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RESUMO

Will, Yara Cecilia. Da sujei¢éo a coragem da verdade: um percurso no pensamento de
Michel Foucault. 2011. 183 f. Tese (Doutorado em Filosofia) — Instituto de Filosofia e
Ciéncias Humanas, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2011.

Nossa tese tem por objeto o percurso Da Sujeicdo a Coragem da Verdade na obra de
Michel Foucault, filésofo que, efetuando uma mudanca radical do pensamento adotado pela
tradicdo classica, afasta-se da concepc¢do cartesiana de sujeito como substancia - res cogitans-,
suporte a partir do qual todo conhecimento € possivel e o insere como um sujeito objetivado e
subjetivado, um efeito da relacdo poder-saber, que se efetiva nas praticas sociais, a partir de
sua aproximacdo com os pensamentos de Nietzsche e Canguilhem. Temos como objetivo
investigar de que maneira Foucault, a partir deste sujeito, objetivado e subjetivado, encontra a
possibilidade de constituicdo de um sujeito ético, que resistindo a objetivacdo e a subjetivacao
dadas, elabora uma estética da existéncia. Nossa hipdtese de trabalho é que Foucault, ao
convergir suas pesquisas ao periodo helenistico-romano, identifica a possibilidade de um
“governo de si”, que permite a elaboracdo de uma estética da existéncia, afirmada pela
Coragem da Verdade, que tem no cinismo sua maior expressdo. Utilizamos como
metodologia, a leitura, interpretacdo e andlise critica de textos de Foucault, bem como de
textos de seus comentadores. Como resultado de nossa pesquisa foi possivel verificar que
Foucault encontra a passagem de um sujeito “assujeitado” para um sujeito capaz de se
subjetivar, através do exercicio de um governo de si, de um cuidado de si, calcado na
Parrhesia, na Coragem da Verdade. Através do exemplo cinico, pode ser colocada em pratica,
por um ato de escolha, uma filosofia militante, que faca da vida filosofica e da vida verdadeira
uma