existence — on Foucault e Tarkovski.
2021. 112 f. Dissertagdo (Mestrado em Filosofia) - Instituto de Filosofia e Ciéncias
Humanas, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2021.

The main theme of the master's thesis will be dedicated to Michel Foucault's work
on the subject's self-techniques with himself, especially with regard to his veridiction
processes. Before that, the work goes through fundamental concepts of the work of the
french philosopher in his analysis of power relations, such as pastoral power,
governmentality and biopower, as well as his investments on subjectivity in Antiquity,
drawing a line that goes from the diagnosis of the state of subjection of the individual to
a possibility of escape from the "repressive hypothesis"” to glimpse practices of freedom,
practices of the subject's itself, which point to new ways of conceiving existence. To this
end, the development of these philosophical problems will be assisted by authors such as
Gilles Deleuze and Friedrich Nietzche, whose works will help to understand and
conceptualize the notion of aesthetics of existence. Finally, the project will establish a
dialogue between Michel Foucault and Andrei Tarkovski, with the understanding of the
russian filmmaker's art as the guiding thread of the notions of subjectivity and parresia in
the Greeks, worked on by the french philosopher.

Keywords: Truth. Government. Parresia. Power. Cinema. Art. Freedom. Subjectivity.

Spirituality. Cynicism.
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INTRODUCAO

A profundidade da obra do cineasta russo Andrei Tarkovski nos lanca para 0os mais
diversos problemas filosoficos, éticos e estéticos. Das penumbras, chuvas, do tempo
esculpido pela memoria e pela pressdo do tempo, a composicdo de seus planos langa
incessantemente uma luz sobre alguma urgéncia. Podemos destacar dois niveis dessa
urgéncia que estdo sempre presentes nos seus filmes. Um é a inconformidade com o
estado das coisas. Nos seus filmes, o desajuste dos seus herdis em relacao ao que os cerca
nos mostra o problema, o desequilibrio que deve ser recolocado. Esta forca problematica
dos seus personagens nos mostra, feito um espelho, as ruinas que se erguem sob a
aparente normalidade ao redor. Mas junto com o abismo, a iminéncia da catastrofe que
ronda alguns de seus filmes, Tarkovski nos apresenta uma espécie de feixe de luz que
atravessa a nossa passividade diante do mundo, e provoca uma diferenga. O mundo nao
é mais 0 mesmo ap6s um filme de Andrei Tarkovski. E isso ndo é mera metafora. A
composicdo dos seus planos e personagens, a pressao do tempo em seus planos-
sequéncia, provocam uma espécie de iluminacdo ética, como quem diz, a maneira de
Nietzche: “O que se entende como verdade ¢ um engano”. O que sua obra faz ¢ nos
convidar para uma possibilidade de verdade, mas uma verdade desfeita de falsos
pressupostos. Nesta trajetoria, sua arte nos convida a beleza e ao indeterminado. Teremos
um corpo para aceitar o convite?

O presente trabalho buscara identificar que o que Tarkovski faz é dar realidade as
potencialidades do mundo. Potencialidades estas, que por serem frageis e ocultas,
encobertas por valores e dogmas cristalizados pela presséo que a historia cronolégica nos
impde, demandam uma disposi¢do de espirito do individuo, um trabalho de si consigo
mesmo e em relacdo ao que o cerca. ldentificaremos que este processo que o artista
desenvolve tem em seu interior uma forma de aleturgia. Se Tarkovski define o tempo
como a sua fundamental matéria-prima para esculpir a sua concepcdo de mundo, nos
apropriamos da “relacdo essencial” que o filésofo Gilles Deleuze, em seu livro Proust e
0s signos, estabelece entre a verdade e o tempo?. A partir do seu trabalho sobre a obra do
escritor Marcel Proust, Deleuze diz que a “verdade nunca é o produto de uma boa vontade

! DELEUZE, Gilles (2003) Proust e os signos. 2.ed. trad. Antonio Piquet e Roberto Machado. Rio de
Janeiro: Forense Universitaria, 2003. p.14.



prévia, mas o resultado de uma violéncia sobre o pensamento”2. Mas, como destaca
Francgois Zourabichvili, a “verdade do tempo”, para Deleuze, “certamente nao significa
‘a proposito do tempo’”’:

A revelacdo é uma apresentacgao do préprio tempo em sua multiplicidade. O que
é verdadeiro é o tempo enquanto ele se apresenta. A verdade é aqui pensada
como devir, independente de todo o conteido®.

Verificaremos entdo que ha no cinema de Andrei Tarkovski uma forma de
expressdo que devem uma verdade, uma busca pela verdade. Assim, para estabelecer as
condicBes e pardmetros pelos quais se fundara esse processo de veridicgdo em sua obra,
trabalharemos a noc¢éo de parresia e estética da existéncia, a partir do trabalho de Michel
Foucault, considerando suas implicacdes éticas e filosoficas. Ao tracar a trajetoria que
levou Foucault a se debrucar sobre os processos de veridic¢ao da parresia e, em particular,
do cinismo na Antiguidade, identificaremos importantes pontos de ressonancia desses
problemas com a obra de Tarkovski.

A Ultima fase da rica producdo filosofica de Michel Foucault, geralmente
identificada como “fase ética”, representou um importante deslocamento no trabalho do
autor, que deixou de lado as analises sobre o diagrama poder-saber e realizou uma
profunda pesquisa sobre a antiguidade grega e romana. Assim, partiremos da hipotese de
que tal ruptura representa, na verdade, uma continuidade e uma coesdo em sua obra, na
medida em que o fildsofo buscou nos gregos novas formas de resisténcia aos problemas
encontrados na andlise das relagdes de poder. O presente trabalho de dissertacdo de
mestrado tera entdo o objetivo de retirar um extrato dessa extensa obra para compreender
um eixo de andlise, um percurso, a partir de trés conceitos — ou fases — fundamentais do
pensamento do filésofo francés: poder, subjetividade e liberdade.

Partindo da premissa de que tais no¢Ges sao complementares e se entrelagcam entre
si, a presente pesquisa ird se debrucar fundamentalmente em cima da seguinte questdo:
como é possivel vislumbrar a liberdade frente as diversas forcas e formas de governo as
quais os individuos estdo sujeitos?

Desta maneira, através da contribuicdo de autores como Gilles Deleuze, Friedrich
Nietzche e David Lapoujade, bem como os mais variados comentadores da obra de

Foucault, trabalharemos as formas de poder, as formas de subjetividade, como também

2 Ibid. p.15.

3 ZOURABICHVILI, Francois. Deleuze: uma filosofia do acontecimento. 12 ed. Trad. Luiz B.L. Orlandi.
Rio de Janeiro: Editora 34,2006. P.121.



algumas formas de veridiccdo do sujeito, em particular a no¢do de parresia em Michel
Foucault para, por fim, vislumbrar a emergéncia de praticas de liberdade através da sua
concepcao de estética da existéncia.

Ao invés de buscar uma anélise histérica do pensamento de Michel Foucault,
apenas sistematizando as diferentes fases de sua obra, o0 objetivo do percurso proposto
nesta pesquisa — bem como sua premissa — € identificar uma linha de evolugbes e
deslocamentos que trazem sentido as teses finais de Foucault, tendo em vista os diferentes
momentos de seu pensamento que se integram e se complementam, abrindo brechas para
0 desenvolvimento do que é mais préprio ao trabalho filosofico: o espirito criativo e
critico do pensamento. Desta forma, buscaremos os rastros deixados por Foucault em sua
obra para podermos trazer a luz formas de existéncias novas, tdo resistentes as forcas
opressivas que nos cercam quanto afirmativas nas condutas éticas; tdo belas nos
procedimentos estéticos quanto potentes e criadoras para pensar a politica.

Apos percorrer a trajetoria da obra de Foucault que culmina nos seus trabalhos
sobre a parresia e o cinismo, buscaremos identificar um paralelo entre as implicac6es
filosoficas desta fase de seu trabalho e a obra do cineasta russo Andrei Tarkovski,
considerando tanto a sua concep¢ao sobre estética quanto alguns dos temas desenvolvidos
em seus filmes. Aqui o objetivo sera analisar as implicacGes éticas do que Tarkovski
entende sobre o “fazer artistico”, realizando, entdo, um plano de composigdo destas
no¢Oes com a pesquisa de Foucault sobre a estética da existéncia.

A ideia de estabelecer um dialogo entre estes dois autores, aparentemente distantes
em relacdo aos temas e abordagens de seus respectivos trabalhos, consiste em identificar
pontos de contato que nos auxiliem no aprofundamento dos problemas filos6ficos aqui
propostos. Dito de outra forma, criar um didlogo de dois grandes pensadores como
Tarkovski e Foucault nos serve para ampliar certas intensidades que perpassam seus
investimentos. Trata-se de tornar visivel a relacdo de Tarkovski com o problema da
coragem da verdade, tema tdo caro a Foucault nos ultimos trabalhos de sua vida.

A estrutura do presente trabalho serd composta, entdo, de trés capitulos dedicados
aos correspondentes eixos tematicos citados anteriormente — poder, subjetividade e
liberdade. Assim, a primeira parte sera dedicada a analise das relacGes de poder feita por
Foucault em diversos recortes historicos, buscando estabelecer uma espécie de
diagndstico dos estados de sujeicdo dos individuos e populacdes, elucidando os principais
parametros que levaram o pensador a implementar um deslocamento, uma ruptura no foco

de suas pesquisas para pensar uma resisténcia ativa, para além da “hipotese repressiva’.
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Em outras palavras, esta primeira parte abordara as condi¢cdes que levam Foucault ao
impasse de conceber o sujeito como “o produto passivo das técnicas de dominagdo”.
Impasse este que Foucault vai procurar resolver no estudo da autoconstituicdo do sujeito
através das técnicas de si na Antiguidade grega e romana.

Um importante aspecto que vai percorrer a nossa analise sobre o poder no
pensamento de Foucault é a sua énfase em pensar o poder ndo pela via da intervengédo
soberana e juridica de quem detém o poder contra seus suditos. Pelo contrario, Foucault
ird dar destaque as formas com que o poder se desenvolve a partir das extremidades da
cadeia social, em rede, através de uma normalizacdo. Tal perspectiva vai atravessar as
diferentes formas de racionalizacdo de técnicas de governo que Foucault analisa em sua
obra — o poder pastoral, o poder disciplinar, a governamentalidade e o biopoder.

Em uma definicéo geral sobre o poder pastoral, Foucault observa que, tomando ao
pé da letra, trata-se de um “poder exercido pelo pastor sobre seu rebanho”, de ordem
religiosa, que tem como objetivo “conduzir e dirigir os homens ao longo de toda a sua
vida e em cada uma das circunstancias dessa vida, um poder que consiste em querer
controlar a vida dos homens em seus detalhes e desenvolvimento [...] com a finalidade de
garantir a sua salvagdo™. Abordaremos, entdo, como a partir da crise do tema da pastoral
cristd no século XVI, a racionalidade deste exercicio de poder através da conducdo dos
homens, suas almas, seus corpos, sera reinserida em técnicas modernas de poder e ira
adquirir a dimens&o da governabilidade. E importante destacar que a nogao de conduta,
por ter um sentido ambiguo de “condugdo das almas” e, a0 mesmo tempo, ser uma
“maneira como uma pessoa se conduz”, serd importante para compreendermos tanto os
mecanismos de normalizacdo das técnicas de poder na governabilidade quanto os
processos de subjetivacdo. Tal ambiguidade é explicitada por Foucault no seguinte
fragmento:

Pois, afinal de contas, esta palavra — ‘conduta’ — se refere a duas coisas. A
conduta €, de fato, a atividade que consiste em conduzir, a condugdo, se vocés
quiserem, mas é também a maneira como uma pessoa se conduz, a maneira
como se deixa conduzir, a maneira como é conduzida e como, afinal de contas,
ela se comporta sob o efeito de uma conduta ou de condugdo®

Por fim, analisaremos como as novas tecnologias de poder que surgem a partir do

século XVI11I visam ndo mais a conduta dos individuos, mas tém as populacgdes e a propria

4 FOUCAULT, Michel. Etica, sexualidade, politica. Rio de Janeiro: Forense Universitéaria, 2012. (Ditos e
Escritos, v. 5). p. 50.

> FOUCAULT, Michel. Seguranca, Territério e Populacéo. Séo Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 255.
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vida em espécie como objeto. Esta nova racionalidade de poder Foucault vai intitular
biopolitica. Veremos, sobretudo a partir das obras Historia da Sexualidade I: A vontade
de saber e Em Defesa da Sociedade, que Foucault vai encontrar na analise do biopoder
um grau particular de sofisticacao das tecnologias de poder, assim como intensificar sua
antitese as teorias classicas do poder como o juridico-legal ou soberano, substituindo “o
velho direito de causar a morte ou deixar viver” por um “poder de causar a vida ou
devolver a morte™®.

Ao tragar este percurso por diferentes manifestagdes de mecanismo de poder sobre
as almas, corpos, individuos e populagdes, chegamos ao impasse — ou crise — na obra de
Foucault, que Gilles Deleuze chamou de “prisdo das relagdes de poder’.

Desta forma, a segunda parte da pesquisa ird abordar a propria ruptura, instaurada
por Foucault, responsavel por conduzi-lo a questdo dos processos de subjetivacdo, no
intuito de pensar a possibilidade de uma nova concepcéo de sujeito — no que diz respeito
a capacidade de dominar e ser dominado. Aqui o0 objetivo central serd estabelecer os
operadores conceituais que vao sustentar a poténcia do “cuidado de si” como pratica de
liberdade. Em particular, iremos utilizar a contribuicdo filosofica de Gilles Deleuze e
Friedrich Nietzche para tratar, respectivamente, da ética como uma superacao da moral
nos “processos de subjetivagdo" e de uma nova concepg¢do de verdade a partir da critica
do filésofo alem&o, bem como sua leitura sobre arte enquanto poténcia do falso.

A partir disso, abordaremos as nog¢des de ‘“encarnacdo”, “imunidade” e
“comunidade” para articular a critica de Nietzche a verdade com 0 trabalho de Foucault
sobre a parresia e, sobretudo, sobre a parresia dos cinicos na Antiguidade. Aqui veremos
0s conceitos trabalhados — até o momento — se desdobrando em uma filosofia prética,
afirmando préticas de liberdade. Neste aspecto, o projeto que vemos se desdobrar na
composi¢do das obras de Nietzche e Foucault estd em “considerar a filosofia uma forma
de vida e ndo apenas uma doutrina ou ciéncia”, colocando a questdo sobre como a “vida
pode ser vivida ou materializada no corpo do individuo™®.

Este trabalho conceitual nos dara o arcabouco necessario para pensar o que seria

uma concepcao de filosofia préatica, nos trazendo condicdes de vislumbrar o que seria uma

®1d. Histdria da sexualidade: A vontade de saber. Rio de Janeiro: Graal, 1988. v.1. p. 130.
" DELEUZE, Gilles. Foucault. 1.ed. Sdo Paulo: Editora Brasiliense, 1988. p. 103.

8 LEMM, Vanessa. A encarnacéo da verdade e a politica da comunidade: Foucault e os Cinicos. In:
NALLI, Marcos; MANSANO, Sonia Regina Vargas (Orgs.). Michel Foucault: desdobramentos. Belo
Horizonte: Auténtica Editora, 2016. p. 41.
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forma de liberdade ativa do sujeito — algo que Foucault compreende por “estética da
existéncia”. Aqui iremos nos debrugar sobre a nogao de parresia como uma forma de dizer
a verdade na antiguidade grega, bem como o uso desta pratica discursiva entre os filosofos
cinicos.

A partir da explicitagdo da defini¢do original de parresia como o “dizer tudo”, e
da concepgao tradicional que se tem do termo como pratica de “fala franca”, “liberdade
de palavra”, Foucault analisa a no¢do de parresia como uma virtude, uma técnica, uma
maneira de dizer a verdade, que, ao depender de contextos e situacdes especificas para
que a parresia se manifeste, torna-se uma pratica que irrompe nestes contextos abrindo
possibilidades inesperadas em determinadas interagfes. Isto acontece porque o uso da
parresia pressupde que o individuo tenha uma relacao irrestrita com a verdade e no que
ele estabelece como verdade. Sendo assim, a fala franca e a plena liberdade de palavra,
atravessada pela relacdo que o sujeito estabelece como verdade, “ndo produz um efeito
codificado, ela abre um risco indeterminado™®. E é justamente essa indeterminacgdo que
faz com que a parresia tenha efeitos inesperados, sendo assim, uma préatica produtora de
possibilidades.

A partir disso, iremos trabalhar duas questdes para entendermos a nocdo de
parresia como uma poténcia libertadora: a préatica de liberdade que surge da vinculacdo
do sujeito com a verdade e a constitui¢do do sujeito de si consigo mesmo como processo
de subjetivacdo.

O processo de subjetivacdo que se da a partir destes jogos de verdade na relacao
do sujeito consigo mesmo e com 0s outros sera, entdo, uma pratica de liberdade na medida
em que é uma relacdo ndo prescrita por cddigos e valores transcendentais propostos aos
individuos. A dimensdo ética da analise de Foucault se debruca, portanto, sobre o
comportamento dos individuos em relacdo a determinadas prescricdes, em como eles
obedecem, resistem, transgridem e criam subjetividades diante da existéncia de valores
transcendentes. Veremos entdo como a pratica da parresia opera na instauragdo de uma
liberdade na reacdo do individuo para consigo, mas nao deixando de visar a instauracao
da liberdade dos individuos em seu conjunto’*°.

Assim, tendo entendido o estudo do cuidado de si na Antiguidade como uma

poténcia transformadora do ponto de vista ético, politico, iremos buscar em expressoes

® FOUCAULT, Michel. O governo de si e dos outros. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2010.

10 FOUCAULT, Michel. Histéria da Sexualidade: O Uso dos Prazeres. Rio de Janeiro: Graal, 1984, v.2, p. 97.
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artisticas, em exemplos de obras literarias e cinematogréficas, uma composi¢do com 0
projeto sobre a estética da existéncia de Foucault, no sentido de investigar a forca da arte
na producdo de singularidades para pensar o “novo”. A articulagdo com a “fase ética” de
Michel Foucault esta em pensar a estética ndo como um escapamento do mundo através
de ideias transcendentes, mas conceber a cria¢do, a beleza e producgéo da vida como obra
de arte e como uma forga produtora de novas concepg0es de existéncia.

Dito isto, veremos como a critica da verdade em Nietzche, e o seu posterior elogio
a arte, estabelece um profundo didlogo com o pensamento do cineasta russo Andrei
Tarkovski sobre o “objetivo da arte como tal”. Logo nas primeiras paginas de Esculpir o
Tempo, Tarkovski afirma que “a arte, como a ciéncia, ¢ um meio de assimilagdo do
mundo”, mas coloca imediatamente uma linha que demarca uma distingao entre o
cientifico e o estético. Através da arte, diz ele, “o0 homem conquista a realidade mediante

”11 enquanto a ciéncia ascende em uma “escada sem fim” em

uma experiéncia subjetiva
nome de uma verdade objetiva especifica. Esta simples distin¢do do papel da arte para o
cineasta russo nos servirda de apoio para conectar sua visdo estética com o
desenvolvimento que Foucault faz sobre os processos de veridiccdo na Antiguidade. Em
outras palavras, buscaremos um elo de ressonancia entre a visdo estética de Tarkovski
com a concepcao ética do trabalho de Michel Foucault.

De saida, podemos identificar um primeiro paralelo entre os dois pensadores que
vai guiar todo o trabalho conceitual a ser desenvolvido e serd determinante para as
conclusdes do projeto: ambos ddo significativa énfase para a questdo da espiritualidade
como uma poténcia transformadora. Cada um a sua maneira, tanto Foucault quanto
Tarkovski abordam a relacdo do individuo com a espiritualidade como uma forma de
superacdo transformadora, uma elevacédo do sujeito.

Por fim, buscaremos estabelecer ressonancias especificamente do estudo de
Foucault sobre a préatica da parresia cinica com o pensamento e a obra cinematogréafica
do cineasta russo. Ao fazer uso da contribuicéo filosofica de Gilles Deleuze, buscaremos
estabelecer uma relacdo de composicao mutua entre o pensamento de Foucault e a arte de
Tarkovski. Veremos que quando Foucault fala de uma ética dos gregos, esta presente
também uma estética — uma estética da existéncia. E esse principio criativo, que aspira

sempre uma reinvencdo da vida como obra de arte, sera ancorado em nossa anélise pelos

1 TARKOVSKI, Andrei. Esculpir o Tempo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2010. p.39.
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problemas mais fundamentais da obra de Tarkovski, expostos tanto nos temas de seus

filmes como no seu livro Esculpir o Tempo.
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1 DAS RELACOES DE PODER AOS PROCESSOS DE SUBJETIVACAO

1.1 Poder pastoral

No estudo de Michel Foucault sobre os codigos de ética em diversos periodos da
historia do pensamento ocidental, é possivel estabelecer um corte de analise no que diz
respeito as técnicas de governo de si e dos outros. De acordo com o fil6sofo, é bem distinta
a forma com que os codigos de conduta dos individuos foram tratados pelo cristianismo
e pela antiguidade paga. Se, por um lado, a organizacao do cristianismo como uma igreja
criou uma moralidade da renuncia de si em detrimento de um poder divino, Foucault
identifica nas praticas da Antiguidade uma auséncia de um regime de conduta marcado
pela obediéncia. Antes de definir melhor essa distin¢ao e aprofundar a emergéncia de um
‘cuidado de si’ a partir da subjetivag@o na obra de Foucault, ¢ importante estabelecer quais
foram as bases que estabeleceram as relagdes de poder que marcaram o cristianismo, que,
inclusive, segundo veremos no trabalho do fil6sofo, influenciaram os alicerces da criacdo
do Estado moderno. Esta renlncia da vontade individual a um poder divino é o que
Foucault vai chamar de ‘poder pastoral’.

Foucault destaca a importancia do fato do cristianismo ser uma religido que se
organizou como uma igreja, o que vai determinar um marco importante nas novas formas
de poder que vao se constituir, pois na condi¢éo institucional da igreja, o cristianismo vai
postular “o principio de que certos individuos podem, por sua qualidade religiosa, servir
a outros ndo como principes, magistrados, profetas, adivinhos, benfeitores e educadores,
mas como pastores”*2,

Em Seguranca, Territério e Populagdo, Foucault faz um estudo sobre a
governamentalidade como uma nova arte de governo, entendendo “governo” como algo
especifico, distinto da no¢do de “ser um soberano, ser suserano, ser senhor, ser juiz...”*,
lembrando que realiza nessa pesquisa um projeto semelhante ao que buscou fazer quando
tratou das disciplinas presentes nas instituicdes como exercito, prisdes, escolas, hospitais,
a partir de um deslocamento para o exterior da instituicdo. Ou seja, realizar uma
genealogia das disciplinas a fim de encontrar as tecnologias de poder que operam por

detras das institui¢des, e de maneira mais global, destacando “as relagdes de poder da

12 FOUCAULT, Michel. O sujeito e o poder. In: . Genealogia da Etica, Subjetividade e Sexualidade. Rio
de Janeiro: Forense, 2014. p.237. (Ditos e Escritos, v. 9).

131d. Seguranca, Territorio e Populagdo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2008. p.155.
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instituicdo, a fim de analisé-las [sob o prisma] das tecnologias para retomé-las numa
andlise estratégica e destaca-las do privilégio do objeto™*. Da mesma forma, Foucault
analisa neste curso se ¢ possivel pensar a “governamentalidade” como uma tecnologia de
poder exterior ao estado moderno, entendendo as técnicas de governo como as tecnologias
mais gerais de poder que teriam permitido o desenvolvimento, as transformacdes e o
funcionamento do estado. Para tal, Foucault analisa os diversos significados da palavra
“governo”, mesmo antes de este termo adquirir o seu sentido politico, e identifica diversas
nogdes empiricas do uso da palavra que vao sustentar seu argumento.

Ao citar significados historicos, como os de ordem moral, destacando as no¢des
de “impor um regime” ou de “conduzir alguém”, ou seja, governar as almas, ou os que se
referem a relacdo entre duas pessoas, podendo significar “entreter”, “lidar” com alguém
ou estabelecer um controle sobre este alguém; em todos esses exemplos semanticos o
filésofo observa que a ideia de governo tem como primazia a relacéo entre pessoas. Ou
seja, sO se “governa” pessoas ou sociedades, mas nunca um territorio ou uma estrutura
politica, um estado**. Partimos entdo da premissa de anlise de que, fundamentalmente,
em oposi¢do ao mundo grego e romano, quem sao governados sdo os individuos. E é esse
poder sobre os individuos, de origem religiosa, que pretende “conduzir e dirigir os
homens ao longo de toda a sua vida e em cada umas das circunstancias dessa vida”,
impondo formas de conduta com a finalidade de garantir a sua salvacéo, que Foucault vai
chamar de poder pastoral®s. De acordo com o fildsofo, tal forma de poder se desenvolve
ao longo da Idade Média combinando a organizacao hierarquica da instituicdo da igreja
com o “conjunto de crengas relativas ao além, ao pecado, a salvacao”?.

Assim, Foucault afirma que a ideia de um governo dos homens aparece sob duas
formas: “primeiramente, sob a forma da ideia e da organiza¢do de um poder pastoral,
depois sob a forma da dire¢ao de consciéncia, da dire¢ao das almas”?’. Esse poder pastoral
se dara entdo através de uma organizacao de poder marcada pela relacdo de um Deus, rei
ou chefe, simbolizados pela figura de um pastor, e 0s homens, simbolizados como o seu
rebanho. A seguinte passagem explicita bem a centralidade da nocéo de salvacdo na

relagdo de poder estabelecida entre o pastor e o seu rebanho:

14 FOUCAULT, Michel. Seguranca, Territdrio e Populacdo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 157.

15 FOUCAULT, Michel. Etica, sexualidade, politica. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2012. (Ditos e
Escritos, v. 5). p. 50.

16 |bid. p.51.

Y FOUCAULT, Michel. Seguranca, Territorio e Populacdo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 166.
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O poder pastoral manteve um carater essencial, singular, na histéria das
civilizagBes: exercendo-se inteiramente como qualquer outro poder do tipo
religioso ou politico sobre o grupo inteiro, o poder pastoral tem por
preocupacao e tarefa principal velar pela salvacéo de todos, apenas operando
sobre cada elemento em particular, cada ovelha do rebanho, cada individuo,
ndo somente para obriga-lo a agir dessa ou daquela maneira, mas também de
modo a conhecé-lo, a desvenda-lo, a fazer aparecer sua subjetividade e visando
a estruturar a relacdo que ele estabelece consigo préprio e com sua propria
consciéncia®®

E importante destacar que esta relacdo entre o pastor e o seu rebanho no Oriente
Mediterraneo serd essencialmente fundamentada pela relacdo entre Deus e 0s homens.
Tal relagdao de soberania ¢ transferida ao rei, visto que esse € “o pastor subalterno a que
Deus confiou o rebanho dos homens e que deve, ao fim do dia e ao fim do seu reinado,
restituir a Deus o rebanho que lhe foi confiado”. Qutra caracteristica fundamental que
Foucault identifica no poder pastoral para entender a génese da nocdo de
governamentalidade é a observacdo de que, exercendo-se mais sobre a multiplicidade do
rebanho do que sobre um territério, o poder pastoral € também um poder individualizante,
pois o pastor cuida do seu rebanho de uma maneira que “ndo haja uma s6 ovelha que lhe
possa escapar”?. Essa logica tera graves implicac6es, segundo o fildésofo francés, tanto
nas técnicas de poder do pastorado cristdo, quanto nas técnicas de poder modernas, que
irdo influenciar intensamente toda a civilizacdo ocidental por meio da igreja crista.
Destaco o seguinte fragmento que ilustra bem o eco que a légica do pastoral do

Cristianismo tera nas técnicas modernas de poder que iremos aprofundar posteriormente:

[...] o pastorado deu lugar no Cristianismo a uma rede institucional densa,
complicada, compacta, rede institucional que pretendia ser, que de fato foi
coextensiva a Igreja inteira, logo a Cristandade, a toda a comunidade do
cristianismo [...] o pastorado no Cristianismo deu lugar a toda uma arte de
conduzir, de dirigir, de levar, de guiar, de controlar, de manipular os homens,
uma arte de que tem a funcdo de encarregar-se dos homens coletiva e
individualmente ao longo de toda a vida deles e a cada passo da sua existéncia2!

Assim, Michel Foucault identifica uma particularidade no pastorado cristdo que
ird determinar, em grande medida, a instrumentalizacdo de suas técnicas na

governamentalidade. De acordo com ele, o pastorado se distingue do mundo grego e do

18 FOUCAULT, Michel. Etica, sexualidade, politica. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2012. (Ditos e
Escritos, v. 5). p.51.

19 1d. Seguranca, Territorio e Populagdo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 167.

20 FOUCAULT, Michel. Seguranga, Territdrio e Populacdo. Sao Paulo: Martins Fontes, 2008. p 172.

2L FOUCAULT, Michel. Seguranga, Territdrio e Populacdo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 220
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tema hebraico do pastor pela sua relagdo com a salvagéo, a lei e a verdade. Em primeiro
lugar, é importante destacar uma diferenca fundamental desta relacdo com a lei no
pastorado e no mundo grego no que diz respeito a obediéncia a uma ordem. Como aponta
Foucault, o pastorado cristdo se organizou pela instancia da “obediéncia pura”?, enquanto
o cidadao grego “nao se deixa dirigir sendo por duas coisas: pela lei e pela persuasdo, isto

¢, pelas injuncdes da cidade ou pela retorica dos homens”:

Eu diria mais uma vez de maneira bastante grosseira, que a categoria geral da
obediéncia néo existe entre 0s gregos [...] Ja o pastorado cristdo, ao meu ver,
organizou uma coisa totalmente diferente, que € estranha, parece-me, a pratica,
e 0 que ele organizou é o que poderiamos chamar de ‘obediéncia pura’, a
obediéncia como tipo de conduta unitaria, conduta altamente valorizada e que
tem o essencial de sua razdo de ser nela mesmo??

Ou seja, para 0s gregos a relacdo de respeito a lei, a ordem, e a capacidade de
deixar-se seduzir pela retérica, pela persuasao, ndo operam pela instancia da obediéncia.
E quando ha uma relagdo de submissdo no mundo grego, Foucault destaca que h& sempre
uma finalidade, como a saude ou a virtude, através da qual a obediéncia sera suspensa ou
invertida. J4 no pastorado cristdo a relacdo de obediéncia tinha uma centralidade de
maneira tal que a propria conduta de dependéncia e submissdo na relacdo dos individuos
e destes com os ‘cuidados’ do pastor passou a ser um fim em si mesmo, dando a ideia de
obediéncia uma relacdo muito valorizada e unitaria. Ou seja, em oposicao a finalidade
presente nos modos de submissdo dos gregos, no pastorado cristdo hd uma auséncia de
finalidade, pois a obediéncia é um fim em si mesmo. O que se busca é alcancar € um
“estado de obediéncia”. De acordo com Foucault, esta ¢ uma nog¢ao totalmente nova e
especifica na histéria, que, a partir desta relacdo de obediéncia, implicara em uma

renuncia da vontade propria do individuo:

Se, portanto, a obediéncia tem um fim, esse fim é um estado de obediéncia
definido pela rendncia, a rendncia definitiva a toda vontade prépria. A
finalidade da obediéncia é mortificar sua vontade, é fazer que sua vontade
como vontade prdpria morra, isto €, que ndo haja outra vontade sendo a de néo
ter vontade®*

Esta obediéncia € tangenciada também pela manifestacdo de um poder que, por
um lado, procura encaminhar os individuos rumo a salvagdo em um outro mundo, €, por

outro, esta ligada a producéo de verdade. Vale destacar que a particularidade do pastorado

22 FOUCAULT, Michel. Seguranga, Territdrio e Populacdo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2008. p . 230
2 bid. p. 230

24 FOUCAULT, Michel. Seguranga, Territorio e Populacdo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2008. p.235
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cristdo na sua relagédo com a verdade combina a individualizagio deste ensino da verdade
— em oposicao ao poder juridico — com a direcdo de consciéncia, que pressupde uma
permanéncia da vigilancia e do exame das almas dos individuos.

Dito isso, Foucault observa que o poder pastoral vai se exercer atraves das nogdes
de salvagdo, lei e verdade, de uma maneira individualizante — e a0 mesmo tempo
totalizante, gerando uma “rede de servidoes, que implica a servidao geral de todo o mundo
em relacdo a todo o mundo”?. Esta forma de individualizagdo por meio da sujeicao,
direcdo de consciéncia, producdo de verdade e obediéncia, serd entdo a particularidade
fundamental do pastorado cristdo e que vai marcar a governamentalidade moderna e
atravessar a histdria do sujeito ocidental.

O que acontece neste processo que tem o século XVII como fronteira limitrofe é
uma espécie de reorganizacao das técnicas de poder individualizantes do poder pastoral.
De acordo com Foucault, se a pastoral cristd perde o seu vigor na institucionalizagao
eclesiastica neste periodo, sua funcao “se ampliou e se multiplicou fora da institui¢ao
eclesiastica”. Assim, Foucault faz uma primeira observacdo acerca da importancia do
aspecto religioso do poder pastoral no desenvolvimento do Estado nos séculos XVI e
XVII na Europa, destacando que as técnicas empregadas pelo poder pastoral geram
efeitos individualizantes, cujos objetivos estdo situados “essencialmente no além”?’. Em
segundo lugar, o filésofo francés destaca a essencialidade que tais préaticas
individualizantes teriam nas sociedades capitalistas e industriais a partir do século XI1X e
nas formas modernas de Estado que as sustentaram. De acordo com ele, a partir deste
momento surge uma necessidade das técnicas implementadas pelo pastorado em difundir
tais procedimentos de individualizagdo ‘“no quadro laico do aparelho do Estado”?,
garantindo ao pastorado a sua revitalizacdo na forma do Estado.

Dito isso, podemos entender mais claramente a linha de pensamento que liga o
desenvolvimento do pastorado cristdo e suas técnicas de obediéncia a nogdo de

governamentalidade nos mecanismos do Estado e na sociedade moderna. Foucault

%5 |bid. p.243

2 1d. O sujeito e o poder. In: . Genealogia da Etica, Subjetividade e Sexualidade. Rio de Janeiro:
Forense, 2014. p.237. (Ditos e Escritos, v. 9)

2 FOUCAULT, Michel. Etica, sexualidade, politica. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2012. (Ditos e
Escritos, v. 5). p.52.

28 FOUCAULT, Michel. Etica, sexualidade, politica. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2012. (Ditos e
Escritos, v. 5). p. 53.
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argumenta que, em oposic¢ao ao que é bastante difundido, o Estado moderno ndo opera
por uma exclusdo sistematica do individuo em suas técnicas de governo, mas, pelo
contrério, dedica uma intensa atencdo aos individuos através de todas as técnicas de
vigilancia e controle criadas. De acordo com Foucault, tais formas de governo tém como
objetivo a “apreensdo do individuo” por meio das institui¢des, como as prisoes, escolas,
hospitais etc. Estas seriam “grandes maquinas disciplinares” e teriam no pastorado cristao
a sua génese, reconvertida nos mecanismos burocraticos e estatais.

Assim, vemos que o tipo de poder exercido pela I6gica do pastor e o seu rebanho,
ou seja, de garantir a salvacao e a garantia do bem dos individuos com a condi¢cdo da
irrestrita obediéncia e submissdo destes ao poder pastoral, tem como caracteristica
essencial reinar sobre uma “multiplicidade de individuos em deslocamento”?, € ndo sobre
territorios. Estas técnicas serdo, portanto, transformadas e inseridas nos mecanismos de
governo do Estado moderno, tendo nas populacées o seu principal objeto.

H4, entdo, no pastorado cristdo uma grande preponderancia da renincia de si na
conducdo moral dos individuos e de uma transferéncia do governo de si ao poder pastoral,
que se efetiva no ato confessionario para garantir a salvacdo. Ja a partir dos séculos XV
e XVI, segundo Foucault, a no¢do de governo das almas vai adquirir uma forma mais
laica, sendo transferida para os dominios da familia, exército, cidade, Estado, atingindo o
alcance da sociedade civil®. Estaarte de governar pode ser entendida como uma expansao
da conducdo de condutas presente no pastorado cristdo. Desta forma, as populacdes é que

passam a ser a questdo do governo.

1.2 Governamentalidade e biopoder

Em seu livro Microfisica do Poder, Michel Foucault diz, citando um texto de La
Mothe Le Vayer, que existem basicamente trés tipos de governo: “o governo de si mesmo,
que diz respeito a moral; a arte de governar adequadamente uma familia, que diz respeito
a economia; a ciéncia de bem governar o Estado, que diz respeito a politica!. A partir

desta classificagdo, Foucault contrapbe estas formas de governo & doutrina da teoria

29 |bid. p.66.

30 DAL POZZO PEZ, Tiaraju. Michel Foucault: ontologia e liberdade. In: NALLI, Marcos; MANSANO, Sonia
Regina Vargas (Orgs.). Michel Foucault: desdobramentos. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2016. p. 131.

31 FOUCAULT, Michel. Microfisica do Poder. Rio de Janeiro: Editora Graal, 1984. p. 280.
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juridica do soberano, presente em O Principe de Maquiavel. Esta postularia uma
“descontinuidade entre o poder do principe ¢ as outras formas de poder”, enquanto a
governamentalidade estabeleceria uma continuidade entre as diferentes formas de
governo. Em outras palavras, podemos marcar tal distin¢do contrapondo, por um lado, a
caracteristica transcendente e exterior do poder do principe de Maquiavel, enquanto, por
outro lado, a ideia de governamentalidade, que pressupde uma multiplicidade de formas
de poder e uma imanéncia entre as formas de governo da familia, de si, e do Estado.

O fil6sofo destaca que essa literatura da arte de governar que se opde a nogao
soberana do principe tem como caracteristica fundamental a insercdo da gestdo da
economia da familia no ambito da gestdo do Estado. Ele cita o trabalho Economia
Politica, de Rousseau, para mostrar essa conexao da economia da casa e a politica do
Estado:

Governar um Estado significara portanto estabelecer a economia ao nivel geral
do Estado, isto é, ter em relacdo aos habitantes, as riquezas, aos
comportamentos individuais e coletivos, uma forma de vigilancia, de controle
tdo atenta quanto a do pai de familia (...) A palavra economia designava no
século XVI uma forma de governo; no século XVIII, designarda um nivel de
realidade, um campo de intervencdo do governo através de uma série de
processos complexos absolutamente capitais para a nossa histdria. Eis portanto
0 que significa governar e ser governado 32

Uma das principais obras que Michel Foucault utiliza para examinar a arte de
governar que seria uma literatura “anti-Maquiavel”, ¢ o Le miroir politique, de Guillaume
de La Perriere. A partir deste autor, Foucault observa, entdo, que o poder exercido em O
Principe de Maquiavel incide fundamentalmente sobre os territorios e as pessoas que
habitam esses territdrios, enquanto a literatura sobre a governamentalidade pressupde a
relacdo dos homens com as coisas, € ndo mais o0s territérios, como objeto do poder3. Em
outras palavras, ndo existiria uma arte de governar propriamente dita em O Principe, mas
apenas uma busca de preservacdo do poder do principe sobre o seu territorio e sua
populacdo*. Na teoria da governamentalidade apresentada por Foucault, o territorio é
uma variavel do complexo de relagcbes do homem com a familia, riquezas, territorios, etc.

Ou, como diz Foucault, “governar uma familia, no fundo, ndo ¢ essencialmente ter como

%2 |bid. p.281.

33 FOUCAULT, Michel. Estratégia, Poder-Saber. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2003. (Ditos e
Escritos, v. 4). p. 290.

34 1d. Seguranca, Territorio e Populagdo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 324.
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finalidade salvar as propriedades da familia, é, essencialmente, ter como alvo o0s
individuos que a compBem, sua riqueza e sua prosperidade”®.

Outro importante ponto que Foucault encontra na nova concepcao de governo que
a distingue do modelo do soberano € o principio de finalidade. O fildsofo francés destaca
um rompimento da estrutura “circular” da soberania em que a Unica finalidade ¢é a
manutenc¢do do governo, a obediéncia a lei que remete a propria soberania. O governo do
soberano aqui seria um fim si mesmo. Ja a ideia de governo elaborada por La Perriere
prevé uma finalidade distinta para cada objeto especifico do governo, tendo em vista que
sua definicdo estabelece que “governo ¢ uma correta disposicdo das coisas de que se

assume encargo para conduzi-las a um fim conveniente”3°.

O governo é definido como uma maneira correta de dispor as coisas para
conduzi-las ndo ao bem comum, como diziam os textos dos juristas, mas a um
objetivo adequado a cada uma das coisas a governar [...] E esta palavra dispor
é importante na medida em que, para a soberania, 0 que permitia atingir sua
finalidade, isto é, a obediéncia a lei, era a prdpria lei; lei e soberania estavam
indissoluvelmente ligadas. Ao contrario, no caso da teoria do governo ndo se
trata de impor uma lei aos homens, mas de dispor as coisas, isto é, utilizar mais
taticas do que leis, ou utilizar ao méaximo as leis como taticas’

Hé& entdo uma disposicdo de multiplas taticas para atingir multiplos fins. E a lei
ndo € mais o instrumento principal para atingir as finalidades do governo, e sim as taticas.
E isto que fundamenta a ruptura de uma soberania cuja finalidade ¢ circular para uma
concepgdo de governo com multiplas taticas que se dirigem a mdaltiplas coisas, buscando
“a perfeicdo e a intensifica¢do dos processos que ele dirige”.

Dito isso, veremos que existem duas nogdes intrinsecamente ligadas que sé&o
fundamentais para entendermos a disposicao do poder nesta arte de governar. Por um
lado, o0 uso da estatistica como tatica da razdo de Estado e da manutengdo do préprio
Estado. Por outro lado, a populacdo como objeto das taticas que o governo dispde para
exercer 0 seu poder. Mais uma vez percebemos aqui um corte entre a nogdo de

transcendéncia presente no poder pastoral e a imanéncia da governamentalidade, que ird

35 FOUCAULT, Michel. Estratégia, Poder-Saber. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2003. (Ditos e
Escritos, v. 4). p. 291.

% FOUCAULT, Michel. Microfisica do Poder. Rio de Janeiro: Editora Graal, 1984. p.283.

I |bid. p. 284.
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“encontrar os principios de sua racionalidade naquilo que constitui a realidade especifica

do Estado™.

Etimologicamente, a estatistica, € o conhecimento do Estado, é o conhecimento
das forcas e recursos que caracterizam o Estado num momento dado. Por
exemplo: o conhecimento de sua populacao, medida da sua quantidade, medida
da sua mortalidade, da sua natalidade, estimativa das suas diferentes categorias
de individuos num Estado e da sua riqueza, estimativas das riquezas virtuais
que o Estado disp8e: minas, florestas, etc., estimativa das riquezas produzidas
(...) séo todos esses dados e muitos outros que vao constituir agora o contetdo
essencial do saber do soberano®

Outro aspecto importante que vai se articular com a tatica das estatisticas e definir
a populagdo como objeto é a instrumentalizacdo da verdade, modificando o
comportamento das pessoas, modificando seu “comportamento como sujeitos
econdmicos, como sujeito politicos”. E importante destacar que aqui nio se trata mais da
relagdo do soberano, do pastor, de estabelecer um jogo de impor uma legitimidade do seu
poder transcendental através da determinacdo de saberes tidos como verdadeiros ou falsos
aos individuos. Trata-se, portanto, de uma tatica de instrumentalizar a opinido da
populacdo, para modifica-la, inseri-la nos mecanismos da economia politica do governo,
sem que a populacdo necessariamente se dé conta disso.

A passagem de um mecanismo de governo baseado na ideia do soberano para uma
governamentalidade imanente sera central no desenvolvimento do trabalho de Foucault
sobre o “como” do poder. A primeira ¢ fundamental inversdo que ele implementa nessa
analise é o de observar o poder a partir de suas extremidades, em instancias locais,
regionais, para perceber em que medida o poder central do direito, dos ordenamentos
legitimos de conjunto, do soberano, se prolonga e produz a sujeicdo dos individuos. E
interessante notar que o principal tema ndo deixa de ser a dominacgéo. A distingéo crucial,
portanto, é pensar a constituicdo das relacGes de dominagéo ndo a partir das intencdes de
quem detém o poder, mas “procurar saber COMO Se constituiram pouco a pouco,
progressivamente, realmente, materialmente, os suditos, o sudito, a partir da
multiplicidade dos corpos”#. Segundo Foucault, trata-se de um modelo de analise
exatamente oposto ao modelo pretendido por Hobbes em Leviatd, que pressupde a

soberania do Estado como elemento central dos mecanismos de dominacdo. O que

3 FOUCAULT, Michel. Microfisica do Poder. Rio de Janeiro: Editora Graal, 1984. p..286.

%9 1d. Seguranca, Territorio e Populagéo. Séo Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 365.

40 FOUCAUT, Michel. Em Defesa da Sociedade. Sdo Paulo: Editora Martins Fontes, 2010. p. 25.
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Foucault estabelece ¢ uma forma circular e reciproca dos procedimentos de sujei¢do, na

qual “o poder transita pelo individuo que ele constituiu”:

E, com dominag&o, ndo quero dizer o fato maci¢o de ‘uma’ dominagio global
de um sobre 0s outros, ou de um grupo sobre o outro, mas as maltiplas formas
de dominacdo que podem se exercer no interior da sociedade: ndo, portanto, o
rei em sua posigdo central mas os suditos em suas relages reciprocas; néo a
soberania em seu edificio Gnico, mas as multiplas sujei¢Bes que ocorreram e
funcionam no interior do corpo social*

Ou seja, a populagédo torna-se, a0 mesmo tempo, sujeito e objeto do governo,
inserida nas taticas do governo através de uma relacdo imanente. Foucault deixa bastante
claro que esta relagcdo ndo se da através de um abandono do modelo da soberania e das
taticas disciplinares. Ha uma relacdo triangular entre soberania, disciplina e gestdo
governamental. Tendo em vista esta correlacdo entre soberania, disciplina e arte de
governar, a maneira com que a estatistica e 0s jogos de verdade (agindo sobre a

populacdo) emergem na sociedade fica mais nitida na seguinte passagem:

A populacéo aparecera como o objetivo final do governo. Pois qual poder ser
0 objetivo do governo; N&o certamente governar, mas melhorar a sorte da
populacdo, aumentar sua riqueza, sua duracdo de vida, sua salde, etc. [...] A
populagdo aparece, portanto, mais como fim e instrumento do governo que
como forca do soberano; a populagéo aparece como sujeito de necessidades,
de aspiracBes, mas também como objeto nas maos do governo; como
consciente, frente ao governo, daquilo que ela quer e inconsciente em relacdo
aquilo que se quer que ela faga*?

Podemos perceber que este processo de disseminacdo da arte de governar para o
dominio da populacao acaba por gerar uma forma complexa de poder que ira se modificar
de tal forma que a vida passara a ser uma questao de governo. Neste momento fica claro
gue a governamentalidade trabalhada por Foucault, entendida como uma superacao do
modelo da soberania, ¢ um anuncio que o filésofo francés faz do que ird chamar de
biopoder. Mas antes de aprofundar os principais fundamentos do conceito de biopolitica,
é necessario explicitar como o filosofo francés teoriza a nogdo de poder em linhas mais
gerais. Ou seja, é preciso entender melhor como que o poder se exerce na sociedade para
chegar ao ponto em que Foucault teoriza como as taticas modernas de governo terdo as
populacdes e a propria vida como objeto.

Para Foucault o poder se manifesta nas diversas forcas antagbnicas de uma

sociedade, entrando em choque, sobrepondo e formando outras relagdes de poder,

4 |bid. p. 24.

42 |d. Microfisica do Poder. Rio de Janeiro: Editora Graal, 1984. p.289.
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estabelecendo uma cadeia: “O poder funciona e se exerce em rede”. Esta cadeia ou
sistema de poder é anterior ao exercicio juridico ou soberano, pois é na extremidade de
sua pratica, dos choques de forcas, onde devemos encontrar o ponto que “se prolonga,
penetra em instituicGes, corporifica-se em técnicas e se mune de instrumentos de
intervengdo material, eventualmente violento” .

A analise de Foucault enxerga, portanto, o poder como uma pratica ascendente,
ou seja, ele estuda os mecanismos e procedimentos das relagdes de forgas em sua escala
minima e como eles se expandem e atravessam o corpo social, até estabelecer um saber
ou uma hegemonia a partir de suas “relagdes instaveis e méoveis”*. O poder ndo é
apropriado por uma relacdo de dominio global, dirigindo suas forcas assimétricas as
instituicGes mais especificas de uma sociedade. A relacdo € inversa. Sdo justamente as
instituicdes localizadas que estabelecem técnicas e praticas que vdo se correlacionando
com outras relacdes de poder e se expandindo e formando, assim, um dominio de alcance
geral e uma hierarquizacgdo social. Outra questdo importante na analise metodoldgica do
poder é a forma com que ele é criado constantemente entre uma forca e outra. N&o é o
poder que surge como determinante em uma interacao, mas sao as relacdes que, para sua
existéncia, pressupdem uma relacéo de poder criada a cada instante, lhe dando um carater
onipresente*.

Nesse aspecto, o filésofo francés mostra como o poder ndo € apropriado por
nenhuma parte, nenhum governo ou sujeito, mas se alarga ao se conectar com outras
relacGes até 0 momento em que a causa de taticas e estratégias de poder ndo se encontra
em nenhum sujeito. O processo da racionalidade do poder que permite essa auséncia de

sujeito se da da seguinte forma para Foucault:

[...] a racionalidade do poder é a das taticas... que, encadeando-se entre si,
invocando-se e se propagando, encontrando em outra parte apoio e condigéo,
esbocam finalmente dispositivos de conjunto: la, a légica ainda perfeitamente
clara, as miras decifraveis, e, contudo, acontece ndo haver mais ninguém para
té-las concebidol... 1.

4 FOUCAULT, Michel. Microfisica do Poder. Rio de Janeiro: Edi¢Ges Graal. 42 edigdo. 1984. p.
183.

44 1d. Historia da Sexualidade I: A Vontade de Saber. Rio de Janeiro: Graal, 1988.
p.90.

45 FOUCAULT, Michel. Histéria da Sexualidade 1: A Vontade de Saber. Rio de Janeiro: Graal, 1988.
p. 90.
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Trata-se de uma grande transformac&o na forma de encarar a politica no século
XIX, pois sendo a soberania uma forma de apropriacéo do poder através de mecanismos
contratuais, ela possui um “direito de vida e morte”, ou seja, na medida em que a soberania
€ um mecanismo de defender o direito a vida através do contrato social, ela detém o direito
de morte. Dai vem a formula com que Foucault caracteriza o poder soberano que vigorou
até o século XVIII: “Fazer morrer e deixar viver”. Fica claro que esta formula se da sob
um desequilibrio, pois a acdo soberana atua enquanto exerce a funcdo de morte, ja que a
vida é um direito natural da sociedade. A mudanga que ocorre no século XI1X é justamente
a inversdo dessa formula. Em vez de fazer a morte e deixar viver, 0s novos mecanismos
de poder se dirigem a vida, se tornando um “fazer viver e deixar morrer”. Essa nova
concepcao do poder se deu a partir de sua I6gica ascendente, pois as suas relacoes, seus
enfrentamentos e a vinculagdo de seus pontos de contato é que possibilitou que 0 homem
enquanto ser vivo se tornasse objeto do poder, “uma espécie de estatizacdo do bioldgico”.
Essa nova estratégia de poder vai ser denominada por Foucault de biopoder. A
transformacéo desse periodo marca o nascimento da biopolitica.

A primeira coisa que deve ser postulada a respeito da biopolitica e seus
mecanismos de poder € a massificacdo de seu objeto. Ou seja, o biopoder se dirige
essencialmente as populac6es. Para o controle ser exercido sobre a sociedade em termos
biolbgicos, é necessario deixar de lado a individualizagdo de sua analise. Para explicitar
essa mudanca Foucault analisa as tecnologias de poder do século XVII e primeira metade
do século XVIII, quando as técnicas de poder eram basicamente centradas no individuo.
Nos séculos XVII e XVIII essas técnicas eram centradas no corpo humano, ou seja, 0
controle disciplinar exercido se baseava em praticas punitivas e de disciplina atraves do
uso de tecnologias de controle, vigilancia e treinamento aplicados a corpos individuais,
formando um sistema de hierarquias e vigilancia, que Foucault denomina “tecnologia
disciplinar do trabalho”®. Na sua leitura, essa tecnologia estava baseada em uma
racionalidade de poder interessada em potencializar a capacidade produtiva dos
individuos, “aumentar-lhes a forga util através do exercicio, do treinamento, etc.” 4. O
que se observa no final do século XVIII é a superacdo desse modelo disciplinar para um
modelo mais totalizante, que ndo substitui o primeiro, mas o abarca e o integra, elevando
a outra escala. Uma disciplina centrada no homem ndo enquanto homens individuais e
nas técnicas de disciplina e punicdo a eles aplicadas, mas no homem enquanto espécie:
uma multiplicidade de corpos. O exercicio do poder ndo se da mais sobre os individuos,

mas sobre massas, populacdes. E justamente o que Foucault descreve como o processo
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de mudanca da anatomo-politica do corpo humano no século XVII1I para a biopolitica da
espécie humana empregada no final do mesmo século®. Portanto, essa nova tecnologia
lida com o problema das populagdes, além do individuo e da sociedade, com os quais,
anteriormente, lidava o direito. Segundo Foucault, a populagdo torna-se instrumento e, ao
mesmo tempo, objeto dos novos mecanismos de poder, em vez de uma apropriacdo de
forca soberana®’. E é o ser humano na qualidade de espécie que vai ser o alvo de técnicas
que invistam, por exemplo, no controle de natalidade, mortalidade, doengas, fluxos de
migracao, habitacdo, etc.*

O direito de vida e de morte que imperava na soberania é transformado
qualitativamente, na medida em que, na biopolitica, ndo se d& mais de forma negativa,
como dominio da morte, mas de forma positiva, no controle da vida. Agora, o poder
intervém através da vida e ndo mais através da morte. Os mecanismos que entram em
cena sdo aqueles que tém a funcdo de aumentar a vida e suas capacidades bioldgicas. E
uma regulamentacdo dos mecanismos pertinentes a vida do ser humano enquanto
pertencente a uma populagdo, como uma intromissao nos processos naturais e bioldgicos
da vida humana. Ou seja, ao deixar a morte de lado, o surgimento do biopoder investe nas
qualidades da vida como forma de expandir suas possibilidades, aumentar a longevidade
e extirpar as doencas, assim como em tudo que diminua as capacidades vivas do ser
humano enquanto espécie. Isso se da a partir da regulacdo de probabilidades, estatisticas
e analises demograficas, e se dirige, portanto, necessariamente, a um ser multiplo, a nogéo
de populacdo®. No contexto da biopolitica, 0 mecanismo da lei ndo desaparece por
completo, mas se insere cada vez mais em uma sociedade normalizadora, na qual a lei se
incorpora em préaticas de gestdo de governos°. Na medida em que a lei vai se
transformando cada vez mais em uma norma, ultrapassando a primazia da execucao
juridica, Foucault observa o surgimento de uma sociedade de normaliza¢do na qual o
poder se alastra e se aplica a vida em geral, agindo duplamente sobre a disciplina dos
corpos e na gestdo da vida populacional:.

46 FOUCAULT, Michel. Em defesa da sociedade. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2010. p. 289

47 1d. Microfisica do Poder. Rio de Janeiro: Editora Graal, 1984. p. 289.
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O que se observa é que a disciplina dos corpos ndo é abandonada com o
surgimento da biopolitica, mas transformada. A sociedade normalizadora descrita por
Foucault opera sobre os corpos individuais, contudo, de uma forma que atravessa a
institucionalidade do direito e atua sobre o corpo enquanto parte e extensao das massas
populacionais, abarcando todo o espago que concerne as condigdes bioldgicas da vida
humana. Temos entdo um sistema que opera sobre as populacées, inserindo os individuos
em um corpo unico, e uma regulamentacdo dos processos que aumentam a vida. Essas
regulamentacdes bioldgicas se inserem, por Gltimo, nos mecanismos do Estados2. O que
acontece aqui € o surgimento de uma nova forma de politica em que ha “uma combinacao
astuciosa das técnicas de individualizagdo ¢ dos procedimentos de totaliza¢do”, pois,
segundo Foucault, o poder do Estado “¢ uma forma de poder tanto individualizante quanto
totalizadora”.

E importante destacar que essa onipresenca do poder ndo advém da forma do
Estado, mas sdo as relagdes de poder que constituem uma ‘estatizagao’. Como bem afirma
Deleuze, “as instituigdes ndo sao fontes ou esséncias”, mas sao resultado de praticas

intrinsecas a relagdo de poder e ao conjunto de forgas que as constituem.

Se a forma-Estado, em nossas formagdes histéricas, capturou tantas relacdes
de poder, ndo é porque estas derivem daquela; ao contrério, é porque uma
operagdo de ‘estatizagdo continua’, por sinal bastante variavel de caso em caso,
produziu-se na ordem pedagdgica, judiciaria, econdmica, familiar, sexual,
visando a integracéo global®

Ou seja, Foucault estabelece um primado do governo em relacdo ao Estado. Este
aparece como uma integracdo de uma série de singularidades, de forcas convergentes, que
constituem as instituicdes que resultam na forma-Estado, assim como a Familia, o
Mercado, a Religido>.

Foucault observa, entdo, que a submissdo dos individuos frente a uma relacéo de
forcas - que vao resultar na forma-Estado - diz respeito a uma forma moderna de governo,
resultante de técnicas de poder j& presentes nas antigas instituicfes cristds atraves do
governo das almas do poder pastoral. Como diz o fildsofo, “isto se deve ao fato de que o

Estado moderno ocidental integrou, numa nova forma politica, uma antiga tecnologia de
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poder, originada nas instituigdes cristas”**. Em outras palavras, podemos observar que a
metafora do pastor e seu rebanho para representar a relacdo entre governantes e
governados no principio do Cristianismo compreende técnicas de poder que ndo serdo
abandonadas ao longo dos séculos seguintes, mas serdo ampliadas e incorporadas a novas
tecnologias de poder.

Esta articulacdo entre o biopoder inserido nos mecanismos do Estado e o poder
pastoral das instituicGes cristds sera fundamental para compreendermos a emergéncia dos
processos de subjetivacdo no trabalho de Foucault, pois aqui o filésofo francés percorre
um longo periodo do desenvolvimento do pensamento ocidental on intuito de realizar uma
problematizacéo ética do sujeito diante dos mecanismos de poder.

E interessante notar que uma nogao tio antiga quanto o poder pastoral seré objeto
de investimento das pesquisas de Foucault a partir de 1978, ap6s o lancamento de obras
como Microfisica do Poder e Histéria da Sexualidade I: A vontade de saber, nas quais
ele desenvolve o problema da governamentalidade e da biopolitica, que vdo dar conta das
discussoes sobre as formas de governo nos séculos XVI1I e XVIII. A distin¢éo deste salto
temporal reside no fato de que a articulacdo estabelecida entre o poder pastoral e a
governamentalidade encontrara na Antiguidade um novo elo na genealogia das relagdes
de poder. Com isso, Foucault completa um arco na sua analitica de poder que, ao abrir o
campo da antiguidade, estabelece uma ligacdo direta com os seus trabalhos seguintes,
voltados para os processos de subjetivacdo. Assim, se, por um lado, as tecnologias de
poder da biopolitica operam sobre as populacfes e a vida em espécie, bem como a
governamentalidade instaura a norma como um mecanismo preponderante em relacdo a
soberania, Foucault encontra no poder pastoral tecnologias de poder voltadas diretamente
as subjetividades dos individuos.

Entdo ¢ a partir deste “retorno” a antiguidade que Foucault vai encontrar um
importante elo na genealogia das relacGes de poder, identificando a subjetividade dos
individuos como objeto central da producao de formas de governar, de dirigir condutas.
E é através do mesmo retorno a antiguidade que Foucault vai encontrar as formas pelas
quais os individuos se deixavam ou ndo ser governados, estabelecendo determinadas
praticas frente as relacdes de poder. Esta abertura para a ideia de “governo de si” marca

um deslocamento importante para pensar a no¢édo de resisténcia.

% FOUCAULT, Michel. O sujeito e o poder. In: . Genealogia da Etica, Subjetividade e Sexualidade. Rio
de Janeiro: Forense, 2014. p.236. (Ditos e Escritos, v. 9).
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2 ULTRAPASSANDO A LINHA

Analisados os principais fundamentos das relagdes de poder e as tecnologias de
poder em um grande periodo do desenvolvimento do pensamento ocidental, vemos surgir
na obra de Foucault algo que Deleuze denominou como “prisdo” nas relagdes de poder®”.
Trata-se do impasse criado pela auséncia de autonomia do sujeito nas relacdes de poder
que teria impelido Foucault a buscar singularidades retiradas da histéria para vislumbrar
uma ética no presente e ansiar o “povo por vir e a nova terra”*. E nesse rompimento com
a totalidade acumulativa da historia cronoldgica que vemos surgir de maneira clara na
obra de Foucault a sua influéncia nietzcheana, na medida em que assume o tema da
descontinuidade, do filosofo alemao, para afirmar “a singularidade dos acontecimentos
contra a monumentalidade da Historia>.

Apos a publicagdo do primeiro volume da Historia da Sexualidade: A vontade de
saber, Foucault estabelece um siléncio de oito anos até a publicacdo simultanea dos
volumes seguintes — O Uso dos Prazeres e Cuidado de Si. Este longo intervalo entre o
primeiro e 0s proximos volumes marca um desvio no trabalho intelectual do fil6sofo
francés, processo no qual ele encontra uma nova dimensdo de analise: 0s processos de
subjetivacdo. Como aponta Deleuze, esse momento de crise na obra de Foucault resulta
na abertura para um novo eixo de afirmacéao da vida, deslocando-se da dimenséo do poder
e saber.

Nesse diagrama poder-saber, a resisténcia aparece de maneira inerente no choque
de forgas com que se d&o as relagdes de poder. Deleuze identifica, no entanto, um impasse
em que a resisténcia ndo € capaz de “ultrapassar a linha” e afirmar a vida para além do
choque com o poder. Como vimos anteriormente, o conceito de biopolitica trabalhado por
Foucault tem duas caracteristicas principais: a objetivagdo do poder visando as
populagdes, como uma multiplicidade de corpos; e a gestdo da vida como um primado no
exercicio do poder. O desenvolvimento da ideia de biopoder estabelece, assim, uma
correlacdo de forgas na qual a vida em espécie se instaura como objeto e sujeito, criando

um esquema totalizante no qual as praticas de liberdade e autonomia do individuo

5" DELEUZE, Gilles. Foucault. 1. ed. Sdo Paulo: Editora Brasiliense, 1988. p.101.
%8 1d. O Que ¢ a Filosofia? 3.ed. Sdo Paulo: Editora 34, 2010. p.33.
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Foucault: a coragem da verdade. Sao Paulo: Parabola Editorial, 2004. p. 68.
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parecem minadas, ou limitadas pelo intrinseco exercicio da resisténcia presente nas
relacBes de poder. Ou seja, quando o poder tem por objetivo a vida, a resisténcia € o
limite, o ‘ponto mais intenso das vidas', e a busca por atravessar este limite, € 0 que move
a fase ética da obra de Foucault.

O retorno de Foucault aos gregos inaugura, entdo, um caminho que apresenta “um

lado de fora” do diagrama poder-saber, apontando uma saida:

Sé haveria saida se o lado de fora fosse tomado num movimento que o
arrancasse ao vazio, lugar de um movimento que o desvia da morte. Seria como
um novo eixo distinto ao mesmo tempo do eixo do saber e do eixo do poder
(...) Em todo o caso, ndo é um eixo que anula os outros, mas um eixo que ja
atuava a0 mesmo tempo que 0s outros e os impedia de ficarem presos num
impasse®°

Gilles Deleuze articula a questdo do “lado de fora” com o apre¢o que Michel
Foucault tinha pelo tema do duplo, mostrando que a busca pelo “lado de fora” das relagdes
de poder aponta para um tipo de resisténcia da diferenca. De acordo com Deleuze, “o
duplo nunca é uma projecdo do interior, é, ao contrario, uma interiorizacdo do lado de
fora”. O tema do ‘duplo’ ajuda, entdo, a mostrar como 0s processos de subjetivacdo nos
quais Foucault se debruga, na Gltima fase de sua obra, dizem respeito a um sujeito que se
constitui ndo retornando a um “Eu”, mas, ao contrario, buscando sempre a constitui¢ao
de uma vida outra a partir da diferenca: “Nao ¢ a emanacdo de um EU, ¢ a instauragdo da
imanéncia de um sempre-outro ou de um Nao-eu. Nao é nunca o outro que é um duplo,
na reduplicacdo, sou eu que me vejo como o duplo do outro: eu ndo me encontro no
exterior, eu encontro o outro em mim”¢, Retomaremos este tema mais a frente para
compreender como as praticas de liberdade e do cuidado de si na Antiguidade se
relacionam com o Outro. Agora, daremos mais atencéo ao aprofundamento dos processos
de subjetivacdo como alicerces do deslocamento que Foucault realiza neste periodo da
sua obra.

Pois bem, se o trabalho sobre as relacfes de poder determina uma espécie de
auséncia do sujeito, concebido apenas como um efeito das praticas de poder e saber,
desprovido de autonomia nos processos de normatizacdo, Foucault vai estabelecer,
através dos textos gregos, um desvio para a relacdo do sujeito consigo mesmo como uma

forma de resisténcia ao poder.

80 DELEUZE, Gilles. Foucault. 1. ed. Sdo Paulo: Editora Brasiliense, 1988. p.103.
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Os processos de subjetivacdo trazem, portanto, uma nova forma do sujeito se
constituir como tal através de préaticas que o individuo opera sobre si mesmo como
praticas de liberdade. Ou seja, se o diagrama do poder pode ser definido como uma rela¢éo
de forcas, podemos entender os estados de dominacdo, sujei¢do, repressdo, como
resultados das relagOes de forgas que se ddo no tecido social. Logo, entendemos a
resisténcia como uma forca que se choca constantemente contra outra forca que
predomina no exercicio em rede do poder. Ha sempre a acdo de uma forca contra a outra
e ha sempre a resisténcia no exercicio do poder. Foucault entdo encontra nos gregos a
‘dobra’ da forga, ou seja, uma “relacdo da forga consigo”2. Assim, para Deleuze, os
processos de subjetivacdo seriam, entdo, uma via que Foucault encontra para designar a
“operagao pela qual individuos ou comunidades se constituem como sujeitos, a margem
dos saberes constituidos e dos poderes estabelecidos, podendo dar lugar a novos saberes
e poderes™®,

E importante destacar que entender os processos de subjetivagdo como uma nova
forma de resisténcia, a partir da relagéo que o sujeito estabelece consigo mesmo de forma
alguma pode ser visto como uma forma de alienagéo do sujeito, de maneira a constituir
uma subjetividade apartada das relacdes de poder. O que estd no cerne da critica de
Foucault é - a partir da genealogia das relacfes de poder - poder criar uma arte de se
constituir de maneira diferente dentro das relacbes de poder impostas; uma arte de nédo se
sujeitar a determinacdes pré-concebidas sobre o que nds somos.

Quando consideramos o percurso da obra de Foucault sobre as relacbes de
poder em diversos periodos do pensamento ocidental, desde o poder pastoral, a génese do
Cristianismo, chegando no que o filésofo consagrou como biopolitica, vemos uma linha
constante que da uma coesdo a todos os diferentes investimentos que Foucault se debruca
até entdo, formulando uma obra que aparenta ndo deixar brecha para uma autonomia do
individuo diante da complexa teia de dominacdo que vai se desenvolvendo ao longo do
pensamento ocidental.

Como diz Frédéric Gros, em seu artigo sobre o curso Hermenéutica do Sujeito, de
1982: “durante muito tempo, Foucault sé concebe o sujeito como o produto passivo das

técnicas de dominagdo”, sendo apenas em 1980 que o filésofo “concebe a autonomia

62 DELEUZE, Gilles. Foucault. Séo Paulo: Editora Brasiliense, 2013. p.108.
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relativa, a irredutibilidade, em todo o caso, das técnicas do Eu”*. E quando se desenvolve
um novo eixo de analise em seu trabalho a partir das préticas de si da Antiguidade. E
importante acentuar a énfase que Gros da ao fato de que este deslocamento conceitual ndo
representa uma total ruptura, passando da “hipodtese repressiva’ para uma ampla liberdade
do sujeito. A premissa fundamental é que o processo no qual o sujeito se envolve, de
estabelecer uma relagdo consigo que faz emergir uma resisténcia ativa as relacdes de
poder e que fundamenta os processos de subjetivacdo, ndo ocorre sem uma composicao e
combinagdo com as técnicas de dominagdo. Vemos que aqui a inter-relacdo de forgas
ressaltada por Gros pensa o sujeito a partir de um “enraizamento historico”: “o individuo-
sujeito emerge tdo somente no cruzamento entre uma técnica de dominacgéo e uma técnica
de si. Ele é a dobra dos processos de subjetivacao sobre os procedimentos de sujeicao,
segundo duplicacdes, ao sabor da historia, que mais ou menos se recobre.”®,

E é justamente no curso A Hermenéutica do Sujeito que Foucault realiza uma
distingdo entre a filosofia antiga e a filosofia moderna, no intuito formular uma nova
concepcao de subjetividade. Esse investimento serd marcado fundamentalmente por um
estudo da relagéo entre subjetividade e verdade, partindo do pressuposto de que houve
uma descontinuidade entre estes dois elementos na era moderna. Assim, o distinto
entendimento que a filosofia antiga e moderna adotaram em relacdo a questdo do
conhecimento do sujeito € o que vai marcar, de acordo com Foucault, um certo
desprestigio da nogao de “cuidado de si”” (epimeleia heautou) em detrimento da nogéo de
“conhece-te a ti mesmo” (gn6thi seautdn).

Como descontinuidade entre as nocdes de subjetividade e verdade, devemos
entender que o predominio da ideia de “conhece-te a tt mesmo”, determinante no advento
da filosofia moderna, ignora certas exigéncias que o pensamento antigo tinha em relacao
ao autoconhecimento. Duas razdes que ajudam a entender este processo historico séo a
ascensdo do Cristianismo e, principalmente, a filosofia de Descartes, cujo pensamento
teria marcado uma requalificagdo da nocdo de conhece-te a ti mesmo e uma
“desacreditacdo da epimeleia heautou™ ¢ . Este processo que Foucault denominou
“momento cartesiano” € marcado pela ideia de que o autoconhecimento do sujeito ja ¢

algo previamente dado, suficiente para 0 sujeito ter acesso a verdade. E essa

4 GROS, Frédéric. Situagdo do curso. In: FOUCAULT, Michel. A Hermenéutica do Sujeito. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 2010. p. 474.
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requalificagdo do “conhece-te a ti mesmo” que também marcard uma auséncia de uma
espiritualidade na filosofia de Descartes, tdo fundamental para a relagdo entre sujeito e
verdade na filosofia antiga.

Antes de aprofundar o tema que tomou conta dos investimentos de Foucault a
partir desse periodo, vamos trabalhar duas questdes conceituais fundamentais para
articular essa guinada do pensamento do filésofo francés, observando o impacto desse
trabalho na sua reflexdao sobre as “técnicas de si”’, como forgas ativas de resisténcia ao
poder e como préticas de liberdade.

Por um lado, se a espiritualidade cristd, segundo Foucault, teve como
procedimento formular uma subjetividade marcada pela obediéncia a uma regula vitae
(regra de vida), ele identifica na espiritualidade dos séculos V-V a busca ndo por uma
vida regrada, mas por uma tékhne to( bioi (uma arte de viver), uma producdo de um estilo
de vida. Aqui é de grande auxilio nos apropriarmos da distin¢do conceitual entre moral e
ética elaborada por Gilles Deleuze para entender as diferentes moralidades trabalhadas
por Foucault. Por outro lado, temos a vinculagdo do sujeito com a verdade, que se
desenvolvera com mais radicalidade posteriormente, e que tera profunda conexdo com a
distincdo entre ética e moral, sujeicdo e subjetivacdo, para a concepcdo de uma estética
da existéncia. Usaremos estes dois eixos de analise — a ética para além da moral e os
processos de veridic¢do do sujeito — para sustentar a passagem que Foucault impulsiona
em sua obra para que possamos pensar o0 vislumbre de praticas de liberdade a fim de

conceber a vida como obra de arte.

2.1 Subjetivacao como ética, para além da sujeicdo da moral

Se estamos tratando de um processo de subjetivacdo que vai subverter uma
estrutura de dominacao e sujeicao do individuo, ora pela pastoral cristd, ora pelas técnicas
de governabilidade disciplinares e do biopoder, é preciso fazer uma distin¢ao conceitual
entre ética e moral, que sera de grande auxilio para clarificar a perspectiva de liberdade
gue se abre nesse capitulo da obra de Foucault.

Quando Foucault fala em uma constituicdo moral do individuo, ele deixa claro que
uma “acdo moral” ndo pode ser recortada e vista de forma apartada do espago que essa
acdo ocupa dentro de um conjunto de codigos. Assim, Foucault vai distinguir dois

aspectos que contemplam uma analise historica da moral: o dos codigos de
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comportamento e o das formas de subjetivacdo®’. Por um lado, Foucault cita a importancia
de se analisar uma ‘“histéria das moralidades” e uma ‘“histéria dos codigos”, que,
respectivamente, estudariam a conformidade ou ndo de individuos e grupos a certos
codigos de conduta propostos, assim como a “diferentes sistemas de regras e valores que
vigoram em uma determinada sociedade ou em um grupo dado™®. E, por outro lado, tem
a forma com que os individuos se constituem como sujeitos morais no processo de
reflexdo sobre si e na relacdo consigo mesmo para desenvolver uma ética de
comportamento a partir dos processos de subjetivacdo que 0 sujeito opera de si consigo
mesmo.

E importante destacar que uma acdo moral contempla tanto os codigos de
comportamento, quanto as formas de subjetivacdo, mas Foucault afirma que eles se
desenvolvem com certa autonomia. E aqui que fica mais evidente a distingéo entre uma
dimensao de analise a partir dos codigos e normas (moral) e dos processos de subjetivacao
(ética). O filésofo destaca que, se em certas morais ha uma predominéncia da instancia
autoritaria que prescreve os codigos de comportamento e subjuga a subjetividade a essas
leis, hd também moralidades histdricas que sdo determinadas de maneira mais enfatica e
predominante a partir das formas de subjetivacdo e das préaticas de si. Foucault descreve

da seguinte maneira esse tipo de constituicdo do individuo como sujeito moral:

A énfase é dada as formas das relagdes consigo, aos procedimentos e as
técnicas pelas quais sdo elaboradas, aos exercicios pelos quais o proprio sujeito
se da como objeto a conhecer, e as praticas que permitam transformar seu
proprio modo de ser. Essas morais ‘orientadas para a ética’(e que ndo
coincidem, forcosamente, com as morais daquilo que se chama renlncia
ascética) foram muito importantes no cristianismo ao lado das morais
‘orientadas para o cddigo’: entre elas houve justaposi¢des, por vezes
rivalidades e conflitos, e por vezes composi¢dos

Assim, Foucault observa que as morais orientadas para as praticas de si tiveram
uma certa predominancia na antiguidade grega ou greco-romana.

E é a partir da contribuicdo de Gilles Deleuze que iremos entender melhor as
praticas de si como uma forma de subjetivacdo que se distingue da sujei¢cdo a codigos
morais. Para isso, Deleuze faz esta distincdo de moralidades a partir da conceituagéo
especifica que ele da as nocdes de ética e moral. Ou seja, se Foucault fala em moralidades

historicas para demonstrar que ha formas diferentes de se sujeitar ou ndo a certos codigos

67 FOUCAULT, Michel Histéria da Sexualidade: O Uso dos Prazeres. Rio de Janeiro: Graal, 1984. v. 2. p. 38.
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de conduta - de uma maneira que haja morais orientadas mais para a sujei¢cdo a codigos e
normas de comportamentos, assim como morais em que predominam as praticas de si -,
Deleuze ir4 conceituar essas moralidades a partir da distin¢éo especifica de ética e moral.

A singularidade da contribuicdo de Deleuze neste sentido reside no fato de que as
nogdes de ética e moral serdo articuladas ndo s6 com o que se compreende por reflexdo
do sujeito consigo mesmo frente a uma certa sujeicao de codigos de conduta, mas seréo
pensadas também a partir das formas de acesso do sujeito ao conhecimento. Em outras
palavras, se buscamos entender a subjetivacdo na obra de Foucault como uma prética de
liberdade de resisténcia as relacdes de poder, essa forma de subjetivacdo do sujeito
consigo mesmo sera atravessada pelo que se entende como possibilidade de acesso a
verdade.

Em seu livro Espinosa — Filosofia Pratica, Deleuze realiza uma desqualificacdo
do conhecimento que temos pela via da consciéncia, argumentando que, por Sermos seres
de consciéncia, recolnemos apenas os efeitos dos choques de corpos, ideias, e suas
composicdes e decomposi¢cOes. Ou seja, recolhendo apenas os efeitos dos encontros de
COrpos na natureza, a consciéncia “inverte a ordem das coisas, tomando os efeitos pelas
causas (ilusdo das causas finais)””°. E 0 que Spinoza chama de ideia inadequada. A partir
dessa explicitacdo, Deleuze mostra que a incapacidade da consciéncia ser causa primeira
€ 0 que permite a origem da “invocag¢do divina”:

Nos casos em que a consciéncia ndo pode imaginar-se causa primeira, nem
organizadora dos fins, invoca um Deus dotado de entendimento e de vontade,
operando por causas finais ou decretos livres, para preparar para um mundo na
medida da sua gléria e dos seus castigos (ilusdo teoldgica). Ndo basta sequer
dizer que a consciéncia gera ilusfes: ela é insepardvel da tripla ilusdo que a
constitui, ilusdo da finalidade, ilusdo da liberdade, ilusdo teoldgica. A
consciéncia é apenas um sonho de olhos abertos.”

Pois bem, a partir dessa inadequacéo da compreensao da relacéo de causa e efeito
na composicao e encontro dos corpos na natureza, Deleuze se apropria de Nietzche para
mostrar que a ndo compreensdo da natureza — quer dizer, interpreta-la por meio da mera
apreensdo dos efeitos - engendra ideias sobre as coisas e estruturas de julgamento que
acabam por determinar o que representa 0 Bem e o Mal™. Eis ai a edificacdo de uma

Moral.

0 DELEUZE, Gilles. Espinosa: Filosofia Pratica. Sdo Paulo: Escuta, 2002. p.26.
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Por outro lado, seguindo o0 modelo de composic¢ao e decomposic¢do dos corpos na
natureza, Deleuze mostra que as categorias “Bom e Mau” sdo as que devem ser atribuidas
ao “que convém a nossa natureza € o que nao convém”, substituindo o sistema de
julgamento entre o Bem e o Mal. Eis, entdo o que ele chama de Etica, que substitui a
Moral:

Eis, pois o que é a Etica, isto é uma tipologia dos modos de existéncia
imanentes, substitui a Moral, a qual relaciona sempre a existéncia a valores
transcendentes. A moral é o julgamento de Deus, o sistema de Julgamento.
Mas a Etica desarticula o sistema de julgamento. A oposicéo dos valores
(Bem-Mal) é substituida pela diferenga qualitativa dos modos de existéncia
(bom-mau)”

Vemos que Deleuze, ao partir da analise da consciéncia e conhecimento humano
em Spinoza, costura um impiedoso ataque a Moral, entendendo esta como uma estrutura
de leis sociais oriundas de um julgamento de ordem transcendente. A dendncia do
pensador francés parte da ignorancia que representa a inversdo das causas para
compreender a natureza, e, por consequéncia, resultando em determinagfes de origem
divina, cuja inadequacdo acaba por ser fonte de serviddo, deveres e obediéncia. Em outras
palavras, a oposi¢éo de valores Bem-Mal ndo passa de uma ilusdo que “se confunde com
a ilusdo da consciéncia”. Dai uma Etica, para Deleuze, sera a instauragio de um
conhecimento que seja “a poténcia imanente que determina a diferenga qualitativa dos
modos de existéncia bom-mau”.

Esta distincdo conceitual entre Etica e Moral é realizada por Deleuze a partir do
pensamento de Spinoza, que ja havia implementado uma ruptura com as morais
tradicionais, contudo — para sermos mais precisos -, também aparece como um
desdobramento da disting&o entre dois tipos de morais que Nietzche separa.

Em sua Genealogia da Moral, o pensador alemao estabelece a diferenca entre a
“moral dos sacerdotes”, baseada em juizos transcendentes de bem e mal, e a “moral
aristocratica da guerra”, cujos valores de bom e mau séo forcas imanentes distintas entre
si pelo seu valor qualitativo, medidas pelo que o homem é capaz de realizar. Ambas
podem ser entendidas como “formas de consideracdo da existéncia humana que se
diferenciam irredutivelmente como uma positividade e uma negatividade, ndo porque seja
verdadeira e a outra falsa, mas porque uma é signo da plenitude e outra do declinio da
vida””, Esta relacdo de positividade-negatividade esta relacionada com a dramatizacao

73 |bid. p.29.
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da dicotomia dos valores bom-mau através das seguintes formulas: “Eu sou bom, portanto
tu és mau. Tu és mau, portanto sou bom”?. A dramatizacdo pela qual tais formulas vao
se desencadear nas duas morais sera a partir de quem vai desempenhar qual papel em uma
férmula e em outra, e qual seré o significado dessa representacao.

Assim, em sua critica genealdgica, Nietzche afirma que o valor de bom aparece a
partir da premissa de auto-afirmacéo dos senhores como bons, nobres, felizes; ao passo
que cabera aos escravos a antipoda e, portanto, a alcunha passiva de fraco, ruim. Deleuze
faz uma importante observacdo ao ressaltar que tal apreciacdo aristocratica ndo possui
uma nuanga moral, mas “trata-se de uma ética e de uma tipologia, tipologia das forcas,
ética das maneiras de ser correspondentes””®. Desta forma, Nietzche ressalta que a “moral
aristocratica guerreira”, sendo aquela que € auto-afirmativa e determina os valores, nao
tinha a necessidade de “construir artificialmente a sua felicidade, comparando-se com
seus inimigos e enganando-se a si mesmos, como faziam os rancorosos”””. Do outro lado,
a “moral do escravo” s se fundamenta e se afirma em oposicao ao senhor, e se reconhece

enquanto bom apenas a partir do reconhecimento do que julga como “mau’:

Tudo mudou. O negativo tornou-se ‘o original, o comego o auténtico feito’. O
escravo precisa das premissas da reacdo e da nega¢do, do ressentimento e do
niilismo para obter uma conclusdo aparentemente positiva [...] O homem do
ressentimento precisa conceber um ndo-eu, em seguida se opor a esse ndoeu,
para se colocar enfim como si’®

Nietzche deixa claro que entende a “moral aristocratica” como forga ativa e
criadora de valores que, em seu apogeu, contribuem para “tudo o que implica uma
atividade robusta, livre, alegre””°, enquanto a figura do sacerdote representa a vinganca e
a exaltacdo da impoténcia, fraqueza e passividade. O pensador identifica estas concep¢des
de existéncia historicamente nos exemplos da moral da civilizagdo da Grécia antiga e na
moral judaico-cristd, respectivamente. Assim, a partir do lastro dessas categorias a
periodos historicos, identificamos na obra de Nietzche a critica ao advento da moral crista
em detrimento ao que representava a civilizacdo grega. Usando a metafora animal da ave

de rapina e do cordeiro, o0 rompimento entre a moral aristocratica e a moral do sacerdote
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representa a decadéncia da humanidade, uma passagem do tipo forte para o tipo fraco, do
ativo para o passivo, do criador para o obediente, do afirmativo ao ressentido, do imanente
ao transcendente. Da mesma forma, seguindo a distingdo terminoldgica de Deleuze, a

ética da lugar a uma moral.

Eis que nasce 0 bem e 0 mal: a determinacéo ética do bom e do ruim cede lugar
ao julgamento moral. O bom da ética tornou-se 0 mau da moral. O ruim da
ética tornou-se o bom da moral. O bem e 0 mal ndo sédo 0 bom e o ruim, mas,
mas, ao contrario, a troca, a reversao, a inversdo de sua determinacédo [...] O
bem e 0 mal s&o valores novos, mas que estranheza na maneira de criar valores!
S8o criados revertendo o bom e o ruim. Sdo criados ndo agindo, mas se
contendo de agir. Nao afirmando, mas comecando por negar. Por isso s&o ditos
ndo criados, divinos, transcendentes, superiores a vida®

2.2 Um elogio a aparéncia

Vimos que Foucault realiza um recorte no que chama de ‘historia das
moralidades’, na qual distingue a moral resultante das praticas na Antiguidade grega e
moral resultante do Cristianismo, marcado pela lei e obediéncia. Ainda sob grande
influéncia de Nietzche, vemos em Foucault que — em seu projeto de produzir uma nova
forma de se pensar o sujeito - esta intimamente ligado a producéo de um novo pensamento
sobre a verdade. Afinal, na obra de Nietzche “a genealogia da verdade prolonga e
completa a genealogia da moral®!, Desta forma, vamos explicitar quais sdo os principais
parametros com os quais Nietzche articula a critica da verdade com a desqualificacdo da
moral, para, em seguida, entender melhor como tal genealogia ira ser util para lancar uma
nova luz sobre a veridiccao do sujeito na obra de Foucault.

Assim como em rela¢do a moral, o eixo fundamental a partir do qual Nietzche
desenvolve sua critica da verdade é o valor em oposicdo a no¢do de esséncia. Se, por um
lado, é a valoracdo medida entre forte e fraco, ativo e passivo, para colocar uma moral
dos escravos como sendo um “empobrecimento da vida”, por outro lado, serdo os
procedimentos epistemoldgicos da ciéncia responsaveis por falsear o valor das coisas, e
enfraquecer a vida através de procedimentos que buscam determinac@es e esséncias para
definir o valor da verdade. Ou seja, 0 ético, ativo, forte, € quem da plenitude ao significado
das coisas e é preocupado com o valor da verdade que produz a partir de suas proprias
forcas. O ressentido, fraco que empobrece a vida, é o que estara implicado em empobrecer

o0 valor das coisas, preocupado em achar por detras da verdade uma esséncia:
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Ao oposto daquele que da involuntariamente as coisas um pouco de plenitude
que ele encarna e sente, as vé mais plenas, mais potentes, mais ricas de futuro
— daquele que em todo o caso sabe dar -, 0 esgotado diminui e desfigura tudo
que V&, empobrece o valor: é pernicioso®?

Aqui vemos as nocdes de etica-moral, assim como as dicotomias bem-mal e bom-
mau se entrelacar com a critica de Nietzche a producéo de verdades. Pois quando Nietzche
coloca em questéo o conceito de verdade, ele questiona quais s&o as pretensées do homem
com a sua vontade de verdade. Deleuze observa entdo que o método de Nietzche sai em
defesa de uma dramatizagdo da verdade: “Nietzche pergunta o que significa a verdade
como conceito, que forgas e que vontade qualificadas esse conceito pressupde de direito.
Nietzche ndo critica as falsas pretensfes a verdade, mas a propria verdade e a verdade
como ideal. Segundo o método de Nietzche, é preciso dramatizar o conceito de
verdade™®, A partir disso, Deleuze desenvolve 0 argumento de que o conceito de verdade
tem implicita suposicdo de que o mundo seja verdadeiro e que “um mundo verdadeiro
supde um homem veraz ao qual ele remete como ao seu centro”®, homem este que, por
ser veraz, por querer a verdade, ndo querer se deixar enganar, mesmo estando claro que
“a vida € composta de aparéncia, e “mesmo na ciéncia, a verdade dos fendmenos forma
um ‘mundo’ distante do mundo dos fenémenos”, faz do conhecimento e da ciéncia um
engano, faz da verdade um “outro-mundo” que se opde a vida.

Devemos lembrar que quando Deleuze distingue ética e moral a partir da
desqualificacdo da consciéncia, sustentando que esta recolhe apenas os efeitos da
natureza, sem compreender suas causas, julga a natureza a partir de suas limitacdes e
determina juizos, determinacfes morais, e verdades cristalizadas. Dai vem o elo entre
ciéncia e moral na obra de Nietzche, bem como a importante oposicdo entre esséncia e
aparéncia.

De acordo com o pensador alemdo, “a consciéncia ¢ o ultimo e mais tardio
desenvolvimento do corpo organico e, consequentemente, também o mais incompleto e
fraco. Da consciéncia originam-se inimeros erros”®. A partir desta desqualificacdo da

consciéncia, vemos em Nietzche 0 mesmo ponto de partida em sua critica a ciéncia,

82 NIETZCHE, Friedrich. Fragmentos péstumos. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2015.
8 DELEUZE, Gilles. Nietzche e a filosofia. Sédo Paulo: N-1 edicdes, 2018. p. 123.
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8 NIETZCHE, Friedrich. A Gaia Ciéncia. S&o Pauo: Martin Claret, 2016. p.73.
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estabelecendo um vinculo direto entre consciéncia e os erros encarnados por ela na
pretensdo de verdade.

Nietzche ainda destaca que “por imensos periodos o intelecto ndo produziu nada
além de enganos, alguns deles revelaram-se uteis e preservadores da espécie”. Com isso,
o filésofo sustenta que a partir dos erros produzidos pela consciéncia, 0 conhecimento
produziu regras doutrinais no que seria determinado como “verdade” e “inverdade”.

Podemos ver que o cerne da critica de Nietzche é fundamentado pela ideia de que
“a verdade ndo possui um valor por si sd, mas, antes, um valor que esta atrelado a
capacidade de potencializar ou despotencializar a vida”®. Este enfraquecimento da vida
ter4 como origem a producdo de conhecimento que visa as utilidades e necessidades da
vida dos individuos, revelando uma intolerancia as leis da natureza que ndo sao
compreensiveis a partir de sua emancipacao, mas a partir da subordinacao da natureza a
consciéncia. Assim, ao buscar restabelecer o vinculo de verdade e vida, Nietzche também
recoloca o lugar da filosofia, pois “enxerga o filosofo espirito livre enquanto alguém cuja
paixao pela verdade e o saber busca ‘traduzir o homem de volta a natureza’”®". Ou como
diz Nietzche, “a for¢a dos conhecimentos nao estd em seu grau de verdade, mas em sua
idade, sua incorporagdo, seu carater de condigdo para a vida”®,

Portanto, ao denunciar a ilusdo que a consciéncia proporciona na sua pretensao de
estabelecer verdades, Nietzche argumenta que os erros epistemolédgicos que percorreram
a histdria da civilizagdo foram encarnados por uma separacdo entre vida e o discurso sobre
a verdade. Como diz Lemm, em Nietzche, “ndo ¢ possivel separar os problemas da
verdade e a da vida”, acrescentando que na obra do fil6sofo alemao ““a verdade nao € mais
0 objeto de uma doutrina ou ciéncia, e sim o de uma forma de vida em que pensamento e
vida (zo€) devem ser considerados em sua unidade”®. Assim, a separacdo entre vida e
verdade traz a ciéncia um valor de verdade doutrinario, um valor moral, pois implica que
a sua propria pretensdo de verdade, sustentada pela negacéo, supresséo, e sujeicdo dos

impulsos vitais, a fim de preservar a vida, estabeleca uma pretenséo de afirmar o que é

8 |EMM, Vanessa. A encarnagéo da verdade e a politica da comunidade: Foucault e os Cinicos. In:
NALLI, Marcos; MANSANO, Sonia Regina Vargas. (org.) Michel Foucault: desdobramentos. Belo
Horizonte: Auténtica Editora, 2016. p. 42.
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uma vida verdadeira. Esta negacdo e preservacdo da vida tem sua correspondéncia na
concepcao nietzchiana de ideal ascético, que € definido por uma forma de enfraquecer a

vida, a0 mesmo tempo que a preserva, transformando negacao em afirmagcéo.

O ideal ascético tem a sua origem no instinto profilatico de uma vida que
degenera’, e que por todos os meios procura a maneira de se conservar; ¢ uma
luta pela existéncia; é o indicio de um esgotamento fisioldgico parcial, contra
o qual se fazem fortes os demais instintos da vida, com artificios sempre novos.
O ideal ascético é um destes artificios; é, pois, todo o contrario do que 0s seus
adeptos imaginam; nele e por ele, a vida luta contra a morte, a vida conserva a
vida®

Argumentando que a ciéncia opera como triunfo do niilismo ao compreender 0s
fendmenos a partir das forcas reativas, Deleuze identifica na critica nietzcheana uma
censura aos conceitos fisicos de matéria, peso, calor, pelo fato de eles “serem também os
fatores de uma igualagdo de quantidades, os principios de uma ‘adiaforia’”®. Por este
motivo, como destaca Deleuze, “a ciéncia pertence ao ideal ascético e a ele serve a sua
maneira”.

E importante notar que quando Nietzche identifica na religido os preceitos divinos
da verdade e moral que véo dar a sustentacdo de sua critica, a ciéncia — ou a substituicao
de Deus pelo homem — ndo resulta em uma superacao do ideal ascético, mas significa a
sua continuacdo. O que une, portanto, a ciéncia e o ideal ascético é o privilégio dado a

nogdo de verdade como um ideal metafisico:

A nossa fé na ciéncia baseia-se numa crenca metafisica, numa parte de grande
incéndio milenério, que é o resplendor da fé cristd e da fé platdnica: que Deus
é a Verdade e que a verdade é divina [...] Ndo me venham com a ciéncia quando
procuro o antagonismo natural do ideal ascético, quando pergunto: ‘Onde esta
a vontade adversa, que exprime o ideal adverso;’ Para este oficio ndo ¢é bastante
autdbnoma a ciéncia, pois também ela necessita de alguma coisa que justifique
a sua fé em si prépria. As suas relagdes com o ideal ascético ndo tém o carater
do antagonismo; sdo antes a evolucéo interna deste ideal.

Ainda de acordo com Nietzche, “a ciéncia e o ideal ascético vivem no mesmo
terreno, sdo ambos uma exageracdo do valor da verdade, uma crenca de que a verdade
esta superior a critica; por isso sdo necessariamente aliados”. Esta mesma logica ird
repercutir no antagonismo que Nietzche faz ao platonismo. Ou seja, da mesma forma que
o0 entendimento de que o afastamento dos individuos dos seus impulsos vitais em prol de

uma forma moral de tratar o conhecimento cientifico leve os homens a enganos e ilusées,

% NIETZCHE, Friedrich. A Genealogia da Moral. S&o Paulo: Centauro, 2002. p.83.
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podemos identificar o ideal socratico-platdnico de separacdo entre corpo e alma — com a
prevaléncia da razdo no mundo das esséncias — como algo que afasta a verdade da vida.

Devemos lembrar que no modelo de Platdo, apenas a razdo — ou o procedimento
cientifico — nos daria a capacidade de compreender as esséncias do mundo, que residem
no mundo das almas. Estas, segundo o ideal socratico-platénico, sdo ontologicamente
distintas do corpo, que, por sua vez, nos limita ao mundo sensivel e projeta enganos sobre
a compreensdo das coisas. Ou seja, a ideia de verdade carrega aqui um signo de pureza,
esséncia, que sO existe no infinito, perfeito e belo mundo das almas. E a forma de ter
acesso as esséncias € através da razdo e do controle das paix6es do corpo. Com isso, nasce
o procedimento cientifico como forma hegemonica de alcancar a verdade. Podemos ver
claramente como se entrelacam as no¢des de verdade, ciéncia e moral, que, marcadas por
uma transcendéncia, realizam um grande percurso na histéria do pensamento ocidental.

Podemos perceber, entdo, que a critica de Nietzche sustenta que a encarnacéo da
verdade através do modelo socratico-platénico opera por um mecanismo de exclusdo e
distanciamento do que seria entendido, a partir do privilégio dado a alma sobre o corpo,
como erro, contradicao, ilusdo, paixdes e instintos vitais. E este processo que o faz afirmar
que “até agora, s0 nossos enganos estavam incorporados a nés mesmos e que toda a nossa
consciéncia faz referéncia aos enganos!”%. Com isso, Nietzche formula na obra A Gaia
Ciéncia uma reversdo deste entendimento tradicional de uma vida verdadeira, propondo
uma encarnacao instintiva do saber, em que a verdade se manifeste no proprio corpo. Dai
se consolida a sua critica radical ao ideal ascético que prop&e uma encarnacdo da verdade
que ndo seja a apartada vida.

Estas duas formas diametralmente opostas de encarnacdo da verdade apresentadas
por Nietzche podem ser entendidas a partir da ambivaléncia entre imunidade e vitalidade.
Tal formulacdo € exposta por Vanessa Lemm por meio da metafora da filosofia como
busca de um remedio ou de uma saude. De acordo com a pensadora, estes dois modelos
filosoficos representam, de um lado, “a filosofia que extrai da verdade um remédio
tranquilizante para curar doencas e, do outro, a filosofia em que a verdade figura enquanto

Um sinal de saude”:

No primeiro caso, aqueles que praticam a filosofia a partir de uma condi¢édo
doente precisam de uma verdade que age enquanto um remédio tranquilizante.
No segundo caso, aqueles que praticam a filosofia a partir de uma condicdo de
salide compreendem sua verdade enquanto uma expressao de abundancia de
forgas vitais. Enquanto, no primeiro, a verdade é um meio de autopreservacgao
que protege o fildésofo contra as contingéncias da vida, no segundo, as

9 NIETZCHE, Friedrich. A Gaia Ciéncia. S&o Paulo: Martin Claret, 2016. p. 74.
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contingéncias da vida sdo aceitas e afirmadas enquanto instancias da verdade
que proporcionam uma ocasido para O crescimento e parar a recorrente
expansdo da vida®*

Ou seja, de um lado temos 0 modelo platénico de atribuir apenas a transcendéncia
da alma a forma de alcancar a verdade no mundo das esséncias, e, de outro, 0 modelo
nietzcheano de superar a dicotomia entre vida e verdade, corpo e alma. Também é por
esta via que Nietzche pretende romper com a dicotomia entre esséncia e aparéncia. Se, na
filosofia platénica, a verdade das esséncias € eterna e imutavel, o mundo sensivel é
transitério e fluido, logo, representa 0 mundo das ilusGes e aparéncias. Com isso,
Nietzche transvalora todos os valores, colocando o movimento da vida como valor
primordial - e ndo mais a verdade ou a moral-, e afirmando a aparéncia como uma poténcia
do falso.

A partir desta perspectiva dicotdmica da encarnacdo da verdade, podemos
observar que a encarnagdo de falsos pressupostos no trato filos6fico com a verdade a
partir de uma valoracdo hierarquica - seja da ciéncia, seja da moral -, reforca o seu aspecto
imunitario na preservacao da vida, de maneira que a anulacao de alteridades, contradi¢Ges
e incorporacdo de diferencas a modelos hegemdnicos de pensamento representam a
verdade como valor em si por meio do qual toda forma de conhecimento e existéncia sera
balizada. Portanto, quando a moral e a verdade representam valores em si e funcionam
como termbmetros de legitimidade do pensamento, todas as formas de alteridade e
intempestividade da vida sdo subjugadas ao crivo moral do que é consolidado como
verdadeiro. Este é o ciclo que, segundo Nietzche, submete toda a nossa consciéncia a
referenciais de enganos.

Logo, vemos que a encarnacdo da verdade no préprio corpo, estabelecendo a vida
como parametro fundamental das intuicdes e do conhecimento, requer extrema coragem
dos fildsofos, o que nos remete a um problema filosofico levantado por Michel Foucault.
Vanessa Lemm articula o pensamento de Nietzche a compreensao foucaultiana de uma
coragem “de expor a propria vida ao perigo da verdade, mesmo que isso signifique
arriscar a propria vida, arriscar a morte de vida”®. Ainda de acordo com a autora, a
perspectiva nietzcheana é de que a vida politica incorpora todos 0s enganos e erros que

resultam dos mecanismos de preservagdo da vida: “na disputa contra a vida politica, a

% LEMM, Vanessa. A encarnagéo da verdade e a politica da comunidade: Foucault e os Cinicos. In:
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vida filosofica se depara com o dilema de ter que provar o impossivel, ou seja, precisa
mostrar que a encarnacgdo da verdade é mais capaz de potencializar do que a vida politica
e seus erros profundos”. A superagdo da vida politica e seus erros incorporados deve vir,
entdo, pela producao de novas formas de vida: “Enquanto a primeira forma de vida ¢
fechada e imunitéria a natureza e a vida ndo-humana, a nova é uma vida politica aberta a
variedade do cosmos”, completa Lemm.

Aparece diante de nds entdo o grande desafio do pensamento de, por um lado,
modificar a vida politica e seus inerentes mecanismos imunitarios, transformando-a por
completo e vislumbrando novas formas de vida politica. E, por outro lado, urge afirmar a
aparéncia em detrimento da esséncia para que possa ser vislumbrada uma nova concepgao
de “belo, bom e verdadeiro”, tragando novas possibilidades de vida para além do niilismo.

Mas feito o diagndstico e a critica dos processos que levaram a um pensamento
alicercado em enganos, falsos pressupostos de verdade e estruturas hierarquicas de
conhecimento, quais seriam os operadores para se pensar o que seria uma ‘vida verdadeira
outra’, que tenha a liberdade como norte e o proprio corpo da vida como principio
afirmativo?

Aqui ficam mais explicitas as pretensbes do presente trabalho de tracar um
paralelo entre a arte e as formas de veridiccdo, estabelecendo, a partir dos conceitos
trabalhados até entdo, uma articulacdo entre o trabalho de Foucault sobre a estética da
existéncia e as préaticas discursivas da parresia, sobretudo na anéalise sobre o cinismo na
Antiguidade. O movimento que Michel Foucault realiza de retorno aos gregos para pensar
a liberdade serd entendido justamente como uma forma de retirar da historia
singularidades de vida, de formas de dizer a verdade, que abram certos vacuos no trajeto
dominante de pensamento imposto sobre a civilizacdo até os dias de hoje.
Compreendendo a verdade e a liberdade como praticas e ndo valores em si, tais vacuos
serdo vistos como fontes para novas formas de vida. Estas fontes sdo as praticas de
liberdade.

2.3 Espiritualidade e verdade

Como vimos anteriormente, Foucault vai encontrar nas formas de subjetivacdo do
sujeito uma nova dimensdo de analise em relacdo ao diagrama poder-saber. Se
explicitamos no inicio do trabalho as instancias do poder e das instituicbes que moldaram
0 que podemos chamar de “hipodtese repressiva” em sua obra, abordaremos agora o que

foi chamado de “fase ética” do trabalho de Foucault. Este periodo, menos interessado na
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“objetivacao do sujeito”, se dedica a pensar a subjetivagdo do sujeito como “produgdo de
poder no seio das praticas e condutas”®,

Assim, quando Foucault propde um novo pensamento para a categoria do sujeito,
com uma nova ética, com uma nova forma de conceber o valor da verdade, pesara essa
categoria por meio dos processos de subjetivacdo do sujeito consigo mesmo. Para isto,
em seu curso A Hermenéutica do Sujeito, resgata a nog¢do grega de epiméleia heautod,
que significa “cuidado de si mesmo”, contrastando-a com a noc¢do que fundamentou de
maneira preponderante a relagdo entre sujeito e verdade no pensamento ocidental: a
prescricdo gnoti seautdn (conhece-te a ti mesmo)?’.

Definindo o cuidado de si mesmo como “uma maneira de ser, uma atitude, formas
de reflexdo e praticas”, o pensador esquematiza em 3 pontos uma “formula precoce” que
aparece desde o século V. a.c. e até os séculos IV-V d.c: em primeiro lugar, ele afirma
que a epiméleia-heautbu ¢ “uma atitude para consigo e para com o mundo”, uma forma
de encarar o mundo e praticar agdes”. Em segundo lugar, o cuidado de si seria uma forma
de converter a visdo do mundo, do exterior, para si mesmo, como em uma espécie de
meditagdo. Ou, nas palavras de Foucault, “o cuidado de si implica uma certa maneira de
estar atento ao que se pensa e ao que se passa no pensamento”®. E a terceira formulacéo
diz que a nogdo de Epiméleia designa agdes de si consigo mesmo, “pelas quais nos
assumimos, nos modificamos, nos purificamos, nos transformamos e nos
transfiguramos™°.

Da mesma forma, se percorremos, com a ajuda de Deleuze e Nietzche, pela critica
e desqualificacdo da moral e da verdade (como pilares de modos de pensamento que
vigoraram a partir de um certo periodo), notamos que Foucault realiza um salto sobre a
era crista para investigar as praticas do “cuidado de si” dos gregos.

De uma maneira geral, Foucault observa que a no¢do de epiméleia heauto( passa
por um longo processo de evolugdo milenar (seculo V a.c — século V d.c), conduzindo

“formas de atitude filos6fica tal como se vé surgir entre 0s gregos até as formas primeiras
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Foucault: a coragem da verdade. Sao Paulo: Parabola Editorial, 2004. p.147
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do ascetismo cristao”®. Dai o fildsofo francés analisa como uma nocéo tdo importante
da Antiguidade vai sendo desprestigiada e desconsiderada no pensamento ocidental.
Segundo ele, esse desprestigio do “cuidado de si”’ se d4 fundamentalmente pelo advento
da moral crista e pelo “momento cartesiano” do pensamento. Em primeiro lugar, Foucault
aponta que, paradoxalmente, o principio do “ocupa-te contigo mesmo” ird aparecer ou
reaparecer efetivamente na moral cristd, mas de uma maneira completamente diversa.
Foucault afirma que formulas tais como “recolher-se em si”, “cuidar-se”, “prestar culto a
si mesmo”, entre outras que foram definidoras da nocdo de epiméleia heautol na moral
cristd, foram “transpostas, transferidas para o interior de um contexto que € o de uma ética
geral do ndo egoismo, seja sob a forma cristd de uma obrigacéo de renunciar a si, seja sob
a forma 'moderna’ de uma obrigacdo para com 0S outros - quer o outro, quer a
coletividade, quer a classe, quer a patria, etc.”'%. Por outro lado, aponta Foucault, o
“momento cartesiano” ira desqualificar a nog¢ao de “cuidado de si” ao propor uma
filosofia que pressupde um sujeito que pode ter acesso a verdade sem realizar nenhum
trabalho ético. De acordo com Frédéric Gros, o “momento cartesiano” pode ser entendido
como um divisor de 4guas que marcara a oposi¢do entre a Antiguidade e a Idade Moderna
a partir das dicotomias entre filosofia e espiritualidade, entre cuidado de si e
conhecimento de si:

Para o sujeito moderno, 0 acesso a uma verdade ndo depende do efeito de um
trabalho interior de ordem ética (ascese, purificagdo, etc.). Na Antiguidade, ao
contrario, 0 acesso de um sujeito a verdade dependia de um movimento de
conversdo que impusesse ao seu ser uma modificacao ética. Na espiritualidade
antiga, é a partir de uma transformacdo ética que o sujeito pode pretender
alcancar a verdade...1%

A partir disso, assistimos a Michel Foucault associar de maneira equivalente a
filosofia antiga e a espiritualidade. E o conceito de “cuidado de si” serd entdo uma pratica
que ird marcar a particularidade dessa espiritualidade na filosofia antiga em oposicéo ao
rumo que 0 pensamento toma com a ascese cristd e 0 momento cartesiano. Nesse novo
rumo a filosofia se tornard uma “forma de pensamento que se interroga sobre o que
permite ao sujeito ter acesso a verdade”, e a espiritualidade estara configurada como um

“conjunto de buscas, praticas e experiéncias tais como a purificagdo, as asceses, as
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rendncias, as conversdes de olhar, as modificacdes de existéncia, etc., que constituem,
ndo para 0 conhecimento, mas para o sujeito, para o ser mesmo do sujeito, 0 pre¢o a pagar
para ter acesso a verdade™'%,

Foucault, entdo, descreve trés aspectos que caracterizam a espiritualidade tal qual
ela aparece no Ocidente. Em primeiro lugar, ele destaca que “a espiritualidade postula
que o sujeito enquanto tal ndo tem direito, ndo possui capacidade de ter acesso a
verdade®. A condicdo para que o sujeito tenha direito ao acesso a verdade € passar por
um processo de modificagdo; é necessario que o sujeito sofra um deslocamento de si
mesmo, ou ndo ha a possibilidade de verdade. Disso decorre o segundo aspecto, que diz
respeito a forma que pode se dar essa conversdo. Foucault aponta que “essa conversio
pode ser feita sob a forma de um movimento que arranca o sujeito de seu status e de sua
condi¢do atual”, como uma “verdade que vem até ele e o ilumina”. Ele chama essa forma
de conversao, em um sentido geral, de éros (amor). A outra forma de transformacao seria
através do trabalho do sujeito consigo mesmo, a fim de implementar uma transformacao

progressiva. Desta forma, o sujeito é o proprio responsavel por alcancar a askésis (ascese):

Eros e askésis sdo, creio, as duas grandes formas com que, na espiritualidade
ocidental, concebemos as modalidades segundo as quais o sujeito deve ser
transformado para, finalmente, tornar-se sujeito capaz de verdade. E esse o
segundo carater da espiritualidade

Ja o terceiro aspecto da espiritualidade postula que o acesso a verdade produz uma
tranquilidade da alma, uma iluminacdo do sujeito, que € consequéncia do procedimento
espiritual que o individuo atravessa. Foucault resume estes postulados da seguinte

maneira:

Para a espiritualidade, um ato de conhecimento, em si mesmo e por si mesmo,
jamais conseguiria dar acesso a verdade se ndo fosse preparado, acompanhado,
duplicado, consumado por certa transformacéo do sujeito, ndo do individuo,
mas do préprio sujeito no seu ser de sujeito?®

O que marca a diferenca entre a Antiguidade e a Idade Moderna no que diz respeito

ao acesso a verdade, é justamente a rejeicdo da espiritualidade como condicdo para a
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verdade. As condi¢des para a verdade no que Foucault chama “momento cartesiano”
serdo internas ao proprio conhecimento, e ndo irdo mais concernir ao ser do sujeito.

Temos, portanto, dois critérios distintos sobre as condi¢Bes do sujeito para ter
acesso a verdade. Aqui, segundo o pensamento de Foucault, 0 ponto de cisdo serd o
trabalho de Descartes. Por um lado, na Antiguidade, vemos que o trabalho ético do
individuo esta intrinsecamente ligado a possibilidade de um procedimento de veridic¢éo.
Como aponta Paolo Adorno, “o acesso a verdade requeria, para os gregos, uma
transformac&o do sujeito tal que tornava o sujeito moralmente digno de ser considerado
sujeito veridico™". Por outro lado, a partir de Descartes, o saber e a consciéncia seréo
suficientes para que o sujeito alcance a verdade, sem que esse processo prescinda de
qualquer tipo de transformacao ou certa retiddo moral.

Em outras palavras, a subjetividade moderna a partir do ‘'momento cartesiano’
substitui o sujeito do cuidado de si pelo sujeito do conhecimento verdadeiro. Podemos
identificar aqui um tratamento com a verdade que lhe atribui um status transcendente,
pois como destaca Frédéric Gros, enquanto os antigos estabeleciam em sua subjetivacdo
uma retidao entre acGes e pensamento, a partir de Descartes ndo ha uma relacéo entre o

cuidado de si e 0 conhecimento:

Segundo o modo moderno de subjetivacdo, a constituicdo de si sujeito como
sujeito é funcdo de uma tentativa indefinida de conhecimento de si, que ndo se
empenha mais do que reduzir a distancia entre o que sou verdadeiramente e 0
que creio ser; o que faco, os atos que realizo s6 tem valor enquanto me ajudam
a melhor me conheceri®

Portanto, quando Foucault diz que o pensamento de Descartes representa um
marco no sentido de tornar o sujeito como tal - um ser capaz de verdade -, ele entende
que 0 momento cartesiano opera uma verdadeira liquidagdo da “condi¢do de
espiritualidade para o acesso a verdade”. Podemos observar que a virada produzida pelo
“momento cartesiano” tera graves implicagdes para pensarmos nao s6 a condi¢ao para o
acesso a verdade, mas a propria condicdo de liberdade do sujeito, por exemplo. Pois, se a
transformac&o do individuo é uma condicdo para a espiritualidade na Antiguidade, para
Descartes a possibilidade de conhecimento esta aprisionada - limitada a estrutura do
sujeito, tal qual como ele é concebido. Este raciocinio € melhor explicitado na seguinte

passagem:
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Portanto, ndo é o sujeito que deve transformar-se. Basta que 0 sujeito seja o
que ele é para ter, pelo conhecimento, um acesso a verdade que Ihe ¢é aberto
pela sua propria estrutura de sujeito [...] Consequentemente, a ideia de uma
certa transformagéo espiritual do sujeito que Ihe daria finalmente acesso a
alguma coisa a qual ndo pode aceder no momento é quimérica e paradoxal.
Assim, a liquidacdo do que poderiamos chamar de condigéo de espiritualidade
para o acesso a verdade, faz-se com Descartes e com Kant!®

Foucault afirma entdo que em Descartes o conhecimento ndo pode ser entendido a
partir da nogao de “acesso a verdade”, mas a partir do “conhecimento de um dominio de
objetos™0, E € justamente essa transformacao que, para Foucault, representa o deslocamento
do “eixo filosofia e espiritualidade” para o problema do conhecimento do objeto.

Mas cabe entdo perguntar: quais sao as ferramentas necessarias para ter acesso a
verdade? Quais os procedimentos o sujeito pode exercer sobre si para se transformar e
conseguir certas condi¢des para verdade? Aqui Foucault vai investir na nogéo que pode
ser entendida como o melhor exemplo de espiritualidade como acesso a verdade: a
concepgdo grega de parresia.

Ja explicitamos anteriormente quais sdo os desdobramentos para o sujeito
moderno no que diz respeito a sua relacdo com o acesso a verdade, e discorremos sobre
o fortalecimento da moral crista e sua associagcdo com as relagdes de poder que Foucault
investiga entre a modernidade até os séculos X1X e XX. Neste momento podemos nos
debrucgar sobre os investimentos que Foucault realiza sobre a antiguidade classica,
entendendo este salto da “era crista” e do “momento cartesiano” como uma forma de
capturar “devires revoluciondrios”, como diz Deleuze, na historia, a fim de conceber
novas resisténcias as formas contemporaneas de dominacéo, sujeicdo e poder, através da

reconciliacdo do sujeito com as praticas de liberdade.

2.4 A parresia e a coragem da verdade

Observamos que o desaparecimento do cuidado de si como forma de acesso a
verdade significou uma descontinuidade entre subjetividade e verdade no curso da
historia do pensamento. A partir do momento cartesiano a espiritualidade deixou de ser
condig&o para o conhecimento verdadeiro. Desta forma, Michel Foucault vai se debrugar
sobre a questdo do dizer a verdade na Antiguidade para resgatar a conexao entre a relacao

de subjetivacdo que o sujeito estabelece consigo mesmo e 0 acesso a verdade. O principal
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investimento do filésofo francés nesta direcéo serd através do estudo da nogdo grega de
parresia, que sera determinante no restabelecimento do vinculo entre a préatica do sujeito
e 0 Seu processo de veridiccao.

Definida originalmente como uma forma de “liberdade de palavra”, a parresia é
uma prética discursiva que pressupde uma relagdo irrestrita do sujeito com a verdade, bem
como uma integridade moral na sua fala franca. E, portanto, uma atividade verbal na qual
h& uma relagéo especifica com a verdade, ao mesmo tempo que é uma atividade ética em
que h& um cuidado de si voltado para uma “vida verdadeira”. Ha entdo uma intrinseca
relacdo entre o dizer e o fazer, entre verdade e vida. E importante destacar que a parresia
ndo diz respeito a um mero mecanismo retérico, mas pressupde certas condi¢des para que
0 dizer-verdadeiro seja de fato um movimento parressiasta. Duas das principais
especificidades da parresia sdo 0 risco méaximo para o sujeito que exerce a liberdade de
fala e a recusa da persuasdo como pratica, estabelecendo uma rigorosa oposicdo em
relacdo a retorica. A parresia pressupde um risco indeterminado pelo fato de que a

veridicgdo aqui é entendida como um dever, vide a seguinte defini¢do de Foucault:

Atividade verbal na qual um falante expressa a sua relacdo pessoal com a
verdade, e arrisca sua vida porque reconhece o dizer a verdade como um dever.
[...] O falante usa a sua liberdade e escolhe a franqueza em vez da persuasao,
a verdade em vez da falsidade ou do siléncio, o risco de morte em vez da vida
e da seguranca, a critica em vez da lisonja, e o dever moral em vez do
autointeresse e da apatia moral*t

Aqui podemos identificar de imediato um antagonismo em relacdo a Descartes,
Ccujo pensamento pressupunha que um sujeito desprovido de uma retiddo moral poderia
ter acesso a verdade.

Essa maneira de dizer a verdade envolve, portanto, um processo de veridic¢do do
sujeito consigo mesmo, uma coragem para pronunciar o que ele acredita ser verdade, a
necessidade de um contexto de risco, e, consequentemente, uma abertura para
possibilidades inesperadas que surgem quando a parresia irrompe. Assim, Foucault
entende a parresia como uma construcédo ética do ato arriscado e livre de dizer a verdade,
a partir do qual o sujeito se vincula a si mesmo. E o valor de verdade da parresia como
pratica de si encontra-se na aceitacao do risco que o sujeito se impde no ato de pronunciar
a verdade.

Além da liberdade de fala enquanto risco e oposicao a retorica, um terceiro aspecto

fundamental que deve ser destacado sobre a parresia € a sua relacdo com a direcdo e a
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conducéo das almas. Estes trés aspectos gerais permitem que compreendamos melhor a
distingdo de 3 fases da parresia, que ora se correlacionam, ora se distanciam. Estas trés
fases dizem respeito a relacéo da parresia com a politica, com a filosofia e com a condugéo
das almas**2,

2.5 Da parresia politica a ‘conducéo das almas'

Em sua investigacdo sobre as diferentes dimensdes da nocdo parresia na
Antiguidade, Michel Foucault observa em seu curso Governo de si e dos outros a relagéo
que essa préatica de dizer-a-verdade tera com a ideia de democracia. Mais precisamente,
Foucault encontra no texto de Polibio uma caracterizacdo da democracia baseada em
apenas dois elementos: a isegoria (igualdade no direito & palavra) e a propria parresia. E
a partir desta simpléria definicdo que Foucault ird partir para ora relacionar, ora distinguir,
essas duas no¢es para investigar o que se pode entender como um uso politico da parresia
e sua evolucdo em relacdo a democracia.

Partindo da defini¢do geral de isegoria como o direito de exercer sua opinido, e
fazer o uso da palavra, dando a possibilidade para todo cidaddo ter acesso a palavrat®,
Foucault afirma a partir do texto de Polibio que a parresia se distinguira desta nocao por
ndo caracterizar um certo estatuto classificatorio, circunscrito pela categoria de cidadao,
por exemplo. De acordo com ele, a parresia vai ser caracterizada mais por “uma dinamica”
em que o individuo que toma a palavra € capaz de adquirir “certa ascendéncia” sobre
outros'*4:

Parresia € algo que vai caracterizar muito menos um estatuto, uma posi¢ao
estatica, um carater classificatério de certos individuos na cidade, do que uma
dindmica, um movimento que, para além do pertencimento puro e simples ao
corpo dos cidaddos, coloca o individuo numa posi¢do de superioridade,
posicdo de superioridade em que ele vai poder se ocupar da cidade na forma e
pelo exercicio do discurso verdadeiro!®

E evidente que as nocBes de parresia e isegoria estdo intrinsecamente ligadas,
tendo em vista que o risco de dizer a verdade que qualifica a parresia so pode ser exercido
se ha um direito de fala, um direito de opinido, aos cidaddos na cidade. O que marca a

diferenga do jogo da parresia em relagdo ao direito de fala é o fato de que, para além do

112 FOUCAULT, Michel. O governo de si e dos outros. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2010. p. 320.

113 FOUCAULT, Michel. O governo de si e dos outros. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2010. p. 140.
14 |bid, p. 147.

115 |bid. p.146.



53

direito constitutivo da politeia (constituicdo da cidade) democratica, € através da parresia
que os individuos poderao dirigir-se aos outros dizendo exatamente o que acreditam ser

a verdade, tomar a palavra, persuadir, e assim, dirigir e se ocupar da cidade.

A isegoria define simplesmente o marco constitucional e institucional em que
a parresia vai atuar como sendo livre e, consequentemente, corajosa atividade
de alguns que se adiantam, tomam a palavra, tentam persuadir, dirigem os
outros, com todos 0s riscos que isso comporta.t®

Assim, para distinguir o conjunto de problemas que envolvem a politeia, Foucault
explora a nocdo de dynasteia, palavra grega que designa, em seu sentido mais geral, “o
exercicio do poder, ou o jogo pelo qual o poder se exerce efetivamente em uma
democracia™’. Temos, entdo, por um lado, o conjunto de problemas da politeia, que
representa os problemas da constituicdo, da lei, da organizacdo da cidade e do estatuto
dos cidaddos, e, por outro lado, o conjunto de problemas da dynasteia, que diz respeito
aos problemas do jogo politico, do exercicio da politica, das técnicas e procedimentos
pelos quais o poder se exerce. De acordo com Foucault, dynasteia é a “politica entendida
como certa pratica, tendo de obedecer certas regras, indexadas de uma certa maneira a
verdade, e que implica, da parte de quem joga o jogo, certa forma de relagdo consigo
mesmo € com os outros”8,

Michel Foucault reitera que ambas as nocbes — politeia e dynasteia — ora se
correlacionam, ora se distanciam, mas destaca que a no¢do de parresia se distingue do que
esta associado aos problemas da constitui¢do, da lei e da organizacao da cidade.

Apds desenvolver a questdo da parresia politica, entendo seu entrelagcamento com
a democracia, o filésofo francés identifica um deslocamento da no¢do de parresia que
ganha lugar na pratica filoséfica. De acordo com Foucault, a partir do momento socrético-
platdnico no século IV, o lugar da parresia passa a ser menos o jogo politico da cidade, a
constituicdo das leis, estatuto dos cidaddos, etc., e se torna cada vez mais a pratica
filoséfica a incorporar o exercicio do dizer-a-verdade parresiasta.

Foucault destaca entdo trés aspectos importantes do exercicio da parresia na
filosofia antiga. O primeiro deles diz respeito a uma relagdo de “exterioridade e

correlagdo” com a politica. De acordo com o filosofo, “essa parresia filosofica era um
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certo modo ndo politico de falar aos que governam, e [lIhes] falar a propdésito da maneira
como eles devem governar os outros e como devem governar a si mesmos”°.

O segundo aspecto diz respeito a um deslocamento importante em que o dizer-a-
verdade ndo se situa mais em relagdo de “cara-a-cara ou exterioridade correlativa com
respeito a politica, mas de oposi¢ao e de exclusdo com respeito a retorica™?,

Onde ha filosofia, deve haver relagcdo com a politica. Mas onde hé filosofia ndo
pode haver retorica [...] a filosofia s6 podera existir portanto ao preco do
sacrificio da retorica. Mas nesse sacrificio a filosofia manifesta, afirma e
constitui seu vinculo permanente com a verdade!?

Ja o terceiro aspecto do exercicio filosoéfico da parresia se dirige ndo mais ao
politico, ndo mais ao retérico, mas trata-se de uma acéo sobre as almas, uma conducdo da
conduta de outrem. Foucault estabelece assim trés perfis da parresia filoséfica, dividindo-
0s, respectivamente, entre uma correlacdo com a politica, exclusdo da retorica e uma
“busca de outra alma” como uma forma de inclusao e reciprocidade.

O interessante nessa distingdo de aspectos do exercicio da parresia filosofica € que,
a partir destas trés 'funcbes' da parresia na Antiguidade, Foucault afirma que se esbogam
as caracteristicas mais fundamentais do que sera a filosofia moderna: “A filosofia como
ascese, a filosofia como critica, a filosofia como exterioridade rebelde a politica™??. Aqui,
portanto, Foucault traca a trajetoria da transferéncia da parresia politica para a parresia
filosofica, que ndo possui mais o foco na relagdo com o governante ou com o retorico,
mas “com aquele de quem ela se ocupa”, com a alma que busca formar.

Essa analise que Michel Foucault faz da evolucédo da parresia na filosofia antiga,
levando em conta esta transicdo do livre falar ao governante para a conducéo das almas,
o leva a identificar um importante aspecto para investigar a relagéo entre subjetividade e
verdade, governo de si e governo dos outros. E por meio do texto Gorgias, de Platdo, que
Foucault observa uma parresia ja posterior a filosofia antiga e que diz respeito ndo mais
a uma obrigacdo do dizer-a-verdade aos outros, para guiar suas condutas, mas uma

obrigacdo de falar de si mesmo, dizer a verdade sobre si mesmo, para se curar. E essa
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mutacdo para a parresia em falar de si, sobre si, € que, segundo Foucault, parece uma
espécie de anuncio do que sera a confissao crista?.
Como vimos anteriormente, sabemos que a emergéncia do Cristianismo contribuiu
para a desvalorizacdo, ou a rejeicao, da espiritualidade como forma do sujeito acessar a
verdade. Principalmente com a pastoral cristd, a parresia filoséfica como forma de
subjetivacdo do sujeito consigo mesmo vai gradualmente sendo substituida pela légica da
confissdo e obediéncia. Foucault afirma que o “ensino cristdo, em suas diferentes formas,
vird substituir essa fungdo parresiastica e despojar a filosofia pouco a pouco dela”!?,
Temos, portanto, um certo ciclo da parresia em que aparece o limite e 0 esgotamento do
lugar das préticas de si, do cuidado de si, na filosofia; em que emerge a transferéncia da
constituicdo do sujeito consigo mesmo em sua maneira de dizer-a-verdade para a
obediéncia e sujei¢do do sujeito:
Primeiro, novas relagBes com Escritura e com a Revelagdo, novas estruturas de
autoridade no interior da Igreja, uma nova defini¢cdo do ascetismo, definido
ndo mais a partir do controle de si, mas da rendncia a0 mundo, tudo isso vai
mudar profundamente, a meu ver, a economia do dizer-a-verdade. E ja ndo sera
a filosofia que, por alguns séculos, desempenhara o papel da parresia. O que
eu sugeriria a vocés € que essa grande funcdo parresiastica da filosofia foi
efetivamente transferida pela segunda vez, depois de ter sido transferida da

politica para esse foco filosofico, do foco filoséfico para o que podemos
chamar de pastoral crista'?®

Este aspecto da parresia é interpretado por Foucault como uma espécie de limite
da filosofia antiga e uma precipitacdo do pensamento cristdo nas suas formas de dizer-a-
verdade.

E importante destacar que Foucault entende o deslocamento da parresia da politica
para o campo da filosofia como uma inflex&o que vai marcar a filosofia ao longo de toda
a Antiguidade. De acordo com o fildésofo francés, a pratica filoséfica que se afirma na
Antiguidade pela “livre coragem de dizer a verdade para adquirir ascendéncia sobre os
outros, conduzi-los convenientemente inclusive expondo-se a morte” €, entdo, originaria
da parresia?®. Neste ponto, Foucault ressalta mais uma vez uma diferenca fundamental

entre o exercicio da parresia na Antiguidade e o ascetiscmo cristao.
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Foucault destaca que a vinculagdo entre a parresia e a filosofia antiga se apresenta,
em primeiro lugar, pelo fato de que o exercicio da parresia se impde na Antiguidade de
uma maneira que a filosofia é encarada como uma forma de vida, uma vida filosofica. E
esta vida filosofica, segundo Foucault, é “uma certa opgdo de existéncia que comporta a
rentincia a um certo nimero de coisas™?’. Aqui ele observa o carater bastante distinto
que esta rendncia tem na vida filosofica e no pensamento cristdo. Neste, a renincia
pressupde uma ideia de “purificag¢ao da existéncia”, enquanto a renuncia da vida filoséfica

diz respeito sempre a uma economia da manifestagdo da verdade:

A vida filosofica € uma manifestacdo da verdade. Ela é um testemunho. Pelo
tipo de existéncia que se leva, pelo conjunto de opg¢des que se faz, pelas coisas
a que vocé renuncia, pelas que aceita, pela maneira como vocé se veste, pela
maneira como fala, etc., a vida filoséfica deve ser, de ponta a ponta, a
manifestacdo da verdade!?

Em segundo lugar, Foucault destaca que o papel da filosofia na Antiguidade nunca
deixou de ser uma “espécie de oficio, a0 mesmo tempo privado ¢ publico, de
aconselhamento politico”, através do qual podemos estabelecer um vinculo entre a
filosofia antiga e a parresia, mediante a livre coragem de dizer a verdade aos que
governam. Além disso, o fildsofo francés afirma que a filosofia antiga € uma parresia na
medida em que a prética de dizer-a-verdade é também uma interpelacéo a individuos ou
multiddes nos mais diversos espacos da vida publica e privada.

Temos entdo o exercicio da filosofia como forma de vida; o dirigir a palavra, a
livre coragem de dizer-a-verdade aos que governam; e a interpelacéo de individuos ou
grupos de pessoas, publicos ou privados, como aspectos fundamentais que sustentam de
maneira intrinseca o carater parresiastico da filosofia antiga. De acordo com Foucault, a
filosofia ocidental moderna terd poucos pontos em comum com essa filosofia
parresiastical®.

Assim, apos explicitar essa relacdo entre a parresia e a filosofia antiga, destacando
as principais caracteristicas que a sustentam, Foucault vai se debrugar sobre a anélise do
cinismo na Antiguidade como uma forma de relagéo consigo que leva ao extremo alguns

destes aspectos da parresia como forma de vida.
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2.6 Estética da existéncia e 'verdadeira vida'

Ao trazer a luz um estudo por muito tempo marginalizado na filosofia, Foucault
faz um resgate dos poucos textos que preservam o uso da parresia cinica pelos gregos,
entendendo-o como uma continuacgéo do dizer-a-verdade socratico, mas mais singular nos
seus critérios, condicbes e, com efeito, revela um ataque mais intenso e extenso aos
costumes estabelecidos na sua maneira de dizer a verdade®*°. O que se observa nos textos
cinicos € que ha uma radicalizacéo do questionamento dos modos de existéncia.

Fazendo uso da citacdo de Epicteto, em que é empregada a metafora da funcéo
militar de “espia”, de “batedor”, em que pessoas sao enviadas a frente do exército para
identificar o que o inimigo estd fazendo®*, Foucault descreve o cinico como aquele que
vai para além do “front da humanidade”?, exposto ao risco maximo, e retorna para
exercer a parresia e anunciar a verdade aos homens.

Foucault encontra no livro das Conversacdes, de Epicteto, o retrato do cinico
como um certo limite do que foi a “grande historia da filosofia antiga como parresia”, que
ilustra a filosofia como modo de vida e como “manifestagdo perpétua da verdade”'®,
Neste retrato do cinico, a manifestacdo da verdade ocorre a partir de uma relacéo consigo
marcada, em primeiro lugar, pelo desprendimento total e irrestrita transparéncia do cinico
sobre seus desejos, paixdes, medos. Esta transparéncia, que pode ser entendida como um
modo de vida que ndo tem nada a esconder do exterior, é fundamental para entender como
se constituiu o exercicio da liberdade para o cinico. Esta caracteristica se entrelaga com o
fato de que tal manifestacdo da verdade, sem temor, sem ocultar nada, se dirige também
aos poderosos, governantes, atrelando um risco maximo a essa maneira de dizer a
verdade. Um aspecto interessante analisado por Foucault nesta coragem de dizer a
verdade do cinico é que a impetuosidade de sua veridiccao serve para expor aos outros o
perigo, ou como no exemplo do 'batedor' de Epicteto, o cinico é para 0s homens quem
“averigua o que lhes ¢ favoravel e o que lhes € hostil” e volta para “anunciar a verdade,

sem se deixar paralisar pelo temor%,
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Vemos que a partir destas caracteristicas basicas sobre o retrato do cinico ja se
esboca uma espécie de arco que vincula a relagdo consigo mesmo e o cuidado dos outros
a partir da livre manifestagdo da verdade. E é nesse processo de veridic¢do que podemos
entender a parresia como um exercicio, uma pratica de liberdade nos cinicos que Ihes

garante a sua propria salvacao:

[...]nesse papel daquele que é, assim, o batedor, que anuncia a verdade sem
temer perigo, pois bem, o cinico, claro, salva a si mesmo. N&o apenas ele se
salva, mas ainda por cima, pela salvacao que exerce assim e pela coragem com
a qual diz a verdade, tem condicdes de prestar um servico a humanidade inteira

Vemos entdo que Michel Foucault encontra no cinismo antigo um cuidado de si
que incorpora o cuidado dos outros através da coragem da verdade, ou como observa
Frédéric Gros, Foucault estabelece um desafio de mostrar que o cuidado de si “também ¢é
um cuidado do dizer-a-verdade, o qual requer coragem e sobretudo um cuidado do mundo
e dos outros, exigindo a ado¢do de uma 'verdadeira vida' como critica permanente ao
mundo”3,

Um outro aspecto muito importante que vai impulsionar Foucault no interesse
sobre o cinismo antigo € o estreitamento entre 0s processos de veridicc¢ao, da coragem da
verdade parresiasta, e uma preocupacao com uma estilistica da existéncia. De acordo com
Frédéric Gros, ¢ esta “implicacdo intrinseca entre um estilo de vida e uma certa
veridiccdo” que vai estabelecer dois ntcleos da filosofia cinica: “um certo uso da fala
(uma franqueza rude, &spera, provocadora) e um modo de vida particular, imediatamente
reconhecivel (uma vida de errancia rustica e de pobreza, um manto imundo, um alforge e
uma barba hirsuta)’”*®,

Ja mencionamos anteriormente a transicdo da parresia politica para a parresia
filosofica, cujo objetivo “ndo ¢ mais a salvagdo da cidade, mas a provagdo das almas”*3°.
Pois bem, Foucault encontrard na analise dos dialogos de Alcebiades e Laques um
importante entroncamento de dois desenvolvimentos diferentes da filosofia ocidental. Em
ambos os dialogos os interlocutores sdo levados a se interrogar, pela parresia socratica, se

sdo capazes de “dar conta de si, de dar razao de si”*¥. Enquanto no Alcebiades o que

134 GROS, Frédéric. Situac&o do curso. In: FOUCAULT, Michel. A coragem da verdade. 1. ed. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2011. p. 308.
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designa o objeto do cuidado de si é a alma (a psykhé), como realidade ontologicamente
distinta do corpo, no Laques o cuidado de si tem a prépria existéncia e a maneira como

se leva essa existéncia como objeto.

Num caso temos um modo de prestacéo de contas de si mesmo que vai a psykhé
e que, indo a psykhé, designa o lugar de um discurso metafisico possivel. No
outro caso, tem-se uma prestacéo de contas, um 'dar raz&o de si mesmo' que se
dirige para o bios como existéncia, [um] modo de existéncia que se trata de
examinar e pdr a prova ao longo dessa prépria existéncia. Por qué? Para poder
Ihe dar, gracas a um discurso verdadeiro, uma certa forma's®

Vemos, entdo, que a partir da oposicdo entre estes dois dialogos abre-se uma
fundamental disting&o filos6fica baseada no cuidado de si, que é o desenvolvimento de
uma metafisica transcendente, por um lado, e uma ética imanente, por outro.

Ja no dialogo do Laques, ao ter a propria existéncia como objeto do cuidado de si,
a prestacdo de contas de si consigo mesmo se insere na prépria maneira de conduzir a
vida. Trata-se de um dever ético de dizer-a-verdade para dar forma e estilo a prépria vida,
ao invés do procedimento de “descobrir a alma” em uma realidade distinta do corpo. No
seu curso A Coragem da Verdade, Foucault examina entdo as técnicas de existéncia na

Antiguidade que vdo fundamentar a filosofia como arte de vida, estética de si:

Mas gostaria de captar, de tentar mostrar a vocés e mostrar a mim mesmo
como, pela emergéncia e pela fundagdo da parresia socréatica, a existéncia (o
bios) foi constituida no pensamento grego como um objeto estético, como
objeto de elaboracéo e de percepcdo estética: o bios como obra bela'®

E é esta vinculacdo entre o dizer-verdadeiro e o trato da existéncia como obra de
arte que vai fundamentar o que Foucault chama de estética da existéncia.

Foucault deixa claro que a ideia de um cuidado de si vinculado a uma preocupacéo
estética de existéncia ndo é uma invencdo da ética socratica ou do pensamento grego,
sendo uma tradi¢do muito arcaica, bem anterior ao periodo entre os séculos V e VII*%, O
que Foucault enxerga de original no inicio da filosofia ocidental é o problema da coragem
da verdade estar atrelado ao cuidado estético da existéncia, estabelecendo uma relagéo
entre a existéncia bela e a verdadeira vida. Assim, o filésofo francés ira verificar que o
tema de estilistica da existéncia vinculada ao dizer a verdade é fortemente presente na

pratica do cinismo grego como uma das formas discursivas da parresia.

138 FOUCAULT, Michel. A Coragem da Verdade. 1. ed. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2011. p. 140.
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E também no Laques que Foucault vai encontrar uma harmonia entre o dizer-a-
verdade e a prépria vida de quem diz esta verdade, estabelecendo o que ele chama de
“homofonia entre o que a diz a pessoa que fala e a maneira como ela vive”. A partir dessa
relacdo entre 0 modo de vida e a pratica filoséfica da parresia € que Foucault desenvolve
a nogdo de verdadeira vida. Temos entdo essas duas importantes no¢des — estética da
existéncia e verdadeira vida — que vdo moldar a singularidade que Foucault descobre na
vida dos cinicos. De acordo com o filésofo francés, “o cinismo faz da vida, da existéncia,
do bios, o0 que poderiamos chamar de uma aleturgia, uma manifestacdo da verdade”.

Mas a descricdo que Foucault faz da ética cinica vai alem de uma simples
correspondéncia entre fala e ato, discurso e vida. O modo de vida do cinico, de acordo
com a ilustragdo de Epicteto, ¢ descrita como o de um “homem errante, ¢ o homem que
ndo tem nenhuma inser¢do, ndo tem casa nem familia, nem lar nem patria”*. O que
Michel Foucault vai mostrar € que este modo de vida corresponde a funcdes precisas para
a prética filosofica da parresia cinica.

Em primeiro lugar, o filésofo observa que o exercicio da funcéo de espia e de
batedor, daquele que corre o risco maximo para ir ao “front da humanidade” e trazer aos
homens a verdade sobre 0s riscos e perigos, pressupde uma condicao ao parresiasta de ser
livre de quaisquer vinculos. O modo de vida do cinico neste caso ¢, entdo, uma “condigdo
de possibilidade para o exercicio dessa parresia”**, trata-se de uma funcgéo instrumental.
Outra funcéo do modo de vida cinico em relagdo a parresia € o papel de “redug@o de todas
as convengoes inuteis e opinides supérfluas” para fazer a verdade surgir; uma “funcao
redutora em relagdo as convencgdes e crencas”. E a que pode ser entendida como a mais
importantes das funcdes do modo de vida cinico em relacdo a parresia seria 0 que Foucault
chama de um “papel de prova”, através do qual o cinico € capaz de mostrar o que € o
essencial na vida pelo exercicio de sua vida desprendida e livre. Temos entdo as funcdes
instrumental, de reducéo e de “p6r a prova”, que fundamentam a estética de existéncia
dos cinicos e reforcam uma oposi¢éo a filosofia do cuidado de si que tem a metafisica da

alma como objeto.

E esse modo de vida que mostra, em sua independéncia, em sua liberdade
fundamental, o que é simplesmente e, por conseguinte, o que deve ser a vida
[...] Enquanto todo o procedimento socratico que encontravamos no
Alcebiades consistia em poder definir em sua separacéo radical, a partir desse
cuidado de si mesmo, o que é o ser da alma, temos aqui uma operacao reversa
de reducéo da propria vida, redugdo da vida a si mesma, reducdo da vida ao

141 |pid. p.149.
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que ela é na verdade e que se faz aparecer assim no proprio gesto da vida
cinical#?

A relacdo entre o sujeito e a verdade encontrara no cinismo uma forma de vida em
que o parresiasta assume um papel de “martir da verdade”, como aquele que oferece um
testemunho da verdade no préprio corpo da vida. Esse testemunho é manifestado de
maneira “imediata, brilhante ¢ selvagem”; trata-se de um exercicio de escandalo da
verdade em e por sua vida. Ou como afirma Frederic Gros, a estética da existéncia do
cinico pressupde uma “vida que deve aparecer na verdade de suas condigdes
fundamentais”: E a vida, e ndo o pensamento, que ¢ passada ao fio da navalha da
verdade”®,

E importante destacar que a “verdade” expressada na exposi¢do da parresia em
Foucault ndo possui um valor de dogmatismo vertical, de uma verdade Unica a ser imposta
a humanidade. Afirmar isso seria reforcar a ideia de um sujeito cujos anseios egoistas sao
colocados em primeiro plano como molde da sociedade, 0 que ndo poderia ser mais
oposto aos objetivos da filosofia de Foucault. A diferenca aqui é que na coragem da
verdade parresiastica o ato de fala se realiza no préprio ato, estabelecendo uma
simultaneidade entre movimento e fala, tornando a linguagem inseparavel da acio. E a
verdade ndo como mera oposi¢do ao erro, ou uma adequacdo a um objeto exterior, mas
como uma pratica discursiva cuja poténcia se encontra no “teor da verdade”, no sentido
intrinseco ao que esta sendo dito*,

Quando falamos da relacéo do sujeito com a verdade no cuidado de si da Antiguidade,
percebemos que a nocéo de verdade e 0s processos de veridicgao situam-se na espessura
da propria vida entre os gregos. Foucault observa, no entanto, que em determinado
momento ha um corte, uma ruptura da concepcdo tradicional de verdade, como se as
nocdes tivessem sido operadas de formas distintas de conduzir a existéncia. E ai que
emerge no trabalho de Foucault a nocao de ‘verdadeira vida’ como heranca do Platonismo
e a reversdo dessa nogdo pelos cinicos na sua radicalizacdo da coragem da verdade.

Ao identificar que o problema da verdadeira vida atravessa a filosofia antiga, passa

pela espiritualidade crista até a ética politica do século X1X%s, Foucault levanta a questdo
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sobre como podemos mensurar o que seria a expressao ‘verdadeira vida’, tendo em vista
0s problemas que surgem ao concebermos a validacdo de um enunciado como verdadeiro
ou falso™s,

Assim, o filésofo francés identifica na filosofia grega quatro diferentes nocgdes
que existiam na Antiguidade acerca ‘verdadeira vida’: “a nao dissimulagdo, a pureza, a
conformidade com a natureza ¢ a soberania”¥’. O valor de verdade assume aqui,
primeiramente, um significado referente ao que “ndo ¢ oculto, tornando a vida
transparente ao olhar e ndo alterado por elementos externos a ela, ou seja, ndo dissimulado
ao que o ser ¢ ‘na realidade’”*#¢. Outro sentido de verdadeiro observado por Foucault € o
aspecto de retiddo de uma vida imune a multiplicidades e misturas, assumindo um carater
de pureza, que ndo se confunde com o erro e a opinido. E importante destacar que, oriunda
dos termos Alétheia (verdade) e Alethés (verdadeiro), a nocdo de verdadeira vida vai ter
um profundo impacto na filosofia ocidental, sendo retomada pelo Platonismo cristdo,
sobretudo na articulacdo da verdadeira vida (Alethés bios) com o verdadeiro amor
(Alethés Eros), na medida em que este carrega os valores de ndo dissimulacédo e pureza,
em conformidade com a retid&o da verdadeira vida.

O aspecto da ndo dissimulacdo da verdadeira vida é bem ilustrado por Foucault no
texto da lliada, citado por Socrates, em que ha um dialogo entre Ulisses e Aquiles, no
qual este incorpora as suas verdadeiras intengfes em seus atos, sem ocultar nada,
enquanto Ulisses seria o homem de “mil rodeios, que esconde a seus parceiros o que ele
tem no espirito e o que quer fazer’*. Ja o tema da pureza na “verdadeira vida” ¢
retomado, em Platdo, em oposi¢do ao homem refém da multiplicidade de seus desejos®°,
oscilando entre seus prazeres. Aqui, a verdadeira vida aparece como uma existéncia sem
mistura, em que “uma vida fadada a multiplicidade ¢ uma vida sem verdade™*.

Os outros dois significados da verdadeira vida — a retiddo enquanto conformidade

as leis e regras, e a soberania e independéncia de uma vida alheia a alteracéo na identidade
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do seu ser — completam o esquema trabalhado por Foucault sobre a nogao da Alethés bios,
servindo de base para entendermos como 0s cinicos operam a reversao do valor de
verdade nos modos de existéncia da Antiguidade. Vale destacar que este Ultimo aspecto
da verdadeira vida em que a verdade ¢ empreendida na medida em que “escapa da
perturbacgdo, das mudancas, da corrup¢do e da queda, e se mantém sem modificagao™*’.

As nocdes de verdadeira vida vdo ter uma profunda articulacdo com a ideia de
verdadeiro amor enquanto impacto da concepcdo de verdade elaborada pelos gregos e a
sua penetracdo ao longo da histéria do pensamento ocidental. Foucault observa em seu
volume Il da Historia da Sexualidade que o exercicio do logos e o conhecimento de si, a
partir da “tradi¢ao socratica-platonica, vao tecer uma relacdo da alma com a verdade que
vai “fundamentar o Eros em seu movimento, forga e intensidade”, impedindo, através da
temperanga, qualquer obstaculo que posso interferir no contato da alma e a verdade “fora
do céu” que ela testemunhou, “permitindo-lhe tornar-se o verdadeiro amor”*>2,

O filosofo francés identifica na narrativa da “viagem das almas ¢ do nascimento
do amor”, no Fedro, de Platdo, o papel fundamental que a relagdo com a verdade exerce
em relacdo a conquista do ‘“verdadeiro amor”. Esta descri¢do, segundo Foucault,
percorrera um longo destino na histéria da espiritualidade, visto que a relacdo da alma
com a verdade no platonismo é que vai regular as perturbac@es, inquietagdes, sofrimentos
e prazeres, até alcangar a recompensa € o apaziguamento no “combate espiritual” pelo

verdadeiro amor3, A seguinte passagem ilustra bem a relacdo da alma com o verdadeiro:

Com efeito, por ter contemplado as 'realidades que estdo fora do céu ' e
percebido o seu reflexo em uma beleza deste mundo, a alma é tomada pelo
delirio do amor, é colocada fora de si e ndo se possui mais; mas é também
porque essa lembrancas levaram-na ‘para a realidade da beleza’, é porque ela
‘arevé acompanhada da sabedoria e elevada sobre o seu pedestal sagrado’, que
ela se contém, que toma a si de sofrear o desejo fisico e procura liberar-se de
tudo que poderia entorpecé-la e impedi-la de reencontrar a verdade que ela
Viu154

Podemos ver claramente aqui como a tematica da verdadeira vida, amparada pela

conquista do verdadeiro amor, corresponde ao idealismo platbnico na trajet6ria do

152 FOUCAULT, Michel. Histéria da Sexualidade: O Uso dos Prazeres. Rio de Janeiro: Graal, 1984, v.2, p. 109.
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pensamento ocidental. Além disso, é importante notar a incompatibilidade do “esplendor
de uma alma e de um corpo com o excesso ¢ a violéncia dos prazeres”**>.

Vemos que a diferenca entre o cuidado de si como metafisica da alma e do cuidado
de si como estética da existéncia nos remete e nos conecta a distin¢do de ética e moral,
abordada anteriormente neste trabalho. Ou seja, se vimos que a critica de Nietzche a
verdade € também uma critica a edificacdo de uma moral transcendente, percebemos que
a encarnacdo da verdade nos cinicos é entendida como um exercicio ético em que a

estilizacdo da propria existéncia se da através do escandalo vivo da verdade.

2.7 Visao dionisiaca do mundo e a poténcia do falso

Diana Klinger escreve que “falar em moral ¢ falar em deveres, enquanto falar em
ética é falar na busca de uma vida que vale a pena ser vivida”**, De acordo com Klinger,
a dualidade transcendéncia/imanéncia, pensada a partir da filosofia de Spinoza, € a mais
adequada para situar a diferenca entre ética e moral. Ela destaca que o que fundamenta a
diferenca entre ética e moral € uma questéo de valores. A partir destes dualismos podemos
compreender melhor a separacdo entre esséncia e aparéncia através da concepcdo de
Nietzche sobre arte.

Na obra O nascimento da tragédia, Nietzche trabalha a oposicéo entre as visfes
apolinea e dionisiaca do mundo para desenvolver o que entende como arte tragica. A visao
apolinea é aquela que diviniza o que existe, mascarando o torpor da existéncia em uma
visdo onirica. Como diz Nietzche, Apolo ¢ “o ser que brilha, a divindade da luz” que
“domina também a bela aparéncia do mundo interior da fantasia”*®’. A beleza &, ent&o,
uma forma de divinizar a existéncia para suportar a dor, o sofrimento, a morte; a beleza
como “medida, harmonia, ordem”, mas também como “calma, liberdade com relagdo as

emogdes”!*®. Beleza como aparéncia em oposicdo a uma verdade do mundo, a uma

esséncia:
O que é belo? - uma sensacdo de prazer que nos oculta em seu fenémeno as
verdadeiras inteng¢des da vontade [...] Objetivamente: o belo é um sorriso da
natureza, uma superabundancia de forca e de sentimento de prazer da
existéncia [...] Negativamente: a dissimulagdo do infortinio, a supressao de
todas as rugas e o olhar sereno da alma da coisa [...] O alvo da natureza nesse
155 |bid. p.111
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belo sorriso de seus fendmenos é seduzir outras individualidades em favor da
existéncial®®

A visdo apolinea é marcada entdo por um processo de individuacdo, pela
consciéncia de si do individuo. Consciéncia esta que € uma aparéncia que dissimula a
unidade originaria e se configura como uma representacio de harmonia e ordem. E assim
que se configura a arte apolinea, no triunfo da beleza sobre o sofrimento, na transfiguracao
da realidade através de uma representacdo da unidade originaria do mundo.

Ja a concepcao do instinto estético dionisiaco se da a partir de uma reconciliacdo
do homem com a natureza e da desintegracdo da consciéncia de si do individuo em favor
de uma unido dos homens. De acordo com Nietzche, atraves do éxtase do elemento
dionisiaco

A natureza alienada, hostil ou subjugada volta a celebrar a sua festa de
reconciliacdo com o seu filho prédigo, o ser humano[...] O ser humano j& ndo
é artista, tornou-se obra de arte: o poder artistico da natureza inteira, para
satisfacdo voluptuosa do Uno originério, revela-se aqui sob os arrepios do
éxtase.160

Temos, entdo, o elemento apolineo como uma imagem de sonho que diviniza a
existéncia através da beleza da aparéncia e, por outro lado, a imagem dionisiaca como um
“inebriante realidade” que “néo se preocupa com o individuo, tentando mesmo destrui-lo
e redimi-lo através de uma sensacdo mistica de unidade”. Nietzche considera estes dois
elementos opostos como “poderes artisticos que brotam da propria natureza, sem
mediagdo do artista humano™*®*, Ou seja, a imagem dionisiaca é a imagem da destruicdo
do belo sonho apolineo, cuja verdade da existéncia se apresenta como uma ilusdo diante
do contato com a verdadeira natureza da embriaguez dionisiaca que, em sua mistica
unidade, revela a desmesura do mundo.

O instinto destruidor de Dionisio, no entanto, sera atraido, pela via da arte, para a
imagem apolinea. Nietzche projeta uma reconciliacdo entre estes dois elementos — o que
esta 'desperto’ e 0 que 'sonha’ — de tal forma que a violéncia do “Ser verdadeiro e Uno
primordial” encontra uma redengdo por meio da “sedutora visdo” da aparéncia.
Considerando que a abstragdo da nossa realidade empirica seja uma representacdo da

unidade primitiva, o filésofo entende o sonho como uma “aparéncia da aparéncia”. Assim,

159 NIETZCHE, Friederich. Fragmentos péstumos. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2015 apud
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pela mesma razado, “o cerne mais intimo da natureza tem aquele prazer indescritivel com
0 artista ingénuo e com a obra de arte ingénua, que é igualmente apenas 'aparéncia da
aparéncia™?%2, E o elogio ao dionisio artistico em detrimento da brutalidade e do torpor
do dionisio religioso que permite uma reconciliagio com a arte apolinea, uma
reconciliacdo entre a esséncia e a aparéncia. Desta forma, € estabelecida uma espécie de
salvacdo da vida, através da arte tragica grega. Ou seja, a arte torna-se entdo a condicao
de possibilidade para uma afirmacdo da vida e da natureza sem o aspecto destruidor de
Dionisio. De acordo com Nietzche, somente a arte tem “poderes curativos” capazes de
transformar os aspectos repugnantes da existéncia em representacGes que constituem o
sublime, enquanto dominacdo artistica do horrivel, e o cdmico, enquanto descarga
artistica da repugnancia pelo absurdo™*%,

E importante destacar que a articulagio entre a esséncia e a aparéncia através da
arte tragica se da necessariamente através de um conflito entre o apolineo e o dionisiaco,
e o elogio de Nietzche ao dionisiaco artistico pressupde uma vitdria do Uno originario
sobre a individuacdo apolinea. Em outras palavras, a tragédia implica a aparéncia através
da arte e do belo para dominar o instinto horrivel da existéncia, mas o principium
individuationis do saber apolineo pressupde um mascaramento e uma ilusdo da vida que
deve ser derrotado: “A forma mais universal do destino tragico ¢ a derrota vitoriosa ou a
vitoria alcancada na derrota. A cada vez a individualidade é vencida: e no entanto
sentimos o seu aniquilamento como uma vitoria’*%.

O trabalho que Nietzche faz em O nascimento da tragédia de distinguir e
reconciliar as visdes dionisiaca e apolinea serve para reforcar a critica a pretensdo
cientifica que busca a verdade ignorando a aparéncia, enquanto a arte tragica pressupde
que 0 acesso a verdade s é possivel através da beleza. Esta oposicdo e, ao mesmo tempo,
mUtua atracdo entre esséncia e aparéncia serd posteriormente deixada mais de lado na
medida em que Nietzche radicaliza seu pensamento em favor da aparéncia®®. Em sua obra
Verdade e mentira no sentido extramoral, Nietzche abandona a possibilidade da

consciéncia humana alcangar o conhecimento da verdade das coisas através da esséncia;
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ele anula a ideia de que um sujeito possa ter uma “percepcao correta” de um objeto. De
acordo com o pensador, apenas um critério que “ndo esta a disposi¢do”, com um carater
estético, poético e inventivo, € capaz de produzir uma percep¢do mais adequada do

mundo: pensamento estético como “for¢a mediadora”*®,

Vivemos, com efeito, numa ilusdo continua através da superficialidade de
nosso intelecto: para viver, precisamos da arte a todo instante. Nosso olho nos
prende as formas. Se, no entanto, somos nds mesmos a adquirir, a0s poucos,
esse olho, entdo vemos vigorar em nos préprios uma forga artistica. Vemos,
pois na natureza mesma, mecanismos contra o saber absoluto: o filésofo
reconhece a linguagem da natureza e diz: 'precisamos da arte' e ' carecemos
apenas de uma parte do saber'¢’

Vemos entdo que Nietzche efetua um descrédito da ideia de que as coisas possuem
uma esséncia em si que o conhecimento humano possa alcancar. E, por outro lado, afirma
a vida e o carater desordenado e cadtico — desprovido de esséncia - do mundo, em que a
arte possui uma poténcia de criar e inventar valores. De acordo com Nietzche, “a verdade
ndo é alguma coisa que existiria para ser encontrada e descoberta — mas alguma coisa que
deve ser criada e que da nome a um processo, mais ainda, a uma vontade de ultrapassar
que ndo tem fim introduzir verdade como processus in infinitum, determinacéo ativa e
ndo como devir consciente de algo [que seria] 'em si' firme e determinado. Nome proprio
da 'verdade"’168,

Assim, podemos observar gue os investimentos de Nietzche por uma filosofia que
afirme a vida através da arte se deslocam da oposicdo entre Dionisio e Apolo. Gilles
Deleuze afirma que, desde O nascimento da tragédia, “a verdadeira oposi¢do ndo € a
oposicao dialética entre Dionisio e Apolo, e sim a oposi¢do mais profunda entre Dionisio
e Socrates™®°. De acordo com o fil6sofo francés, a oposicdo de Sdcrates ao homem tragico
se baseia na presun¢do de que a ideia subjuga e julga a vida: “O que ele nos pede ¢ que
devemos sentir que a vida, esmagada sob o peso do negativo, € indigna de ser desejada
por si mesma, experimentada nela mesma”*®. Assim, se Nietzche identifica no elemento

dionisiaco o “limite extremo da afirmacao” a partir dos seus valores estéticos, o seu

oposto socratico ainda conserva alguns aspectos apolineos ¢ dionisiacos ¢ “ndao da a

186 NIETZCHE, Friederich. Sobre a verdade e mentira no sentido extramoral. Sdo Paulo: Hedra, 2007. p. 42.
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negacdo da vida toda a sua forca; a negacdo da vida ainda ndo encontra nele toda a sua
esséncia”™t, Deleuze observa que é com o Cristianismo que Nietzche vai encontrar a
forma mais profunda do niilismo e da negacéo dos valores estéticos.

A partir desta explicitacdo sobre a tragédia grega e seus desdobramentos no
pensamento de Nietzche, vemos surgirem implicagbes importantes para o presente
projeto. Se anteriormente vimos que a critica da verdade em Nietzche tem um aspecto
fundamentado na critica da moral em favor de uma ética, identificando que a pretensao
cientifica e racional de afirmar verdades essenciais sobre as coisas possui um lastro na
ma consciéncia, ressentimento e niilismo, aqui retomamos 0 mesmo topico para abordar
0 problema da veridicgdo sob o prisma da dicotomia esséncia-aparéncia. Ou seja, temos
de um lado a denuncia que Nietzche faz do Cristianismo como fonte do niilismo e do
ressentimento, e, por outro lado, o fildésofo faz o elogio da arte como criagéo de valores
no mundo, tendo em vista que ele abandona a ideia de que as coisas teriam uma esséncia
verdadeira a ser descoberta pelo conhecimento. De um lado a denlncia do problema da
negacao e do niilismo como produtos da moral, e de outro a criacdo e a estética apontando
para a possibilidade de novas concepgdes de existéncia. Em outras palavras, a critica da
verdade, ao denunciar a determinagdo moral do mundo, abre um campo de possibilidades
ao valorizar a indeterminacdo da vida, sendo a arte uma forca mediadora entre o sujeito e
a existéncia. E é justamente através da perspectiva da forca e da criacdo de valores que
Nietzche concebe a verdade. Ou seja, sob essa perspectiva, a verdade é destituida de sua

oposicao referencial ao falso e passa a ser um valor.

Né&o coloco, portanto, a 'aparéncia’ em oposi¢do a realidade, ao contrério,
considero que a aparéncia é a realidade, aquela que resiste a toda transformacéo
em um imaginario 'mundo verdadeiro’. Um nome preciso para essa realidade
seria a 'vontade de poténciat’?

O conhecimento como pretensédo de verdade seria entdo uma forma de limitar a
poténcia da vida, uma propria oposi¢cdo a vida, na medida em que os procedimentos
socraticos, segundo Nietzche, colocam a vida a servico do conhecimento, tornando-a
reativa, limitada, julgada. Ao afirmar a aparéncia como a propria realidade, Nietzche esta
mostrando que a arte afirma a vida no sentido de liberar a sua poténcia, ou como diz

Deleuze, a arte ¢ “a mais alta poténcia do falso”, pois confere a verdade um novo

171 [pid. p.25.
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significado. De acordo com o filésofo francés, a aparéncia no sentido artistico nédo
representa a negacao do real, mas “selecao, corre¢do, reforco, afirmacao”: “Verdade
significa efetuacdo da poténcia, elevacdo a mais alta poténcia. Em Nietzche, nos, os
artistas = nds, os homens do conhecimento ou da verdade = nds, 0s inventores de novas
possibilidades de vida™".

Se Gilles Deleuze afirma que Nietzche enxerga a arte como a mais elevada
poténcia do falso é porque a arte pressupde a criacdo de valores e a afirmacao da vida
como uma forma de “liberar, descarregar o que vive”. Trata-se de inserir 0S
procedimentos pertinentes a arte para possibilitar a criagdo de novas concepcdes de
existéncia, novas formas de vida, reprimidas pela vontade de verdade do homem.
Podemos articular esta ideia com a concepgao que Deleuze faz de “devir-revolucionario”
no sentido de encarar os atributos da arte como forcas produtoras de modificagcdo no
mundo. Quando Deleuze pensa a literatura, por exemplo, diz que “um grande romancista
é, antes de tudo, um artista que inventa afectos ndo conhecidos ou desconhecidos, e 0s
faz vir a luz do dia, como o devir de seus personagens”*".

Gilles Deleuze também nos ajuda a estabelecer a articulacdo entre o pensamento
de Nietzche sobre arte com as pretensdes do presente projeto em relagdo a Foucault, pois
afirma que a “operagado artista da vontade de poténcia” implica na descoberta de “novas
possibilidades de vida”, na mesma linha com que Foucault estabelece os processos de
subjetivacdo nos gregos. A subjetivacao seria uma forma de “duplicar”, “dobrar” a relagdo
de forcas através da relacdo consigo mesmo e, assim, criar uma resisténcia ativa sobre as
formas determinadas do saber e das regras coercitivas do poder, criando “regras
facultativas que produzem a existéncia como obra de arte, regras a0 mesmo tempo éticas
e estéticas que constituem modos de existéncia ou estilos de vida”'”®. Deleuze faz a
equivaléncia entre processo de subjetivacdo e producdo de modos de existéncia, mas
destaca que ndo se trata de um retorno ao sujeito. Se antes analisamos em Nietzche a visao
apolinea como um processo de individuag&o, da consciéncia de si do sujeito, ndo podemos

confundir com a individuacdo dos processos de subjetivacao:

E uma individuag&o, particular ou coletiva, que caracteriza um acontecimento
(uma hora do dia, um rio, um vento, uma vida...). E um modo intensivo e ndo
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um sujeito pessoal. E uma dimensdo especifica sem a qual ndo se poderia
ultrapassar o saber nem resistir ao poder*’¢

Vemos que a estética da existéncia que esta presente nos processos de subjetivacdo
estd diretamente implicada em uma ética, em oposicdo a uma moral, como vimos
anteriormente. Trata-se de uma forca que se efetua sobre si mesma, e ndo somente na
relacdo com outras forcas. Esta € a invencao grega da subjetivacdo como forca imanente,
e ndo subserviente a forgas proprias da moral transcendente. E aqui estd implicada toda
uma preocupacdo de Foucault ndo com o que se poderia pensar sobre uma espécie de
retorno aos gregos, como diz Deleuze, mas trata-se de uma preocupagdo com o hoje -
como uma ética baseada na estética da existéncia e nas praticas de liberdade podem nos
ser Uteis hoje para pensar a inven¢do de novos modos de existéncia, novas possibilidades

de vida:

A subjetivagdo ndo foi para Foucault um retorno tedrico ao sujeito, mas a busca
pratica de um outro modo de vida, de um novo estilo. Isso ndo se faz dentro da
cabeca: mas hoje, onde sera que aparecem os germes de um novo modo de
existéncia, comunitario ou individual, e em mim, sera que existem tais germes?
Com certeza é preciso interrogar 0s gregos, mas apenas porque foram eles,
segundo Foucault, que inventaram essa nogdo essa pratica do modo de vida.
Houve uma experiéncia grega, experiéncias cristds, etc., mas ndo sao os gregos
nem os cristdos que fardo a experiéncia por nés, hoje 1”7

Ainda remetendo a literatura — mas associando a tarefa da arte em geral -, Deleuze
diz que “o escritor torce a linguagem, fa-la vibrar, abraca-a, fende-a [...] visando,
esperamos, esse povo que ainda ndo existe”’8, Através dessa busca por novos povos,
novos modos de existéncia, € que podemos pensar 0s processos de subjetivacdo com o
que Deleuze entende por devir-revolucionario. Ou seja, a producdo da vida como obra de
arte, que surge da relacdo do sujeito consigo mesmo, cria uma sucessdo de singularidades,
acontecimentos, que se instauram em uma ética imanente e um permanente estado de
transformacéo, de movimento da vida.

E importante dizer que o aspecto revolucionario a que remetemos aqui nao trata
de uma mudanca que viria a ser encerrada, no sucesso ou fracasso de uma mudanga
historica, por exemplo, mas de um fluxo continuo de devires, novos afetos e percepgdes
lancados incessantemente para o futuro: devir-revolucionario como um monumento que

“ndo comemora, ndo celebra algo que se passou, mas transmite para o futuro as sensacgoes
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persistentes que encarnam o acontecimento: o sofrimento sempre renovado dos homens,
seu protesto recriado, sua luta sempre retomada”*’®. Arte como producdo de afetos e
modos de existéncia; subjetivacdo como pratica e ética da transformacdo; devir-

revolucionario como singularidade imanente:

Mas o sucesso de uma revolucdo s6 reside nela mesma, precisamente nas
vibracdes, nos enlaces, nas aberturas que deu aos homens no momento em que
se fazia, e que compfem em si um monumento sempre em devir, coOmo esses
timulos aos quais cada novo viajante acrescenta uma pedra. A vitoria de uma
revolucdo é imanente, e consiste nos novos liames que instaura entre os
homens, mesmo se estes ndo duram mais que sua matéria em fuséo e déo lugar
rapidamente a divisdo, a traigdo. 18

Assim, a partir da explicitacdo do pensamento de Nietzche e sua articulagdo com
0s processos de subjetivacdo em Foucault, podemos retomar a analise sobre o cinismo,

entendido aqui como uma importante gestdo das praticas de liberdade.

2.8 'Outro mundo'/'vida outra’

Vimos anteriormente que a relacdo entre subjetividade e verdade, para os gregos,
acontece de maneira tal que a autotransformacdo do sujeito é um dos valores que
condicionam a possibilidade de acesso a verdade. Dessa forma, o resgate que Foucault
faz da gestdo cinica, como diz Frédéric Gros, tem como objetivo trazer o “momento puro
de uma reavaliacdo radical da verdade filosofica, ressituada no campo da praxis, da prova
de vida, da transformac¢do do mundo™®®. Se falamos de uma reavaliacdo dos modos de
existéncia para abrir caminho a novas formas de vida, o radicalismo e a viruléncia do
modo de viver cinico traz essa poténcia para 0 campo da reavaliacdo da verdade, na
medida em que o “despojamento vagabundo” dos cinicos €, para Foucault, “a expressao
manifesta de uma provacdo da existéncia pela verdade®2.

Gros destaca entdo dois aspectos fundamentais do modo de vida cinico que nos
permite pensar suas praticas como fontes de ruptura de modos de existéncia e a sua

parresia como pratica de liberdade:

O cinico se faz notar, ao contrario, por um modo de vida que esta em ruptura.
Ele é reconhecido, como vimos, primeiro por sua franqueza (parresia: sua
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linguagem é aspera, seus ataques verbais virulentos, suas prelec@es violentas),
mas também por seu aspecto exterior: tendendo ao sujo, veste um velho manto
que lhe serve ao mesmo tempo de cobertor, leva uma simples mochila, anda
descalgo ou de sandalia, empunha seu cajado de andarilho e de praguejador’8

Frédéric Gros vai observar, entdo, que essa tematica vai introduzir a dimensao do
“elementar”, do “essencial”, na filosofia, colocando a questdo da verdade ao pensamento:
“A questdo da verdade sera posta pelos cinicos a vida em sua materialidade, possibilitando
desnudar o que absolutamente resiste: [...] O que ¢ verdadeiramente necessario para
viver?”184, Ao trazer essa dimensdo do essencial, a parresia cinica realiza um papel de
desnudar formas de vida impregnadas de morais, verdades dogmaéticas e habitos flteis.
Ao analisar o livro Ill, conversacdo 22, de Epicteto, Foucault identifica que essa
essencialidade da relacdo da vida cinica com a verdade deve se apresentar da maneira
transparente, produzindo uma correspondéncia imediata entre discurso e agdo, uma

“relagdo de conformidade na conduta, de conformidade até a verdade no corpo”*®:

O cinico é portanto como a estatua visivel da verdade. Despojado de todos
esses vaos ornamentos, de tudo o que seria de certo modo, para o corpo, 0 0
equivalente da retdrica, mas ao mesmo tempo florescente, em plena saude: o
préprio ser do verdadeiro, tornado visivel através do corpo 18

Além deste aspecto fundamental, Foucault identifica no texto de Epicteto que a
vida cinica pressupde certas responsabilidades em relacdo a verdade. Um ponto é que a
vida cinica deve comportar um exato conhecimento de si, de maneira tal que o
conhecimento de si ndo seja somente “estima de si por si, mas também uma vigilancia
perpétua de si sobre si”. Outro ponto importante da pratica da verdade na vida cinica € o
exercicio dessa vigilancia, desse cuidado da alma, ndo s6 em relacdo a si, mas também
sobre os outros. A exigéncia e a vigilancia que o cinico exerce sobre si mesmo para levar
uma “vida verdadeira” deve ser lancada sobre a humanidade inteira como uma tarefa,
sendo “aquele que, cuidando dos outros para saber de que esses outros cuidam, a0 mesmo
tempo e com isso cuida de si”. Desta forma, podemos compreender como o cuidado de si
é atravessado pelo cuidado dos outros, na medida em que o cinico se ocupa da vida dos
outros, observa e vigia a maneira como as pessoas vivem, mas somente no que “pertence

ao género humano em geral”, pois ele “também faz parte do género humano”. A partir
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disso, Foucault identifica, entdo, uma coincidéncia entre o cuidado de si e o cuidado dos
outros.

Assim, essa intersecdo entre o cuidado de si e o cuidado dos outros, junto com a
forma escandalosa e provocativa com que 0s cinicos interpelam a verdade dos outros,
provoca a abertura para uma possibilidade de mudanca: “uma mudanca na conduta dos
individuos; uma mudanga também na configuracdo geral do mundo”. Através da
introducdo de uma alteridade no modo de existéncia, o valor de verdade pode ser
reavaliado e, portanto, produzir uma “vida outra”, desencadeando uma relacio entre a

verdadeira vida, a vida outra e a parresia:

E essa pratica da verdade caracterizadora da vida cinica ndo tem por objetivo
simplesmente dizer e mostrar o que é o mundo em sua verdade. Ela tem por
objetivo, por objetivo final, mostrar que o mundo s6 podera alcangar sua
verdade, s6 podera se transfigurar e se tornar outro para alcancar o que ele é
em sua verdade & custa de uma mudanca, de uma alteragdo completa, a
mudanca e a alteragdo completa na relagdo que temos conosco.®

A partir disso, Foucault identifica que a ligacdo entre o tema da vida outra e a
verdadeira vida serd também encontrado em alguns elementos do modelo cristéo,
sobretudo no que diz respeito a economia dos habitos de vida, dos prazeres alimentares,
e na indiferenca em relagdo a estruturas de poder. Mas, mais precisamente, Foucault
desenvolve esse curioso parentesco entre o cinismo e o cristianismo a partir de uma
concepcdo de parresia que ndo designa mais somente a coragem do individuo que, diante
de outros, “tem de lhes dizer a verdade e o que se deve fazer”, mas uma parresia que “se
define como uma espécie de modalidade da relacdo com Deus”. O filésofo encontra esta
concepcdo nos textos de Filon de Alexandria, identificando uma parresia que se
desenvolve nao mais em um “eixo horizontal” nas relagdes do individuo com os outros,
mas em um “eixo vertical”, através do qual o individuo realiza um dizer-a-verdade no
sentido de uma “abertura da alma que se manifesta em sua verdade a Deus ¢ leva essa
verdade até Ele”'®, Foucault destaca, no entanto, que ha algumas diferencas fundamentais
que separam 0 ascetismo cristdo e a tradigdo cinica, principalmente o fato de que no
ascetismo cristdo se da “uma relagdo com o outro mundo, € ndo com o mundo outro”%.
Ou seja, a parresia cinica aponta para uma transformacéo das formas de existéncia neste
mundo — uma vida outra neste mundo -, enquanto o ascetismo cristdo se relaciona com

uma transcendéncia — uma outra vida fora deste mundo.
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A partir dessa diferenca, Foucault vai destacar que uma das grandes faganhas do
cristianismo foi relacionar o “tema de uma vida outra como verdadeira vida ¢ a ideia de
um acesso ao outro mundo como acesso da verdade”. E € neste ponto que o filésofo vai
encontrar uma apropriacdo da metafisica platonica pelo ascetismo cristdo. Como observa
Frédéric Gros, o cristianismo conjuga a exigéncia cinica de uma “vida outra” com o
objetivo platonico de um “outro mundo”. E partir da emergéncia do platonismo, entio,
que vemos o cristianismo relacionar o dizer-a-verdade com uma “vida prometida” no
reino da esséncias e verdades eternas de um “outro mundo”*®°.

Michel Foucault identifica também, citando o Tratado da virgindade, de Gregorio
de Nissa, um segundo ponto de contato entre a parresia enquanto relacdo com Deus € 0
cinismo. O filésofo observa que, diferentemente da figura do martir que tem a parresia de
se dirigir a outros homens, o tema da parresia se desenvolve também na dimensao de uma

confianca em Deus:

E Gregorio de Nissa, nesse trecho pergunta: quem era esse primeiro homem?
'Ele estava nu [...] ele olhava com livre seguranga (em parresia) o rosto de
Deus e ainda ndo julgava o bem segundo o gosto e a vista, mas 'ndo encontrava
deleite sendo no Senhor™. Essa passagem coincide com a ideia dos cinicos de
uma vida primitiva que é a0 mesmo tempo uma verdadeira vida, a qual ha que
voltar, uma vida de despojamento e de nudez!®°

Essa relacdo de transparéncia, de abertura do coracdo e confianga em Deus, em
que a coragem da verdade se da a partir do “estado primitivo da relagdo da humanidade
com Deus”, sera, portanto, o que Foucault chamou de nticleo positivo da relagdo do
cristianismo com a parresia.

Mas o ponto fundamental que vai caracterizar o ascetismo cristdo - em oposicao a

tradicdo cinica - é o principio da obediéncia a Deus em face dessa relacdo com o outro
mundo: “obediéncia ao outro, neste mundo, a partir deste mundo e para poder ter acesso
a verdadeira vida”. Assim, se a verdadeira vida carrega consigo esta concepgao platonica
— de encontrar a Verdade eterna em outro mundo -, “s6 havera verdadeira vida por
obediéncia ao outro, e s6 havera verdadeira vida por um acesso ao outro mundo”*%, Entdo
Foucault observa que, na medida em que o principio da obediéncia vai ganhando destaque
na pratica do cristianismo, a relacdo de confianga, de transparéncia e de abertura, em
relagdo a Deus, ¢ abalada e vai sendo “substituida por uma obediéncia trémula, na qual o

cristdo devera temer a Deus, reconhecer a necessidade de se submeter a vontade de Deus”.
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Vemos entdo que o aspecto do cuidado de si da parresia passa a se transformar em uma
obediéncia e uma rendncia de si. De acordo com Foucault, esta relacdo com a verdade,
calcada na obediéncia, vai configurar o polo antiparresiastico do cristianismo. De acordo
com ele, “o problema da obediéncia esta no cerne dessa inversao dos valores da parresia”:
“Onde ha obediéncia, ndo pode haver parresia”.

Vemos que este percurso da tradicdo cinica e da parresia implica em importantes
transformac6es na maneira como os individuos conceberam a existéncia e sua relacao
com a verdade ao longo da histéria. Podemos perceber que o ponto de coincidéncia entre
a gestdo cinica da parresia e o cristianismo sugere, a0 mesmo tempo, um certo limite de
determinadas praticas de si que marcaram a antiguidade, e, sobretudo a partir dessa
articulagdo entre as nogdes de “outra vida” e “vida outra”, vemos desaparecer a vocaGao
imanente da tradicdo cinica e emergir uma orientacdo transcendente através do
cristianismo.

A bifurcagdo dessas duas linhas de desenvolvimento do cuidado de si na histéria
— uma que vai a outro mundo e uma segunda que vai a vida outra - esta intimamente
associada a duas linhas conceituas que trabalhamos anteriormente no presente trabalho:
ética e moral. Diana Klinger destaca que “a indagagdao moral corresponde a pergunta
'como devo agir?', a reflexdo ética cabe responder 'que vida eu quero viver?”’*?, De
acordo com ela, esta concep¢do de ética seria justamente uma forma de afirmacdo da
imanéncia. Assim, a partir desse plano imanente, podemos conceber uma estética da
existéncia como “poténcia de vida”, subvertendo a questdo do “poder sobre a vida”*%,

Dito isso, podemos pensar a ética como poténcia de vida a partir da producao de
afetos, nos apropriando da defini¢do de Spinoza: “Por afeto compreendo as afecc¢des do
corpo, pelas quais sua poténcia de agir é aumentada ou diminuida, estimulada ou
refreada”'®. Diana Klinger, entdo, vai afirmar que afeto € um termo central para pensar a

ética. Por outro lado, ela destaca que, de acordo Deleuze e Guattari, em termos de
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192 KLINGER, Diana. Literatura e ética. Rio de Janeiro: Rocco, 2014. p.57.
193 [bid.. p.79.
194 SPINOZA, Benedictus de. Etica. Belo Horizonte: Auténtica, 2014. p.98
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poténcia, a arte pode ser considerada como producdo de afetos'®: “O possivel como

categoria estética”'%,

O artista acrescenta sempre novas variedades ao mundo [...] o artista ¢
mostrador de afectos, inventor de afectos, criador de afectos, em relagdo com
0s perceptos ou as visdes que nos da. Nao é somente em sua obra que ele os
cria, ele os da para nds e nos faz transformarmos com eles, ele nos apanha no
composto.t¥’

1% KLINGER, Diana. Literatura e ética. Rio de Janeiro: Rocco, 2014. p. 82.

1% DELEUZE, Gilles. O Que é a Filosofia?. 3. ed. S&o Paulo: Editora 34, 2010. p. 210.

197 |bid. p.207
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3 A PARRESIA NO CINEMA DE TARKOVSKI

Ao contrario de buscar uma simples associacdo entre dois pensadores,
estabelecendo uma conveniéncia entre teoria e ilustracdo empirica, ou identificando uma
semelhanca entre um conceito e sua correspondéncia em determinada tematica de uma
obra artistica, o presente texto vislumbra compor uma alianca que potencialize a forca
presentes nas expressoes trabalhadas por Michel Foucault e Andrei Tarkovski. Para isso,
me aproprio da necessidade que Deleuze afirma que o pensamento tem de estabelecer
‘intercessores’®. Segundo ele, ‘a filosofia, a arte e a ciéncia entram em relagdes de
ressonancia mutua e em relagdes de troca (...) que ndo cessam de interferir entre si’, assim,
a filosofia ndo exerceria um primado sobre o pensamento, mas seria uma expressdo do
pensamento, assim como a arte ou a ciéncia. Desta forma, a partir das diferentes formas
de expressdes que emergem do estudo das praticas de liberdade de Foucault e dos
problemas levantados na obra de Tarkovski, lancaremos uma imagem ética dos pontos de
contato entre estes pensadores, estabelecendo o encontro entre o que Deleuze diz que é a
verdadeira funcdo da arte e da filosofia: a criacdo de agregados sensiveis e conceitos,

respectivamente®®.
3.1 Subjetivacao nos principios artisticos de Tarkovski

O ponto de partida para podermos realizar a conexao entre estes dois pensadores
é estabelecer o cerne da problematica que leva os autores a desenvolver seus trabalhos.
Ou seja, em ambos é possivel verificar a emergéncia de uma questdo — ou de uma crise —
que os impele na direcdo de seus investimentos.

E possivel dizer que a obra do cineasta russo Andrei Tarkovski é marcada por
uma especie de tdnica. Mesmo que sua abordagem aponte para as mais diversas direcoes,
seja no tema da nostalgia russa da religido, da ferocidade do mundo material ou dos
terrores da guerra, hd sempre um problema perpassando todos os seus filmes: a friccdo
entre a alma do individuo e o mundo que o cerca. Mesmo que essa seja SO uma das

perspectivas possiveis lancadas sobre a complexidade da sua obra, € inegavel o fascinio

198 DELEUZE, Gilles. Conversacdes. Sdo Paulo: Editora 34, 2013. p.160

199 |bid. p.158.
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que o cineasta russo tem sobre as ‘lutas espirituais’ do ser humano e a sua capacidade de
resistir € se compor com as for¢as que ‘vém de fora’.

J& em Foucault, hd um desvio que surge em seu trabalho em que ele deixa de lado
a andlise das relacGes de saber e poder inseridas nas instituicdes do campo social dos
séculos XIX e XX, e se volta para uma profunda pesquisa sobre a Antiguidade. Este
deslocamento sera, na verdade, o que Deleuze classifica como uma abertura para uma
nova dimensdo de analise na obra de Foucault, pois ele encontra nos gregos praticas de
existéncia que “designam a operagdo pela qual os individuos ou comunidades se
constituem como sujeitos, a margem dos saberes constituidos e dos poderes estabelecidos,
podendo dar lugar a novos saberes e poderes”?®. Aqui, se estabelece uma forma de
resisténcia as “regras codificadas do saber e das regras coercitivas do poder”?,

Ou seja, se nas relacbes de poder ha sempre uma relacdo de forcas, que pressupde
um dominio de uma sobre outra, Foucault vai analisar a partir dai o exercicio de poder
das forcas sobre si mesmas. Esta nova dimensdo de analise, para além do diagrama do
poder e saber, s@o 0s processos de subjetivacdo. Trata-se aqui das relagcdes de poder que
0 sujeito exerce sobre si mesmo. Em outras palavras, é a forma com que os gregos fizeram
da existéncia uma ética, uma arte.

Andrei Tarkovski afirma que existem dois tipos de artistas: aqueles que buscam
recriar a realidade e aqueles que buscam criar o seu proprio mundo?®2. Se situando no
segundo grupo, ele cita Dostoievski para reforcar o seu argumento: “Sempre afirmam que
a arte precisa refletir a vida e tudo o mais. Mas é um absurdo: o proprio escritor (0 poeta)
cria a vida de uma maneira tal que nunca havia existido inteiramente antes dele” De
maneira andloga, Gilles Deleuze diz que a filosofia deve abdicar do direito de ‘refletir
sobre’, e exercer um papel criador, ndo reflexivo?®. Ou seja, 0 papel do pensamento, seja
através da arte ou da filosofia, teria como fungdo fundamental irromper na histéria para
produzir singularidades que escapam aos saberes e poderes constituidos para possibilitar
a emergéncia de novas subjetividades. Assim, podemos entender o investimento que
Foucault lanca sobre o pensamento grego como uma forma de produzir uma diferenca

nos modos de existéncia da nossa sociedade, buscando praticas no passado que sejam

200 DELEUZE, Gilles. Conversacdes. Sdo Paulo: Editora 34, 2013. p. 193.
201 |bid. p.145.
202 TARKOVSKI, Andrei. Esculpir o Tempo. Séo Paulo: Martins Fontes, 2010. p. 140.
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capazes de modificar de maneira singular as préaticas do presente. E € nesse rompimento
com a histdria cronolodgica ¢ que Foucault encontra a nogao de ‘cuidado de si’.

Do ponto de vista do rompimento com as condigdes que nos impde a ‘cronologia
historica’, o fascinio que o estudo sobre o ‘cuidado de si’ desperta esta em vislumbrar a
criacdo de algo novo a partir do que ndo esta fixo na atualidade, pensar estes processos
de subjetivagdo através das nogdes de ‘linhas de fuga’, ou ‘devires revolucionarios’, que
constituam a sociedade através de um processo de diferenciacdo constante, rompendo
com modelos pré-estabelecidos e hegemdnicos. Do ponto de vista da emergéncia de uma
ética, as técnicas de si, segundo Foucault, sdo maneiras que podem “permitir ao individuo
realizar, por eles mesmos, um certo nimero de opera¢fes em seus corpos, em sua alma,
em seus pensamentos, em suas condutas, de modo a produzir neles uma transformacao,
uma modificacdo, e a atingir um certo estado de perfeicdo, de felicidade, de pureza, de
poder sobrenatural”?4, Da mesma forma, essa relacao do sujeito consigo mesmo pode ser
encontrada no que talvez seja o objetivo maior da obra de Tarkovski, o proprio significado
da existéncia: chegar o mais proximo possivel a uma ‘perfeicao espiritual’ a partir da luta
de si consigo mesmo, contra o “mal interior”?®, E, desta forma, pensar o cinema como
um ‘molde da alma’, que comunique experiéncias humanas singulares®®,

A primeira coisa que se faz necessario destacar € a diferenciacdo entre as praticas
de liberdade dos gregos analisadas por Foucault e a ideia de livre arbitrio. Esta nada tem
a ver com 0s objetivos éticos e politicos do projeto do filésofo francés. As praticas de
liberdade, ou as praticas de si, pressupem uma correlagdo intrinseca da interagdo do
sujeito com os outros. Pois, segundo Foucault, ' o individuo se constitui como sujeito nas
relacBes consigo mesmo e na relacdo com os outros'. Além disso, Foucault deixa clara a
ressalva que tem com o termo ‘liberdade’, preferindo o uso do termo ‘praticas de
liberdade’, de modo que, para o filésofo, a ideia de uma simples libertacdo de certas

praticas opressivas gera, consequentemente, uma outra relacao de praticas de poder:

E por isso que insisto sobretudo nas préaticas de liberdade, mais do que nos
processos de liberacdo, que mais uma vez tém seu lugar, mas que ndo me

204 FOUCAULT, Michel. Etica, sexualidade, politica. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2012. (Ditos e
Escritos, v.5). p. 325.

205 TARKOVSKI, Andrei. Esculpir o Tempo. Séo Paulo: Martins Fontes, 2010. p. 251.
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parecem poder, por eles proprios, definir todas as formas préaticas de
liberdade2”

Andrei Tarkovski, por sua vez, diz que rejeita a ideia de que os artistas tenham
uma liberdade absoluta no processo de criagéo, acreditando mais na nogéo de gque a opgéo
do trabalho artistico esteja associada a uma necessidade, a uma espécie de determinacao
a que os artistas se impdem ao seguir uma ‘vocagdo artistica’?®®, Podemos perceber que a
sua concepcao sobre o processo de criacdo artistica esta alinhada com a sua ideia de
liberdade e, consequentemente, a critica que faz da ideia de livre arbitrio como uma forma

de ser livre. Em seu livro Esculpir o Tempo, Tarkovski escreveu:

Mas, ai de nés, a tragédia é que ndo sabemos ser livres — pedimos liberdade
para nds mesmos em detrimento dos outros, e ndo queremos renunciar a nada
de n6s mesmos em prol do outro: isso seria usurpar nossos direitos e liberdades
pessoais. Hoje, todos nds estamos contaminados por um egoismo
extraordinario, e isso ndo é liberdade: liberdade significa aprender a exigir
apenas de si mesmo, ndo da vida ou dos outros, e saber como doar: significa
sacrificio em nome do amor.?%°

Em seu sentimento de desesperanca frente a concepcdo individualista de livre
arbitrio presente na sociedade ocidental, vemos Tarkovski apontar para um exercicio de
liberdade que seria uma luta espiritual como uma forma do individuo buscar dentro de si
as condigdes para ser livre, mas, a0 mesmo tempo, condicionada a capacidade “de se
sacrificar ao tempo e a sociedade em que vive”. Aqui vemos se entrelagar a nogdo de
liberdade de Tarkovski com a estética da existéncia que Foucault encontra nos gregos
uma prética de liberdade, segundo Foucault, seria um processo ético, um cuidado de si,
no plano do individuo de si para consigo mesmo, e um processo politico, no plano
coletivo, como uma necessidade de cuidar dos outros. Assim, quando vemos a denuncia
que Tarkovski faz de um tempo e de uma sociedade ocidental essencialmente materialista
e individualista, percebemos a mesma rejeicao desse ideal de liberdade irrestrita e voltada
para o livre arbitrio. Dito de outra forma, podemos afirmar que Foucault e Tarkovski,
cada um a sua maneira, através de seus proprios codigos e nomenclaturas singulares, se
debrucam sobre o mesmo problema: como exercer a liberdade?

Como é possivel eliminar as opressdes sobre nossos corpos e nossas almas e

experienciar uma existéncia mais plena?

27 FOUCAULT, Michel. Etica, sexualidade, politica. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2012. (Ditos e
Escritos, v. 5).
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Foucault nos mostra, entdo, que a liberdade pode ser vislumbrada através de
praticas de conhecimento de si, controle sobre os desejos, prazeres e apetites, e que a pura
entrega a estes seria uma espécie de escravidao, uma escraviddo de si para consigo
mesmo. Da mesma forma, Tarkovski, ao negar a ideia de liberdade do artista,
argumentando que 0 processo em que o artista se envolve é mais contemplado pela ideia
de necessidade, diz que ser livre ‘requer um elevado grau de autoconsciéncia, consciéncia
da responsabilidade para consigo proprio e, portanto, para com os outros’??, E isto é
explicitado pela construcdo dos seus personagens, cujas personalidades muitas vezes
parecem ser dominadas por uma fraqueza diante do que a sociedade espera, mas sdo
dotadas de uma forca interior, uma liberdade interior, que torna inabaléveis as suas aces
e sua fé. Carregam, portanto, dentro de si uma verdade imune & coercéo exterior. E o que
fica explicito no personagem Stalker, que, segundo a descri¢cdo do proprio Tarkovski,
“parece ser fraco, mas, em esséncia, ¢ ele quem ¢ invencivel devido a sua fé e ao seu
desejo de servir aos outros”. Naturalmente, essa ‘serviddo’ aos outros ndo pode ser
confundida com uma passividade frente a coerc¢do exterior, pois o desejo de ‘servir aos
outros’, destacado pelo cineasta, nasce de uma convicgao interior, uma afirmagao de uma
liberdade interior. Trata-se de uma préatica de liberdade, uma forca ativa, através da qual
a ideia de sacrificio possui um valor afirmativo da vida. Esta no¢do de ‘fraqueza’

afirmativa € belamente explicitada por um monélogo do personagem de Stalker:

Que se cumpra o idealizado, que acreditem. Que riam das suas paixdes. Porque
0 que consideram paixao, na realidade, ndo € energia espiritual, mas apenas
friccdo entre a alma e 0 mundo externo. O mais importante é que acreditem
neles prdprios e se tornem indefesos como criangas, porque a fraqueza é
grande, enquanto a forga é nada. Quando o homem nasce é fraco e flexivel,
quando morre, é impassivel e duro. Quando a arvore cresce, é tenra e flexivel,
mas quando se torna seca e dura, ela morre. A dureza e a for¢a sdo atributos da
morte. A flexibilidade e a fraqueza séo a frescura do ser. Por isso, quem
endurece nunca vencera. 2

E curioso notar que frente a0 mundo moderno individualista, materialista,
desprovido de espiritualidade, que Tarkovski condena nos temas de seus filmes, seus
protagonistas raramente carregam um estigma de heréi, sendo comumente caracterizados
como figuras desajustadas, marginalizadas na sociedade, marcadas por uma aparente
fraqueza. Mas tais fragilidades se revelam como mera superficie, na medida em que

vemos surgir em tais personagens principios éticos inquebrantaveis, que, para alem da

210 TARKOVSKI, Andrei. Esculpir o Tempo. Séo Paulo: Martins Fontes, 2010. p. 216.
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solidez materialista do nosso tempo, denunciada pelo cineasta russo, revelam verdadeiras
fortalezas do espirito, capazes de grandes feitos, grandes responsabilidades, uma rigidez
ética que é tdo ausente no mundo ocidental para Tarkovski. Seus heréis, em sua maioria
deslocados do ambiente em que vivem, sdo capazes de atos grandes demais para fazer
valer a sua verdade, que, em sua esséncia, sdo sacrificios pelos outros. Aqui, podemos
analisar estes ‘atos de verdade’ dos protagonistas de Tarkovski como praticas de parresia,
que envolvem os elementos que relacionam as suas acGes com a verdade que carregam,
com o risco de suas ac¢des, com a coragem da verdade, do dizer a verdade.

A partir da explicitagdo da defini¢do original de parresia como o “dizer tudo”, e
da concepgdo tradicional que se tem do termo como pratica de “fala franca”, “liberdade
de palavra”, Foucault analisa a no¢ao de parresia como uma virtude, um dever, uma
técnica, uma maneira de dizer a verdade, que, ao depender de contextos e situacdes
especificas para que a parresia se manifeste, torna-se uma pratica que irrompe nesses
contextos como uma abertura para possibilidades inesperadas em determinadas
interacOes. Isto acontece porque 0 uso da parresia pressupde que o individuo tenha uma
relacdo irrestrita com a verdade e no que ele estabelece como verdade. Sendo assim, a
fala franca e a plena liberdade de palavra, atravessada pela relagéo que o sujeito estabelece
como verdade, “ndo produz um efeito codificado, ela abre um risco indeterminado”?*2. E
é justamente essa indeterminacdo que faz com que a parresia tenha efeitos inesperados,
sendo assim, uma pratica produtora de possibilidades.

Temos ai ja duas questBes centrais a serem trabalhadas para entendermos a nogao
de parresia como uma poténcia libertadora: a préatica de liberdade que surge da vinculagao
do sujeito com a verdade e a constitui¢do do sujeito de si consigo mesmo como processo
de subjetivacéo.

O processo de veridiccdo que o sujeito apresenta ao fazer uso da parresia ndo deve,
portanto, ser analisado através da distingéo entre o que seria um discurso verdadeiro ou
ndo, mas através da analise da forma com que o individuo “se constitui e é constituido
pelos outros como o sujeito que pronuncia um discurso de verdade”. A relacdo entre
sujeito e verdade se da aqui pelo reconhecimento do sujeito consigo mesmo e pelos outros
.que ha ali uma “fala franca”, um discurso verdadeiro, e a relevancia da parresia como
préatica sera analisada pelo efeito que essa producéo de verdade vai gerar.

O processo de subjetivacdo que se da a partir destes jogos de verdade na relagdo

do sujeito consigo mesmo e com 0s outros serd, entdo, uma pratica de liberdade na medida

212 FQUCAULT, Michel. O governo de si e dos outros. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2010. p.60
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em que € uma relacdo ndo prescrita por codigos e valores transcendentais propostos aos
individuos. A dimensdo ética da analise de Foucault se debruca, portanto, sobre o
comportamento dos individuos em relacdo a determinadas prescri¢cbes, em como eles
obedecem, resistem, transgridem e criam subjetividades diante da existéncia de valores
transcendentes. Veremos entdo como a pratica da parresia opera na instauracdo de uma
liberdade na reacdo do individuo para consigo, mas nao deixando de visar a instauracao
da liberdade dos individuos em seu conjunto?s.

Assim, podemos observar como a relagéo entre liberdade e verdade se manifesta
no cinema de Tarkovski através de uma ética em que “uma tipologia dos modos de
existéncia imanentes”, como diz Deleuze, substitui a moral, que “relaciona sempre a
existéncia a valores transcendentes”?, Agora, podemos ver como estes problemas se

desdobram na cinematografia de Tarkovski.
3.2 Sacrificio de Alexander

Em seu ultimo filme, Tarkovski aborda o tema do sacrificio como uma forma ativa
de salvacdo, tanto pessoal quanto da vida em sociedade. O Sacrificio é uma parabola em
que o personagem de Alexander é um ex-ator tomado pela depressdo e desesperanca em
relacdo ao que o cerca. As suas relacdes familiares, 0 avango feroz da tecnologia, a
iminéncia de uma guerra nuclear, as ‘pressdes da mudanga’?®, pintam um quadro
ameacador e opressivo da existéncia. Assim, a trama de O Sacrificio se desenvolve
fundamentalmente sob o prisma do apocalipse; é a partir da iminéncia do fim dos tempos
que as ideias de Tarkovski se desenrolam na obra.

E o perigo apocaliptico que desencadeia a crise dos personagens, mas também é o
que aponta a possibilidade de um novo mundo. Takovski se recusa a fornecer uma
resposta ou uma explicacdo Unica para o filme. As lacunas enigmaticas que deixa sdo
preenchidas pelas sugestdes e referéncias filosdficas, misticas, estéticas, religiosas, etc. O
que ndo deixa davidas € que, mesmo que O cineasta propositalmente conceda uma
liberdade interpretativa ao espectador, fica clara a tese de que a transformacéo e a salvacao

do mundo sO é possivel com acles éticas de individuos capazes de assumir a

213 FOUCAULT, Michel. Historia da Sexualidade: O Uso dos Prazeres. Rio de Janeiro: Graal, 1984. v. 2.
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responsabilidade pelos outros. Dai emerge o tema do sacrificio, encarnado no personagem
de Alexander, mas tendo na crianca (o filho de Alexander), o seu fio condutor.

A partir deste contexto, Tarkovski trabalha a quest&o da cura e da salvagéo a partir
da “regeneracdo espiritual”?® ndo sé do individuo em torno de quem gira uma realidade
opressiva, mas do mundo inteiro. Para o diretor, o inico caminho para diminuir o abismo
entre o individuo e a sociedade, entre 0 mundo material e 0 mundo espiritual, & o exercicio
de uma ética em que as pessoas adquiram uma “luta pela propria alma” em oposi¢ao a
conformidade a padrfes de existéncia propostos por outrem. Trata-se de um processo de
subjetivacdo em detrimento de uma sujeicdo. Mas essa subjetividade, de acordo com
Tarkovski, deve estar alinhada a uma disposi¢do para o sacrificio como um “servigo
voluntario aos outros, aceito com naturalidade como a Unica forma viavel de
existéncia”?'’, Podemos ver que aparecem aqui algumas praticas fundamentais do estudo
de Foucault sobre o cuidado de si. Lembrando que as praticas de si foram sendo deixadas
de lado ao longo da histdria, sobretudo com a moral disciplinadora do Cristianismo?®,
veremos como o sacrificio de Alexander esta mais proximo aos processos de subjetivacdo
do sujeito consigo mesmo do que a ideia de entrega a um Deus transcendente.

Diante da vida opressiva, causada pela auséncia de afetos, niilismo existencial e a
atmosfera apocaliptica sugerida no filme — com o auxilio do belo trabalho de fotografia
de Sven Nikvist -, 0 personagem de Alexander, em um momento de méaximo desespero,
faz uma reza para Deus prometendo o seu siléncio eterno, o rompimento total com a sua
vida, seu passado, sua familia, como uma forma de sacrificio para que seja retomada a
harmonia e que tudo volte ao normal. No entanto, tudo permanece em um desalento
inalterado. Somente apds Alexander levar a cabo a inusitada sugestdo do carteiro Otto
para que ele durma uma noite com a personagem de Maria, que € retrada no filme de
forma enigmaética, como uma espécie de feiticeira, é que se estabelece uma ruptura na
atmosfera de desolacéo na trama do filme.

Aqui devemos fazer um paralelo entre a metafora utilizada por Tarkovski para o
sacrificio de Alexander e o estudo que Foucault faz da aproximacéo da parresia com a fé

e a religiosidade, e o posterior desenvolvimento de um ‘polo antiparresiastico’.
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Como vimos no capitulo anterior, em uma das suas Ultimas aulas do curso A
Coragem da Verdade, Foucault identifica um “polo positivo” do modo de existéncia dos
cinicos na Antiguidade em sua relacdo com Deus. Observando a vida dos cinicos como
um absoluto despojamento de todas convencdes, uma vida errante e marginal que
escandaliza os outros com a sua verdade, Foucault vai encontrar neste tipo de parresia um
encontro com o Cristianismo na medida em que o processo de veridic¢do dos cinicos
levava ao momento de origem da criacéo, a um face-a-face com Deus. Esse desnudamento
e exposi¢do méxima como caracteristicas do estilo de vida dos cinicos produzia, portanto,
uma relacdo de confiangca com Deus, estabelecendo a enunciagdo da verdade como uma
pratica de si, o que vai dando lugar a um “polo antiparresiastico” na medida em que a
moral cristd substitui essa confianga de si pela logica do “confessionario”, em que o
individuo j& ndo teria mais o poder de ditar a sua prépria vida.

Voltando a obra de Tarkovski, podemos observar que seu pensamento e, em
particular, a temética do filme O Sacrificio estdo muito mais alinhados ao pdlo positivo
da aproximacdo entre a parresia e a relacdo com Deus. Se had em Tarkovski uma
religiosidade latente, ela de forma alguma pode ser confundida com a ideia de um Deus
criador e onipotente. O seu apelo € o reencontro do individuo com a espiritualidade, seja
ela através da arte ou da fé. De qualquer forma, este apelo ndo deixa de ser, a maneira dos
parresiastas, uma forma de subjetivacdo do sujeito para consigo mesmo, e através destas
praticas de subjetivacdo uma producdo de uma diferenca em si, interpelando 0s outros a
uma reavaliacdo de suas formas de existéncia.

Se a ideia de sacrificio inicialmente parece a uma ideia de obediéncia de Deus,
uma negacao de si, vemos no caso de Alexander que ha, na verdade, um senso de
responsabilidade sobre os outros e uma capacidade de realizagdo, por si proprio, de um
ato - ainda que de sacrificio - que leve a salvacdo das pessoas que o cercam, em face de
um perigo maximo. Vemos, entdo, que a acao do protagonista de O Sacrificio estd mais
proxima do uso da parresia como confianca que, segundo Foucault, “se opde ao
sentimento necessario de um distanciamento em rela¢do ao mundo e as coisas do mundo”.
Ou seja, sua acdo ndo busca o transcendente, mas sim a afirmagao de mundo e a superacéo
de seu proprio niilismo. Esta ideia fica mais clara quando associamos o ato de sacrificio

do personagem Domenico, de Nostalgia.
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3.3 A parresia cinica em Nostalgia

Filmado na Italia, Nostalgia é sobre um escritor russo, Gorchakov, que viaja para
o Ocidente para escrever sobre a vida do compositor russo Beryozovsky, personagem
historico que faz a sua gléria como masico na Italia, mas decide retornar & Russia por ser
tomado por uma profunda nostalgia de seu pais natal, onde acaba se suicidando um tempo
depois. Ambientado por uma atmosfera melancdlica, o filme parte deste enredo para
explorar o tema da angustia de um personagem que vive um conflito irreconcilidvel entre
as lembrancas do passado e as novas impressdes que vive em uma terra estrangeira. E
clara a intencdo de Tarkovski de usar a tragédia do compositor russo como uma espécie
de espelho do estado mental do protagonista do filme. E importante notar que Tarkovski
da pouca importancia para o desenvolvimento dos fatos na estrutura narrativa do filme,
jogando toda a sua atencdo para o universo interior do protagonista, fazendo uma
“incursdo pela psicologia que dera forma a atitude do herdi diante da vida, pelas tradi¢des
literarias e culturais que formam a base do seu mundo espiritual”?,

Assim, a partir do estado de melancolia de Gorchakov, provocado pelo
afastamento de suas raizes culturais, o filme expande o drama do protagonista para uma
ansia mais abrangente, que diz respeito a totalidade do estado de coisas que regem o seu
mundo. Neste contexto, vemos aparecer temas recorrentes na obra de Tarkovski: a
desarmonia entre o individuo e a sociedade; a superficialidade das relacdes; a
incomunicabilidade afetiva; os anti-her6is e sua marginalidade; sua relagdo umbilical com
a cultura e as tradicdes de sua patria, etc. Mas, para o proposito deste artigo, € o tema dos
‘personagens marginais’ e sua incapacidade de adaptacdo a normatividade da vida social
que gostaria de destacar. E é ai que entra em cena o personagem de Domenico em
Nostalgia, que desenvolve uma sintonia particular com o protagonista do filme,
justamente pela posi¢éo deslocada que ocupa no ambiente em que cruza com Gorchakov.
Aqui veremos como este personagem carrega em si uma verdade interior, e encontra nessa
verdade maneiras de resistir e denunciar a degradacdo do mundo em que vive.

A relagdo de empatia que o protagonista desenvolve pelo enigméatico Domenico
ndo se da a partir de uma mera compaixao, tendo em vista a hostilidade que este sofre na
sociedade. Tampouco ha uma necessaria cumplicidade entre os dois por conta das crises
que carregam na memoria. O que estabelece o vinculo entre 0s personagens, segundo

Tarkovski, € a ideia em comum de que, diante da percepc¢do de uma sociedade em ruinas,

218 TARKOVSKI, Andrei. Esculpir o Tempo. Sao Paulo: Martins Fontes, 2010. p. 245.
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“as pessoas devem ser resgatadas, ndo separada e individualmente, mas em conjunto, da
insanidade impiedosa da civilizagdo moderna’?%,

E interessante como Tarkovski articula o desenvolvimento da subjetividade dos
Sseus principais personagens com uma ética que necessariamente transborda para uma
coletividade, estabelecendo uma relagéo de atravessamento do cuidado de si e o cuidado
dos outros. Instaura-se um processo de subjetivacdo que ndo recai num sujeito
‘redescoberto’, mas que cria uma diferenciagdo em si. E a conquista de um “outro’ em si,
a partir do emerge um novo modo de existéncia.

E é através da parresia e dos processos de veridic¢do do sujeito que fica mais clara
a conciliacdo entre o cuidado de si e ou cuidado dos outros, pois Foucault vai observar
que a manifestacdo da verdade nos gregos como pratica vida, sobretudo na gestéo cinica,
pressupde uma estilizacdo da maneira de viver. Ou seja, 0 processo atraves do qual o
sujeito pde a sua verdade a prova nos seus habitos, em suas acoes, realiza um chamamento
a uma ruptura comunitaria, tornando inseparavel o processo de diferenciacdo de si e dos
outros. Assim, com o0 risco e 0 escandalo da coragem da verdade veremos como
Domenico transfigura a sua veridiccdo em uma militancia filoséfica a maneira dos
cinicos.

Foucault deixa claro que a ideia de um cuidado de si vinculado a uma preocupacéo
estética de existéncia ndo é uma invencdo da ética socratica ou do pensamento grego,
sendo uma tradi¢do muito arcaica, bem anterior ao periodo entre os séculos V e V11?2, O
que Foucault enxerga de original no inicio da filosofia ocidental é o problema da coragem
da verdade estar atrelado ao cuidado estético da existéncia, estabelecendo uma relacao
entre a existéncia bela e a verdadeira vida??2. Assim, o filésofo francés ira verificar que o
tema de estilistica da existéncia vinculada ao dizer a verdade é fortemente presente na
pratica do cinismo grego como uma das formas discursivas da parresia.

Ao trazer a luz um estudo por muito tempo marginalizado na filosofia, Foucault faz
um resgate dos poucos textos que preservam 0 uso da parresia cinica pelos gregos,
entendendo-o como uma continuagao do dizer-a-verdade socratico, mas mais singular nos

seus critérios, condicbes e, com efeito, revela um ataque mais intenso e extenso aos

220 TARKOVSKI, Andrei. Esculpir o Tempo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2010. p. 256.
221 FEOUCAULT, Michel. A Coragem da Verdade. 1. ed. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2011. p.142.

222 1bid.
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costumes estabelecidos na sua maneira de dizer a verdade??. O que se observa nos textos
cinicos € que ha uma radicalizacdo do questionamento dos modos de existéncia.
Fazendo uso da citacdo de Epicteto, em que é empregada a metafora da funcéo
militar de “espia”, de “batedor”, em que pessoas sdo enviadas a frente do exército para
identificar o que o inimigo esta fazendo, Foucault descreve o cinico como aquele que vai
para além do “front da humanidade?**, exposto ao risco maximo, e retorna para exercer
a parresia e anunciar a verdade aos homens. Isso pode ser ilustrado em Nostalgia pela
maneira com que Tarkovski desestabiliza a inércia da desolagdo que seus personagens
carregam. O cineasta destaca que se, por um lado, Gorchakov sofre de uma culpa pela
acomodacdo diante do mundo que condena e “apenas reflete sobre o quanto ele se
preocupa com as imperfei¢des do mundo”, Domenico é quem assume a responsabilidade
pelo destino da humanidade e leva isso as ultimas consequéncias, fazendo um discurso
em praca publica em cima de uma estatua e pde fogo em si mesmo “na esperanca louca
de que esse ultimo e monstruoso ato de publicidade convencera as pessoas de que ele esta
preocupado é com elas, na esperanca de fazer com que elas escutem seu ltimo grito de
adverténcia”?®. Domenico é personagem tido como louco, incapaz de se inserir na
sociedade, que emerge diante dessa mesma sociedade que o rejeita para dizer-lhes, num
ato de risco maximo, a verdade que precisa ser dita e ouvida. A condicdo para este ato de
expressdo valer € o risco, a necessidade, e a absoluta crencga de que a convocacdo que faz
a comunidade para que esta resista seja a Unica saida para o “estado catastrofico” do
mundo®®. O discurso final de Domenico se insere na fronteira entre o “marginal” ¢ a
multiddo de pessoas “normais”, que observa de forma atOnita e estitica a fala de
Domenico, tido por aqueles como mais um “louco”, que ousa se levantar diante da
sociedade e se fazer ouvir com o seu ato final. Com esta acdo derradeira, Domenico
encarna os principios fundamentais da parresia cinica, sendo o “homem errante”, o
“homem que ndo tem nenhuma insercdo, ndo tem casa nem familia, nem lar nem

patria”?’, que assume a total responsabilidade pelo mundo e pelas pessoas ao exercer a

223 GROS, Frédéric. Situagdo do curso. In: FOUCAULT, Michel. A Coragem da Verdade. 1. ed. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 2011.

224 FEOUCAULT, Michel. A Coragem da Verdade. 1. ed. Séo Paulo: Martins Fontes, 2011. p.146.

225 TARKOVSKI, Andrei. Esculpir o Tempo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2010. p. 248.
226 |bid. p. 246.
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sua coragem de dizer a verdade em uma tentativa de “bloquear, com os seus proprios
esforcos, com exemplo do seu proprio sacrificio , 0 caminho pelo qual a humanidade se
precipita irracionalmente rumo a propria destruigdo”??®, Segue um trecho do discurso final
de Domenico que ilustra essas nogoes:

Devemos ouvir as vozes que parecem indteis [...] Precisamos encher os olhos
e as orelhas daquelas coisas que existem no inicio de um grande sonho. Todos
deve gritar que construiremos uma piramide. Ndo importa se ndo a
construirmos! [...]E vocés sdos, o que significa sua salde? Todos os olhos do
mundo veem o precipicio em que estamos caindo. A liberdade € indtil se ndo
tem coragem de olhar com os olhos da cara, e de comer conosco, e de beber
conosco, e de dormir conosco. Os assim chamados sdos foram os que
conduziram o mundo para a catastrofe. [...]A sociedade deve se unir novamente
e ndo continuar fragmentada. Vamos observar a natureza, pois a vida é simples,
devemos voltar ao comeco, ao ponto onde pegaram o caminho errado.
Devemos voltas as bases principais da vida, sem sujar a dgua. Que raio de
mundo é esse, se um louco Ihes diz que devo envergonhar-me!??°

E importante destacar que a “verdade” expressada tanto pelo personagem de
Domenico, quanto na exposicdao da parresia em Foucault, ndo possui um valor de
dogmatismo vertical, de uma verdade Unica a ser imposta a humanidade. Afirmar isso
seria reforcar a ideia de um sujeito cujos anseios egoistas sao colocados em primeiro plano
como molde da sociedade, o que ndo poderia ser mais oposto aos objetivos da filmografia
de Tarkovski e da filosofia de Foucault. A diferenca aqui é que na coragem da verdade
parresiastica o ato de fala se realiza no proprio ato, estabelecendo uma simultaneidade
entre movimento e fala, tornando a linguagem inseparéavel da acéo. E a verdade ndo como
mera oposi¢do ao erro, ou uma adequacgdo a um objeto exterior, mas como uma préatica
discursiva cuja poténcia se encontra no “teor da verdade”, no sentido intrinseco ao que
estd sendo dito*°. Isto € marcado, sobretudo no personagem de Domenico, pela harmonia
entre o dizer-a-verdade e 0 modo de vida de quem a fala — outro trago caracteristico da
parresia dos cinicos.

Com isso, podemos caracterizar Domenico, entre outros personagens de
Tarkovski, com o que Foucault chama de “martir da verdade”, que da o testemunho da
verdade na manifestacdo de sua propria existéncia, tornando o proprio corpo da verdade

visivel com sua “presenca imediata, brilhante e selvagem da verdade”.

228 TARKOVSKI, Andrei. Esculpir o Tempo. S&o Paulo: Martins Fontes, 2010. p.250.

229 NOSTALGIA. Direcdo de Andrei Tarkovski. Italia: Mosfilm; Vtoroe Tvorcheskoe Obedinenie, 1983.
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230 ZOURABICHVILI, Francois. Deleuze: uma filosofia do acontecimento. Sdo Paulo: Editora 34, 2016. p. 58



90

3.4 A luz imanente em TarkovskKi

O filésofo russo Igor Evlampiev identifica que tanto nos filmes de Tarkovski ha
um trabalho de luz que expde de maneira significativa as suas principais teses filosoficas.
Em um artigo intitulado “A luz como metafora de Deus em Tarkovski’?!, Evlampiev
analisa que ha uma tendéncia na obra do cineasta russo de criar imagens com uma
iluminacao difusa e opaca, cuja intengao ¢ “dissolver a separagdo do homem e o mundo
ao seu redor”. Ao mesmo tempo, ele observa que o diretor faz pouco uso de cenas em
ambientes ensolarados, que, quando surgem, trazem consigo uma ideia de sonho,
esperanca ou idealizacdo da infancia. De acordo com o autor, a preferéncia de Tarkovski
por uma iluminacdo difusa representa, portanto, a auséncia de um poder divino que
subjuga a existéncia.

Para fortalecer essa relacdo, o filsofo destaca a ligacdo que o cineasta russo tinha
com o Hesicasmo, doutrina surgida no século XV, no Bizancio, que exerceu grande
influéncia sobre diversos artistas russos. De acordo com esta doutrina, a presenca de Deus
no mundo acontece de uma maneira oculta, através de suas energias, que podem ser
potencializadas e, consequentemente, transformar o ser humano através de uma
concentracdo espiritual 2. Isto é demonstrado com forca nos primeiros filmes de
Tarkovski, A infancia de Ivan e Andrei Rublev, em que as igrejas aparecem um significado
simbdlico muito marcante. De acordo com Evlampiev, elas designam na obra de
Tarkovski zonas da realidade em que as dimens@es supramundanas se abrem e o individuo
ter acesso a certos elementos transcendentes para compreender algo muito importante no
para a vida terrena. Tarkovski sugere que a realizacao da busca pelo ideal pressupde um
acesso a essas areas onde “todas as dimensdes da realidade convergem e a mais alta
verdade sobre 0 mundo e o homem ¢é revelada”?3,

No entanto, é interessante observar como esta concepg¢do vai se modificando.

Evlampiev vai observar que o cineasta russo adota uma espécie de ruptura nos seus filmes

231 BARROS, Erivone; JALLAGEAS, Neide (Orgs.). Panorama Tarkovski. Sdo Paulo: Kinoruss Edigdes e
Cultura, 2016. p. 480.
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Tarkovki]. Ufa: ARC, 2012. p.64.
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subsequentes, sobretudo nos dois Gltimos, Nostalgia e O Sacrificio, e adota uma
concepcao muito particular do Hesicasmo, rompendo com alguns pressupostos da
doutrina ortodoxa. Nos primeiros dois filmes, ele estabelece uma perspectiva harmoniosa,
de um ideal de unidade do mundo sustentada por uma ideia de transcendéncia, com a qual
0 homem pode aspirar absorver dessa harmonia para si e para 0 mundo imanente.
Posteriormente, no entanto, ele abandona essa perspectiva transcendente e a ideia de
harmonia passa ser centrada no homem. Tarkovski ndo acredita que forcas divinas e
criativas, caso existam, se manifestem através de um Deus todo-poderoso “fora deste

mundo’:

O cineasta concebe que, de fato, as forgas divinas, se presentes no mundo, ndo
sdo predominantes, figurativamente falandol[.... JTarkovski retrata um mundo
no qual ndo hd um explicito poder divino ao qual toda a existéncia € subjugada.
Forgas criativas e transformadoras estdo embutidas na propria existéncia, mas
elas ndo sdo percebidas e ainda ndo agem como deveriam. Para que essas
forcas comecassem a agir, seria necessario que a pessoa, antes de tudo, as
descobrisse dentro de si mesma?*

Igor Evlampiev desenvolve a ideia de que os protagonistas dos filmes de
Tarkovski se colocam sempre diante de um dilema fundamental, baseado em uma escolha
entre dois caminhos na vida. Um desses caminhos seria uma existéncia que “ndo
pressupde a possibilidade de uma pessoa exercer influéncia significativa no mundo”,
enquanto a outra assume uma posi¢do central no mundo, disposta a se sacrificar para

transformar o mundo:

Porém, para isso, a pessoa deve mudar sua vida radicalmente, renunciando as
aspiracgdes e objetivos mundanos. Ela deve tornar-se, como diz Stalker, “fraco e
flexivel”, para ser capaz de capturar aquela luz divina e “difusa” que se apresenta
oculta no mundo?®

Assim como Stalker instou as pessoas a se tornarem “fracas” e “flexiveis” para
poder captar as poténcias ocultas da existéncia e seguir seus impulsos criativos, 0
personagem de Domenico, em Nostalgia, condena a civilizagdo pela incapacidade de
ouvir as “vozes”. De acordo com Evlampiev, Stalker e Domenico agem como “portadores
de particulas de verdade”, como profetas ou “tolos sagrados”, através dos quais a

humanidade deve encontrar o caminho certo. Estes personagens seriam a incorporagédo de

234 BARROS, Erivone; JALLAGEAS, Neide (Orgs.). Panorama Tarkovski. Sdo Paulo: Kinoruss Edigdes e
Cultura, 2016. p. 338
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uma tarefa de vida, cuja vocagao ¢ “transmitir sua verdade a todas as pessoas”, ¢ se isso
falhar, algumas “sementes da verdade” poderiam ser preservadas por algumas pessoas,
para “ndo deixa-las morrer sem sentido”®.

Quando Foucault se lanca sobre o estudo das praticas de liberdade na Antiguidade,
percebemos um semelhante investimento ao de Tarkovski para se pensar a instauragéo de
um novo mundo através de préaticas de reavaliacdo e vigilancia da nossa existéncia, mas
sem apontar para uma transcendéncia. Trata-se de uma ética da imanéncia. Frédéric Gros
afirma que “o que Foucault encontra no pensamento antigo ¢ a ideia de inscrever uma
ordem na prépria vida, mas uma ordem imanente, que ndo seja sustentada por valores
transcendentais ou condicionada do exterior por normas sociais”%’.

Mas essa ética deve ser pensada de uma maneira oposta a uma ideia narcisica. O
cuidado de si é uma préatica necessariamente atravessada pela presenca do outro. Podemos
fazer, entdo, uma articulacdo entre o que Tarkovski entende por uma ética do sacrificio
com o que Foucault propde como uma ética da alteridade através do cuidado de si. Ou
como destaca Gros, “a ‘verdadeira vida’, a vida que se submete a prova da verdade, nao
pode deixar de aparecer, aos olhos de todos, como uma vida outra: em ruptura e
transgressiva”?®. A possibilidade de uma “vida outra”, isenta da promessa de um mundo
fora deste, pressupde, portanto, uma expressao de verdade que vibre, “através da propria

vida e da palavra, o brilho de uma alteridade”.

3.5 Instauracdo das existéncias frageis

Em seu livro Existéncias Minimas, o filosofo David Lapoujade realiza um
trabalho sobre a estética no sentido de buscar uma instauracdo da arte ndo como algo
secundario ou acessorio na realidade das coisas, mas como uma potencialidade
existencial que se materializa através das obras artisticas. Inspirado no trabalho do
filésofo Etienne Souriau, ele afirma que “antes de falar de filosofia da arte, é preciso falar

de uma arte da filosofia”, supondo “uma arte por meio da qual cada filosofia se coloque

2% EVLAMPIEV, Igor. Khudozhestvennaya filosofia Andreya Tarkovskogo [Filosofia artistica de Andrei
Tarkovki]. Ufa: ARC, 2012. p.411.
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238 |bid. p.316



93

ou se instaure ela propria, antes de se exercer em determinado campo”®°. A partir dessa
premissa, ele estabelece que hd modos de existéncia que precisam de “intensificadores”
para tornar a sua realidade mais intensa, “mais real”: “Um ser nao pode conquistar o
direito de existir sem a ajuda do outro, que ele faz existir”. E o caso da arte, que alcancaria
“legitimidade” na existéncia através de gestos instauradores. Aqui podemos perceber um
parentesco em relacdo ao que Deleuze chama de intercessores, quando afirma que a
filosofia, a arte e a ciéncia funcionam como intercessores um do outro, criando uma
expressao do pensamento a partir de funcgdes diferentes, mas entrando em “relagdes de
ressondncia mutua e em relagdes de troca”?4. A partir disso, Lapoujade faz uma distingéo
de alguns tipos particulares de modos de existéncia, a partir da qual as diferentes
existéncias realizam “gradagdes intensivas no interior da propria existéncia”. Sdo quatro
0s tipos de seres abordados por Lapoujade: os fendbmenos, as coisas, 0s imaginarios e 0s
virtuais. Vamos nos ater mais aos dois ultimos, considerados pelo filésofo como os mais
“frageis e inconsistentes”.

Os imaginarios sao os seres de ficgdo, que “ndo obedecem nem a logica de

apari¢do dos fendmenos nem a lei de identidade das coisas”?**

e “pertencem ao discurso,
as referéncias, as crengas de dado mundo cultural”. Ou seja, seriam modos de existéncia
que se constituem a partir da “solicitude” de outros seres, como nos, que garantimos a
existéncia dos seres ficcionais como o Don Quixote ou Swaan a partir do afeto: “Se
Souriau os define como seres solicitudinarios e ndo como imaginarios, é porque sua
existéncia esté ligada aos afetos que participam da sua instauragio”?*?. Assim, de acordo
com Souriau, 0s seres imaginarios, na medida em que se alimentam de nossos afetos, ndo
se caracterizam por um modo de existéncia substancial, de consisténcia, mas funcionam

em um modo “sustentativo”, condicionado por afetos e crengas.

Ao mundo dos fendbmenos e ao cosmas das coisas, € preciso entdo acrescentar o
reino das ficcdes, que compreende todos 0s seres imaginarios, isto €, o conjunto
de seres possiveis que, para Souriau, é apenas sempre uma variedade do

239 L APOUJADE, David. As existéncias minimas. 12 ed. Sdo Paulo: n-1 edic@es, 2017. p.13.
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imagindrio. Seres imaginados, sonhados, fantasiados, toda uma quantidade de
seres ora evanescentes, ora quase tdo sélidos quanto as coisas®*

Vemos que 0s seres imaginarios trabalhados por Lapoujade se confundem com a
propria matéria da arte, na medida em que sdo constituidos por nossos afetos e,
mutuamente, os constituem. Para além de qualquer mera subjetividade, Lapoujade
reforca que sdo seres que existem porque “nos fazem agir, falar, pensar em fun¢do da
maneira de ser que nossa crenga lhes da”?*,

Em seguida, Lapoujade trabalha com os seres ainda mais “frageis”, cuja existéncia
é ainda mais ténue: os seres virtuais. A nuvem dos virtuais, como ele diz, diferentemente
do reino das ficgbes, é composta por seres que ndo estdo atrelados aos nossos afetos ou
crengas, mas sdo seres que se manifestam suscitando novas possibilidades. Sdo como
bifurcacbes que se abrem diante do habitual, rotineiro, oferecendo potencialidades
alternativas a vida circunscrita por seu curso de previsibilidades. O autor afirma que os
virtuais sdo “comecos, esbogos, monumentos que nio existem e que talvez nunca
existam”, mas destaca que eles ndo constituem “um universo a parte, separado do mundo

real”?*®, S&o como uma espécie de matéria-prima da arte, no sentido de suscitar o

momento criador a partir de brechas que se formam no curso ordinério da vida.

Trechos de conversas tornam-se 0 germe de uma narrativa, 0s tragcos de um rosto
transformam-se em um eventual retrato, algumas notas formam o comeco de
uma melodia, um roteiro torna-se filme, uma intuicdo torna-se sistema. Nao ha
uma so realidade que néo esteja acompanhada de uma nuvem de potencialidades,
que a segue como se fosse sua sombra?*,

Lapoujade afirma, entdo, que os virtuais instauram um mundo dindmico atraves
da introducdo do desejo de criacdo e da vontade de arte no mundo. Em sua condicao
marginal na realidade mundana, os virtuais alimentam as artes, a filosofia e as ciéncias
com sua nuvem incessante de “4tomos de verdade”. Neste processo, os modos de
existéncia sofrem aumentos e diminuigdes de intensidade que vai Ihes conferindo maior

ou menor grau de realidade, passando de um modo para outro.

243 |bid. p.36.
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Convém lembrar do conto O jardim das veredas que se bifurcam?¥, de Jorge Luis
Borges, no qual o escritor argentino, com sua magnifica inventividade, deixa florescer
todos 0s mundos possiveis que o movimento criador pode dar conta, sugerindo um
paralelismo multidimensional em que todas as potencialidades, escolhas, bifurcacoes,
tém sua realidade conferida. Todas as tramas se fundem em uma atualidade urgente a
partir da visao inventiva e atenta do escritor para a perpétua bifurcagdo dos virtuais.

Entdo quando David Lapoujade fala de existéncias minimas, pressupondo modos
de existéncias inacabados, frageis, que estdo a parte no mundo e que se manifestam pela
mera sugestdo, feito uma miragem que se apaga ao nos aproximarmos, 0 que esta sendo
colocado é que estes modos s6 podem conquistar uma existéncia mais real através da
criacdo. O que a liquidez do fluxo continuo de virtuais que permeiam nosso mundo
oferece, por um lado, € a forca do problema. Cabe as expressfes do pensamento — a arte,
a filosofia e a ciéncia - dar corpo a estes problemas e instaurar novas realidades através
da criacéo.

Podemos perceber que as existéncias imaginarias e virtuais que pulsam, que
vibram uma vitalidade imanente, nos oferecem ferramentas para pensar a arte como
poténcia real de movimento transformador da realidade. O que se instaura aqui ndo € um
pensamento da estética como estimulo para um corpo romper pontualmente os seus
habitos, tdo marcados pelo ritmo mecénico das coisas e dos fendmenos, para estabelecer
uma reflexdo contemplativa, um alento de beleza. O que se coloca é a emergéncia de um
outro tipo de corpo, que seja dotado da capacidade de se abrir para a convocacdo das

ficgdes e das nuvens virtuais.

Sdo provavelmente as existéncias mais frageis, préximas do nada, que exigem
com forca tornarem-se mais reais. E preciso ser capaz de percebé-las, de
apreender seu valor e sua importancia. Portanto, antes de colocar a questdo do
ato criador que permite instaura-las, é preciso se perguntar o que é que permite
percebé-las?,

Dado que a assimilacéo e a instauracdo dos virtuais € condicionada por um corpo
apto e aberto a perceber estas existéncias frageis, Lapoujade vai afirmar que este corpo é
capaz de se formar a partir de um processo de reducao da consciéncia do homem. Ou seja,

o individuo s6 conseguira apreender as frageis existéncias dos virtuais a partir de certa

247 BORGES, J.L. Ficgdes. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2007.
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inocéncia que ndo tenha como pardmetro quaisquer esséncias produzidas pela
consciéncia. Se o referencial de certa esséncia é eliminado, nos abrimos para uma
experiéncia pura, abertos a todas as possibilidades. Esta reducéo, ou desertificacdo, como
diz Lapoujade, citando Deleuze, ndo visa um vazio, um niilismo, mas abre um campo que
demanda um ato criador: “Reduzir, para Deleuze, ¢ desertificar, isto ¢, devolver a matéria
e 0 pensamento para um mundo anterior ou posterior ao homem, para explorar suas
poténcias™?*°,

Neste processo, a criacdo funciona como uma mediag¢do ou uma intercessdo para
conceder aos virtuais uma autonomia. Aqui podemos perceber que a instabilidade e o
inacabamento atribuido aos virtuais pressupde uma dependéncia de um criador que lhe
conceda uma realidade autdbnoma. O que Lapoujade nos oferece aqui € um mundo
desprovido de esséncias, livre de modelos construidos pelo homem, um mundo
constituido de fluxos, for¢as e poténcias. Cabe ao ato criador conferir-lhes realidade. Esta
composi¢ao entre o virtual e a cria¢do, da potencialidade assimilada e “acabada” pelo
processo criador, € o que podemos entender como um procedimento artistico. Lapoujade
ilustra essa relagdo com uma espécie de relagdo simbidtica, na qual “o virtual precisa de
um hospedeiro para existir’: “Inversamente, ¢ sempre apenas o hospedeiro das suas
virtualidades”?>°.

Como diz Henry Miller, “a arte ndo é um espetaculo para solista; ¢ uma sinfonia
no escuro com milhdes de participantes e milhdes de ouvintes”. A concepg¢ado de arte do
escritor norte-americano nos oferece uma boa ilustracdo da potencialidade que reside nas
existéncias instaveis e frageis elaboradas por David Lapoujade. Ou seja, 0 grau de
realidade e autonomia que 0s seres virtuais podem adquirir deve ser medido pela sua
forca, pela intensidade através da qual o artista € capaz de capturar a experiéncia pura,
desprovida de modelos. Tampouco o reconhecimento dos individuos serve de parametro
para dar legitimidade a simbiose entre movimento criador e os virtuais. Se a obra acabada

segue oculta, implicita e silenciada, ela carrega em si um devir-minoritario.

A apreciacdo de uma bela ideia nada é comparada a alegria de dar-lhe uma
expressao — uma expressao permanente. Na verdade, é quase impossivel eximir-
se de dar expressdo a uma grande ideia. Somos apenas 0s instrumentos de uma
forca maior. Somos criadores sob permissdo, por graca, poderia até dizer.
Ninguém cria sozinho, de si e por si mesmo. Um artista é um instrumento que

249 |bid. p.55.

250 |bid. p.74.
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registra algo ja existente, algo que pertence ao mundo inteiro e que, se ele é um
artista, se sentira obrigado a devolver ao mundo.?>!
Vemos que este processo desencadeia uma espécie de aleturgia, uma aparicdo de

uma possibilidade de verdade, moldada por novos fundamentos. Trata-se ndo mais de
uma verdade a ser revelada, uma esséncia a ser descoberta pela inteligéncia, mas o que
se coloca aqui € a forga do problema que permite um processo de veridic¢do. Verdade
como criacdo. Recolocando a questdo da verdade como uma forma de processo, de busca
criativa, podemos retomar o que foi dito anteriormente sobre a parresia do cinismo grego
a partir da sua composicdo com a arte.

O que Lapoujade observa em seu trabalho é que os virtuais possuem uma
capacidade de causar uma perturbacdo na ordem real das coisas, produzindo uma
indeterminacdo: “Uma nova perspectiva irrompe e confunde a ordem de determinado
plano de existéncia, desloca o centro de gravidade das existéncias”?%?. Mas como
dissemos anteriormente, estas existéncias so se instauram a partir de um ato criador que
Ihe conceda realidade. Desta forma, podemos inferir que o procedimento artistico de
trazer a luz modos de existéncia ocultos, invisiveis diante do mundo dos fenémenos e
marginais ao que se entende como o mundo das esséncias, também é um procedimento
de producéo de verdade.

VVemos, entdo, que a producéo de verdade que atravessa o ato criador ao dar vida
a essas formas de existéncia desenvolvidas por Lapoujade pressupGe uma espécie de
aptiddo e abertura que o individuo deve ter para se conectar com essas forcas. Trata-se de
um tipo de inocéncia para possibilitar uma abertura “para a maior heterogeneidade
possivel”, para ser capaz “de todas as metamorfoses possiveis, de viajar por varias
perspectivas e circular através delas”?®3. David Lapoujade vai entender essa abertura
como um processo de reducao, através do qual as esséncias sdo reduzidas e € preservado
um certo olhar ingénuo para “ver de outra maneira”. O autor identifica esse movimento
em diversos personagens literarios, que abrem novas perspectivas atraves dessa reducao.

Séo eles que encarnam o processo de reducdo, pois fazem ver de outra maneira.

N&o apenas nos mostram as baixezas, as maldades, a sordidez dos que o cercam,
mas nos fazem ver que 0s outros ndo os veem, que ha muito tempo deixaram de

251 MILLER, Henry. Sexus. 72 ed. Gréafica Record Editora: Rio de Janeiro, 1969. p.125.
252 _ APOUJADE, David. As existéncias minimas. 12 ed. Sdo Paulo: n-1 edic@es, 2017. p.71.
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vé-los. Esses personagens agem como espelhos ou “intensificadores” da
254

experiéncia®”.

Podemos observar que isto nos remete a nocao de espiritualidade que abordamos
anteriormente, quando Foucault destaca que a possibilidade de verdade na Antiguidade
esta intrinsecamente ligada a espiritualidade como um trabalho ético que o sujeito opera
de si consigo mesmo. Principalmente no estudo do cinismo, que identificamos a
utilizacdo da nocéo de reducdo para verificar que o uso da parresia entre 0s cinicos passa
por uma atividade redutora de todas as crengas, convencdes e opinides supérfluas, para
possibilitar a emergéncia de uma verdade.

Ou seja, uma pratica de si, uma estética da existéncia que visa a permanente
ruptura com o estado normativo das coisas, através da alteridade e da transformacao de
si visando a abertura para as potencialidades do mundo, representa uma espiritualidade
desprovida de uma concepcdo metafisica da alma. Trata-se de uma espiritualidade
imanente de uma pratica de vida que se pde sempre a prova, para emergir na espessura
da propria vida uma forma de verdade.

A questdo do processo de reducdo presente em certas ilustracBes literarias
trabalhadas por Lapoujade nos coloca de volta a problemas centrais do pensamento de
Andrei Tarkovski, considerando o seu fascinio por personagens dotados de uma forca
interior, mas que sdo profundamente constrangidos pelo mundo que o cerca. Essa forca €
entendida como uma forma de liberdade. Importante notar que a concep¢éo de liberdade
de Tarkovski pressupde uma friccdo da alma do individuo com as forgas externas que o
constrangem. N&o ha rigorosamente nenhum vinculo entre o que ele entende como
liberdade com uma espécie de livre-arbitrio. Para Tarkovski, a liberdade esta na forca de
espirito, na conviccdo ética e na pré-disposicdo do individuo ao sacrificio. E o tipo de
personagem que carrega estes atributos na obra de Tarkovski é sempre aquele que
manifesta uma aparente ingenuidade e um profundo desajuste em relagdo ao mundo que
o0 cerca. Esta ingenuidade, no entanto, é aquilo que justamente Ihe permite ver as coisas
de outra maneira e recriar 0 mundo a partir da manifestacdo da verdade que carrega.

Tarkovski incorpora esse principio a sua propria atividade de cineasta.

254 |bid. p.53.
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A tarefa do diretor é recriar a vida: seu movimento, suas contradi¢cdes, sua
dinadmica e seus conflitos. E seu dever revelar qualquer particula de verdade que

ele descobriu — mesmo que nem todos achem esta verdade aceitavel?>®

Se o presente trabalho demonstrou em capitulos anteriores que a verdade no
sentido da parresia cinica esta mais ligada ao valor da verdade, e ndo como mera oposicao
ao erro, Tarkovski indica uma concepgéo similar ao descrever o que ele entende com a

producdo dessa verdade através da arte:

E claro que um artista pode enganar-se; mas até mesmo seus erros, desde que
sinceros, sdo providos de interesse, pois representam a realidade da sua vida
interior, as peregrinacdes e batalhas em que o mundo exterior o arremessou (e,

por acaso, alguém possui a verdade em sua totalidade?)256

O processo de fazer emergir uma verdade, tanto em Tarkovski quanto na parresia
cinica, é, portanto, colocado ao nivel do problema. O objeto da arte ou o do discurso
parresiastico do cinismo serd a forca do problema. Em seu livro sobre Deleuze,
Zourabichvili afirma que, ao invocar uma nova imagem do pensamento, “os jogos do
verdadeiro e do falso ja ndo bastam para definir a provacio vivida pelo pensamento”?’:
“Nao se trata de invocar um valor mais elevado que a verdade; trata-se de avaliar as
verdades ou as subjacentes concepgdes do verdadeiro”?®,

O cinismo analisado por Foucault sera, entdo, a forma de filosofia que estara
sempre colocando a questao: “qual pode ser a forma de vida que seja tal que pratique o
dizer-a-verdade?”’?*°. Retomando o aspecto central do cinismo que vincula a filosofia com
uma vida filosofica, ou seja, que incorpora o discurso filosofico ao seio da propria
modalidade de existéncia, vemos 0 mesmo principio ético na concepcdo artistica de

Andrei Tarkovski. De acordo com o cineasta russo, “o artista ndo tem nenhum direito a

uma ideia com a qual ndo esteja socialmente comprometido, ou cuja realizacdo possa

25 TARKOVSKI, Andrei. Esculpir o Tempo. Séo Paulo: Martins Fontes, 2010. p.226.
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implicar uma dicotomia entre sua atividade profissional e 0s outros aspectos da sua
vida2%0,

Usamos anteriormente exemplos da filmografia de Tarkovski, em Nostalgia e O
Sacrificio, para ilustrar dramatizacdes explicitas de certos discursos de parresia e praticas
do cinismo na obra do cineasta. Mas os problemas que dizem respeito a uma
espiritualidade imanente a partir de um processo de veridiccdo perpassam diversos
momentos do pensamento e da producéo artistica do diretor russo.

Devemos lembrar da jornada que se desenrola no filme Stalker. Em uma parabola
sobre a travessia de trés personagens pela “zona”, um lugar misterioso que supostamente
realizaria os desejos mais profundos de quem chega até ela, um escritor e um cientista
sdo levados pela figura do stalker, que é uma espécie de guia pela zona. Logo no comeco
do filme, em um dialogo entre o cientista e o escritor, em que eles conversam sobre suas
motivacOes para empreender a jornada & zona, é explicitado que seus caminhos sdo uma
forma de “busca da verdade”, mas suas motivagdes sao movidas por uma profunda crise
espiritual. Por um lado, 0 personagem que estaria representando a ciéncia, ao se ver diante
do indeterminado, do inexplicavel mecanismo daquela zona, ndo consegue enquadrar a
indeterminac@o daquele fendmeno em uma raz&o cientifica. Seu afa por uma verdade
normativa, que explique e estabilize as coisas através da inteligéncia, e a incapacidade de
explicar aquele fendmeno, o leva ao desespero e ao desejo de destruir a zona. J& o escritor
se diz em busca de inspiracdo para escrever, mas logo fica claro que, tomado por um
profundo niilismo, sua busca esta centrada em questdes ndo espirituais ou artisticas, mas
em reconhecimento e fama.

Em seu livro Esculpir o tempo, Tarkovski lembra que os personagens que
representam o cientista e o escritor, mesmo ndo ultrapassando a porta do misterioso
guarto da zona, onde conseguiram chegar a duras penas, arriscando inclusive a prépria
vida, atingiram seu objetivo. Tarkovski destaca que, durante a travessia, 0S personagens
encararam seus medos sobre o que eles realmente poderiam alcancar ao terem seus
desejos mais profundos realizados, e, neste processo, refletiram sobre si mesmos e
reavaliaram a si mesmos. No entanto, eles ndo tém coragem de ultrapassar a soleira da

porta, pois “se dao conta de que sdo imperfeitos no mais profundo e tragico nivel da

260 TARKOVSKI, Andrei. Esculpir o Tempo. S&o Paulo: Martins Fontes, 2010. p.227.
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consciéncia”: “Conseguiram for¢a para olhar para dentro de si mesmos — e ficaram
horrorizados; mas, no final, falta-lhes a forca espiritual para acreditar em si mesmos”2%L,

E o personagem stalker que, em sua obstinada vocagdo de “servir as pessoas que
perderam suas esperancas e ilusdes”?®?, que, na verdade, incorpora em si uma ética que
acredita na transformacdo do mundo, ou melhor, na recriacéo da vida através da abertura
para o indeterminado. E ele, portanto, e ndo o escritor, que tem em si uma forca criadora
prépria do movimento artistico.

Podemos dizer que as principais questfes do filme Stalker se desdobram a partir
de uma tensdo entre a crise espiritual e a afirmacdo de uma fé e uma espiritualidade
inabalavel. Uma fé na beleza e na indeterminacdo da vida. Tarkovski afirma que a
intengdo do filme é fazer com que o espectador sentisse que “tudo isso estava acontecendo
aqui e agora, que a zona esta aqui, junto a nés”. Seu apelo, & maneira da parresia cinica,

¢ instaurar nos espectadores a “consciéncia de que a beleza os esta convocando”?®,

261 pid. p.238.
262 pid. p.227.
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CONCLUSAO

O presente trabalho teve como proposta percorrer a trajetoria do pensamento de
Michel Foucault em torno do problema da verdade e da liberdade, reconhecendo a intima
relacdo que estas nocbes tém entre si e identificando seu impacto filosofico e ético. Para
amplificar o escopo desses problemas, nos servimos da obra do cineasta russo Andrei
Tarkovski para verificar a ressonancia dos conceitos trabalhados por Foucault na arte.
Com isso, buscamos reconhecer a poténcia da prépria arte como uma pratica ética de
transformacéo de si e de recriacdo do mundo.

Reconhecendo que muitas de suas perspectivas de pensamento a principio possam
parecer distintas, a articulacdo entre a arte de Tarkovski e as pesquisas de Foucault ndo
teve como pretensdo estabelecer uma conformidade de conclusdes e vis@es filoséficas a
fim de unificar trajetorias. Isto resultaria, naturalmente, em certos equivocos e
contradicGes. Pelo contrario, nos apropriamos dos autores trabalhados justamente pelas
aberturas do pensamento que suscitam a criagdo e a composicdo com a diferenca.
Buscamos expressdes do pensamento que se deslocam e se conectam umas com as outras
por uma espécie de contagio. Mais do que conclusdes, procuramos abrir caminhos,
buscando ampliar a forca dos problemas filosoficos trabalhados.

Verificamos, assim, que a pesquisa de Michel Foucault sobre a parresia e o
cinismo nédo se encerra nos gregos. Da mesma forma, o apelo de Tarkovski por uma
espiritualidade e por uma fé ndo aponta para uma religiosidade especifica. O que se
entrelaca nestes dois caminhos é justamente uma afirmacdo veemente de uma busca da
verdade que almeje uma vida outra, uma transformacao de si e do mundo, e ndo um acesso
a um outro mundo, sustentado por esséncias cristalizadas e transcendentes. Em outras
palavras, a possibilidade de um exercicio de liberdade s6 se da através de uma ética
imanente, que sO pode ser alcancada atraves das praticas do sujeito neste mundo, para a
transformacéo do mesmo.

Mas antes, em um primeiro momento, foi necessario determinar uma espécie de
diagnostico e fundamentar uma critica do pensamento a partir do trabalho de Foucault
sobre as relacbes de poder. Verificamos que seu trabalho sobre o poder pastoral, a
biopolitica e a governamentalidade desenhou todo um processo historico caracterizado
por um recrudescimento da autonomia do sujeito no pensamento, na politica, e,
fundamentalmente, em sua relagdo com a existéncia. Este recorte na obra de Foucault foi
importante para elucidar os mecanismos que sufocaram o livre pensamento ao longo da

historia.
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N&o h& como pensar a possibilidade de uma préatica de liberdade ativa, bem como
conceber a reconfiguracdo da nocdo de verdade, sem antes entender quais sdo 0S
mecanismos que minam a resisténcia ativa do sujeito e exercem uma coer¢do normativa
sobre as subjetividades. O presente trabalho explorou a trajetoria do pensamento de
Foucault atraves destes mecanismos de encolhimento da autonomia do sujeito frente as
relacGes de poder, seja pela via da renincia de si a uma ideia transcendente, marcada
sobretudo pela emergéncia do Cristianismo, seja pela via das tecnologias de controle do
biopoder. De um lado a outro, o sujeito € encarado como objeto das relacbes de poder,
dispositivos do poder, tendo sua subjetividade constituida por técnicas de dominacao ou
técnicas discursivas.

Feito este diagnostico, esta pesquisa se debrucou sobre a virada que acontece no
pensamento de Foucault a partir dos anos 1980, quando ele se envolve no estudo sobre as
técnicas de existéncia na Antiguidade grega e romana. Estes estudos revelaram modos de
existéncia cuja subjetividade do sujeito é concebida a partir das técnicas de si do
individuo. Ou seja, vimos aparecer aqui uma concepc¢ao de existéncia a partir de forcas
de dentro, constituidas pelo proprio sujeito através do cuidado de si, abrindo uma nova
dimensdo de analise. Assim, parar empreender esta forma de resisténcia ativa, a partir de
praticas de liberdade do sujeito consigo mesmo, sera necessario subverter a relacdo do
sujeito com a verdade, tracar novos planos de veridicgdo para permitir uma verdade
baseada em uma ética imanente, desfazendo os pressupostos morais ligados ao
conhecimento que dominaram o desenvolvimento da filosofia moderna.

Para isto, foi fundamental a articulacdo com a filosofia de Friederich Nietzche.
Sua critica da verdade e o elogio ao método artistico de conceber a verdade, a aparéncia
em detrimento da esséncia, e a ética em detrimento de uma moral, permitiram desenhar
novas linhas do pensamento, concebendo uma forma de verdade reconectada com a vida.

O que Nietzche opera em sua critica da verdade, da ciéncia, da moral, é toda uma
desqualificacdo de pressupostos doutrinarios e dogmaticos. Ou seja, para colocar em
xeque os pilares que sustentam formas de opresséo e sujei¢do dos individuos, € necessario
desfazer a nocdo de verdade que valida e cristaliza formas de existéncia baixas e
obedientes.

O que o presente trabalho buscou aqui foi, em um primeiro momento, identificar
0S mecanismos que promoveram um afastamento da vida através de uma nogdo de

verdade ao longo da histéria do pensamento, para, em seguida, recolocar o problema da



104

verdade de maneira tal que haja uma incorporagdo da verdade na propria vida, no corpo
do sujeito.

Assim, o trabalho de Michel Foucault sobre os processos de veridiccdo na
Antiguidade nos mostrou que a possibilidade de um sujeito ter acesso a uma verdade era
condicionada por um trabalho ético de si sobre si, sendo esta ética uma forma de refletir
e meditar sobre si e sobre 0 que se d& no pensamento em si. Com isso, a espiritualidade
entre os gregos era uma forma de possibilitar um acesso a verdade pela via da modificacao
e transformacdo do sujeito. Vimos que a desqualifica¢do do cuidado de si na historia foi
determinada em grande medida pelo que Foucault chamou de ‘momento cartesiano’ e
pelo avango do Cristianismo. A operacdo que possibilitava a verdade ndo seria mais o
cuidado de si, mas o conhecimento de si. Ao mesmo tempo, o objeto deste conhecimento
passa a ser a alma como uma entidade metafisica separada do corpo. A verdade torna-se
uma esséncia transcendente.

Foucault nos mostra, entdo, que ha uma poténcia de pensamento na espiritualidade
grega a ser resgatada, pois em seus investimentos sobre o cuidado de si, o filésofo nos
mostra o vinculo intimo que a verdade tem com a emergéncia de préaticas de liberdade.
Identificamos, entdo, a nogcdo de parresia como elemento central para recolocar o
problema da verdade a servigo da imanéncia e da liberdade do pensamento.

Desta forma, Nietzche nos ajuda a superar o modelo platdnico de separacédo entre
corpo e alma. A verdade ndo estd mais no mundo das esséncias, e, com isso, rompe-se a
dicotomia entre verdade e vida. Desfazendo o pressuposto do mundo das esséncias como
terreno das verdades transcendentes, a possibilidade da verdade passa a ser moldada por
um espirito criativo, préprio dos procedimentos ligados a arte.

A partir disto, a presente pesquisa empreendeu um investimento no estudo da
nocdo de parresia como uma proposta de filosofia pratica para conceber um exercicio de
liberdade a partir desta reconfiguracdo da forma de lidar com o que se entende por
verdade.

O entendimento da parresia como uma pratica de liberdade nos apresentou,
portanto, a questdo fundamental acerca do vinculo entre liberdade e a verdade. Aqui,
Foucault nos mostra que ndo se trata de “saber até que ponto a verdade bitola, limita ou
constrange o exercicio da liberdade”. De acordo com Foucault, o vinculo que a parresia

estabelece entre verdade e liberdade esta relacionado com a questao inversa:
Como e em que medida a obrigacdo de verdade — o ‘obrigar-se a verdade’, o

‘obrigar-se pela verdade e pelo dizer-a-verdade’ —, em que medida essa
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obrigacdo € ao mesmo tempo o exercicio da liberdade, e o exercicio perigoso da
liberdade??5

Assim, na leitura que Foucault faz dos textos gregos, fica claro que a liberdade
que ele buscou resgatar ndo dizia respeito a uma independéncia do individuo ou uma
afirmacéo de livre arbitrio no convivio com os outros. Para os gregos, a ideia de liberdade
estava intrinsecamente ligada a ideia de pensar a liberdade da cidade. Mas essa
constitui¢do de uma boa ordem da cidade era atravessada pela forma de soberania que o
individuo deveria exercer sobre si. Foucault nos lembra que “a liberdade que convém
instaurar e preservar é evidentemente aquela dos cidaddos no seu conjunto, mas é
também, para cada um, uma certa forma de rea¢do do individuo para consigo”?®. Trata-
se de uma constitui¢do de liberdade individual, mas necessariamente em oposi¢éo a uma
ideia de livre arbitrio, pois o filésofo francés observa que uma forma de independéncia
irrestrita do individuo ndo compreende a ideia de liberdade que o cuidado de si sugere. A
independéncia de um livre arbitrio ¢, ao contrario, “uma escravidao — a escravidao de si
para consigo’’2,

Gilles Deleuze contribui para esse debate quando observa que Spinoza rompe com
o vinculo tradicional entre a liberdade e a vontade. Segundo Deleuze, “nunca somos livres
em virtude da nossa vontade e daquilo por que ela se regula”, pois 0 homem ¢ livre quando
sua acdo é determinada por afetos ativos?’. Podemos entender esses afetos através da
vinculacdo que o individuo estabelece com outros corpos. Se essa relacdo aumenta a
poténcia de agir do individuo, constituem-se afetos alegres e ativos, se a interacdo diminui
a poténcia de agir do individuo, os afetos sdo passivos. Assim, ao contrario de uma
vontade de livre arbitrio, 0 homem torna-se livre na medida em que constitui afetos ativos
na sua relagdo com 0s corpos externos.

Dito isso, Deleuze identifica que a novidade dos gregos, analisada por Foucault,
estad em constituir uma “relagdo consigo” que deriva da relagdo com os outros, e de uma
“constitui¢ao de si” que deriva do coédigo moral como codigo de saber2#. Aqui,

entendemos o0 processo de subjetivacdo do sujeito como um atravessamento das relacfes

264 FEOUCAULT, Michel. O governo de si e dos outros. Sao Paulo: Martins Fontes, 2010. p. 64.
265 |d. Historia da Sexualidade: O Uso dos Prazeres. Rio de Janeiro: Graal, 1984. v. 2.
266 |bid.

267 DELEUZE, Gilles. Spinoza: Filosofia Pratica. Sdo Paulo: Escuta: 2002. p. 89.

268 |d. Foucault. Sdo Paulo: Brasiliense: 2013. p. 107.
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de poder e saber. Trata-se de uma resisténcia ativa e criadora, através da qual o individuo
¢ capaz de constituir uma relacao de forca consigo e romper com o poder e as relacdes de
forgas que Ihe imp8em uma sujeicdo. ldentificamos também o aparecimento de uma ética
através da qual o sujeito regula suas acOes, é capaz de conduzir seus atos a partir de um
dominio sobre si, em oposi¢do a uma moral composta de valores transcendentes que tem
a obediéncia como Unico efeito e finalidade?. E necessario ressaltar que quando Foucault
fala de uma ética dos gregos, esta presente também uma estética — uma estética da
existéncia. E onde podemos verificar o principio criador presente nesta fase da obra do
filésofo francés, pois, se podemos identificar um processo de subjetivagdo como
constituicdo de modos de existéncia, a reinvencdo da vida como obra de arte é um
processo que ndo cessa de se reinventar, resistindo as tentativas de captura de
subjetividades pelo poder.

A subjetivacdo €, entdo, o processo através do qual o sujeito constréi uma ética de
si para si, transformando-se naquele que estabelece o seu préprio codigo de conduta, em
oposi¢cdo a uma moral que estabelece um conjunto de valores e cddigos aos quais 0
individuo reage obedecendo, resistindo, se submetendo ou respeitando esses codigos?”°.

A parresia pode, portanto, ser entendida como um exercicio ético do processo de
subjetivacdo do sujeito. E se Foucault entende que falar de uma ética é falar ndo de uma
moral, mas multiplas morais que, para os gregos, “eram essencialmente uma pratica, um
estilo de liberdade”, a constituicio de uma ética também pode ser entendida como
constituicdo de estética, uma estética da existéncia?’:. E dai que o filésofo francés cria
interesse sobre o estudo das praticas de liberdade na Antiguidade, pois observa que se
tratava de um esforco de elaborar a propria vida como uma obra de arte pessoal,
conferindo ao sujeito a “possibilidade de se determinar, de fazer a escolha de sua
existéncia”?”2,

Com isso, entendendo as praticas de si como formadoras de uma ética e uma
estética de existéncia, podemos entdo verificar o potencial politico nos processos de

subjetivacdo a partir da maneira como as praticas de liberdade do individuo se expressam

269 |d. Spinoza: Filosofia Pratica. Sdo Paulo. Escuta: 2002. p. 30.

210 PORTO CARRERO, Vera. Cartografias de Foucault. Belo Horizonte: Auténtica, 2011. p.425.

211 FOUCAULT, Michel. Etica, sexualidade, politica. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2012. (Ditos e
Escritos, v. 5). p. 283

212 1bid.
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na coletividade. Pois se Foucault observa que nos gregos “assegurar a dire¢do de si
mesmo, exercer a gestdo da propria casa, participar do governo da cidade sdo trés praticas
do mesmo tipo”?73, € porque 0 “cuidado de si” e o “cuidado dos outros” reverberam um
no outro. E dessa forma que as praticas de liberdade adquirem uma dimensao politica. Ao
contrario de sugerir uma valorizacao do sujeito, Deleuze nos lembra que os processos de
subjetivacdo ndo tém a ver com a ‘pessoa’, mas trata-se de uma “individuacao, particular
ou coletiva, que caracteriza um acontecimento”?*. Assim, ao contréario de uma légica que
pressuporia uma liberdade proveniente de um individualismo, ou de um livre arbitrio, as
praticas de liberdade que visam uma ética e um processo de subjetivacdo podem ser
entendidas como produces de singularidades que podem ultrapassar o saber e resistir ao
poder.

O sujeito ético capaz de governar a si mesmo ira, portanto, orientar suas a¢oes a
partir dos afetos que surgem na interacdo com os outros individuos, adquirindo a
capacidade de governar os outros, ou reclamar o bom o governo dos outros. De acordo
com Foucault, o governo dos outros que nasce dos processos de subjetivacdo do sujeito
consigo mesmo ndo carrega em si o risco de uma negligéncia dos outros, ou um abuso de
poder decorrente de uma supervalorizacdo de si. Pois se o individuo é capaz de se
governar, ndo ser escravo das suas paixfes e vontades, o processo de subjetivacdo
pressupde uma renuncia de si mesmo?’s. Subjetivacdo e o cuidado de si ndo sdo processos
que visam a conquista de um “eu”, o retorno a uma subjetividade dada do individuo. O
processo de subjetivacdo do sujeito consigo mesmo €, na verdade, uma conquista de um
outro “eu”, ¢ uma busca pela diferenca, ndo por um restabelecimento da identidade do
sujeito. A espiritualidade pressup6e a modificacdo do sujeito, um deslocamento
permanente do seu modo de existéncia para conceber a possibilidade do acesso a verdade.
Com isso, podemos concluir que a verdade sé € possivel pelo constante processo de
producéo de diferenca. A verdade, a maneira da espiritualidade grega, € criar, ndo revelar.

A relacdo entre 0 Eu e 0 Outro se da da mesma maneira. A verdade manifestada
na parresia cinica se da sempre na interlocugcdo com os outros, ou melhor, na interpelacéo
dos outros sobre a vida que levam. O individuo que manifesta a verdade aos homens fala

do ponto de vista da sua prépria alteridade. Ou seja, a correspondéncia entre o0 seu discurso

213 |d. Historia da Sexualidade: O Uso dos Prazeres. Rio de Janeiro: Graal, 1984. v. 2. p. 94.
274 DELEUZE, Gilles. Conversactes. Sdo Paulo: Editora 34, 2013.

215 FEOUCAULT, Michel. Etica, sexualidade, politica. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2012. (Ditos e
Escritos, v. 5). p. 266.
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e acdo se d& no ato, em meio ao processo de vislumbre de uma modificacdo da sua prépria
existéncia. Mas essa interlocucao do paressiasta e 0s outros ndo visa os individuos em sua
individualidade cristalizada, mas almeja justamente devir-revolucionario dos homens.
Trata-se de uma verdade constituinte a ser incorporada; um movimento ético de
transformacdo que constitui reciprocamente a subjetividade dos individuos através da
diferenca.

Todo este desenvolvimento conceitual que perpassou diversos momentos do
pensamento filos6fico para langar uma nova luz sobre as condi¢bes de veridiccdo do
sujeito, propondo uma nova ética a partir da coragem da verdade, teve o proposito de dar
corpo a uma questdo motriz deste projeto: tera o individuo os meios necessarios para
reconhecer e absorver a indeterminacdo da vida e instaurar um movimento criativo sobre
si e 0 mundo? Teremos um corpo para incorporar as potencialidades ocultas da existéncia
na espessura da propria vida, erguendo uma nova ética?

O encaminhamento dado por este projeto a estes problemas foi de lancar uma luz
sobre a parresia como instrumento ético para a conceber a verdade através de um processo
de criacdo de sentido. Vimos que o uso da parresia no cinismo grego, em particular,
propde uma verdade ndo mais através de um discurso que revela algo, mas através daquilo
que se desdobra e se mostra na coragem do dizer-a-verdade. Esta verdade emerge pela
via da expressividade, que envolve os riscos de quem manifesta a verdade. Ou seja, a
noc¢do de verdade passa por um deslocamento do plano da ontologia e entra no campo da
ética.

Por fim, analisamos a obra e o pensamento do cineasta russo Andrei Tarkovski
para, em primeiro lugar, reconhecer em sua concep¢ao do fazer artistico uma ressonancia
com a investigacdo de Foucault sobre a espiritualidade grega. Este paralelo nos oferece a
conclusdo de que a condi¢édo para o individuo ser capaz de verdade passa por um esfor¢o
ético, uma disposic¢éo para o sacrificio em favor de uma producdo de alteridade, visando
uma modificacdo neste mundo para possibilitar uma outra vida. Além disso, foi possivel
identificar um desdobramento do que foi trabalhado sobre a parresia cinica e a proposicédo
de ética imanente na dramatizacdo exposta em filmes do diretor russo.

Se vimos que Tarkovski faz seus personagens travarem cruzadas espirituais e
encarnarem na espessura da prépria vida o processo pelo qual edificam as suas verdades
até as Gltimas consequéncias — como nos citados exemplos de parresia —, podemos
observar que o0 processo de criagdo artistica do cineasta russo esta intimamente ligado a

verdade dos seus herois. “A verdadeira imagem artistica fundamenta-Se sempre numa
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ligac@o organica entre ideia e forma”, afirma ele?’®. Dizendo de outra forma, a busca por
uma harmonizacdo no mundo que Tarkovski imprime em seus personagens obedece ao
mesmo rigor e responsabilidade com que Tarkovski busca um ideal artistico. Portanto, se
afirmamos que o proprio Tarkovski passa por um processo de subjetivacéo de producéo
de verdade atraves do seu dever artistico, vemos que 0 processo em que se insere nao
busca desvelar algo “de fora”, nem determinar verdades transcendentes. A sua forma de
parresia se manifesta atraves da expressdo que Ihe é propria — fazer cinema.

Assim, se houve ao longo da historia do pensamento um certo sequestro da
espiritualidade pela obediéncia a uma religiosidade normativa, por um lado, e pelo avanco
feroz da tecnologia e do mundo materialista por outro, Tarkovski ndo oferece conforto,
tampouco estabelece uma verdade a ser seguida. Devemos descobrir por nés mesmos as
forcas necessérias para exercer a liberdade, entendo-a sempre como operagdo, processo,
pratica. Jamais como um ‘lugar a se chegar’. O que Tarkovski nos oferece ¢ uma sugestio
do processo de veridicgdo em que ele se envolveu. A luz brilhante que surge iluminando
a arvore infrutifera no dltimo plano de sua obra, em O Sacrificio, abrindo uma fonte de
vida diante do imponderavel, nos da o testemunho de sua jornada. A arte € o seu sacrificio,
bem como a vibracdo de uma verdade através da qual o artista nos oferece a poténcia do

encanto.

276 TARKOVSKI, Andrei. Esculpir o Tempo. S&o Paulo: Martins Fontes, 2010. p. 26.
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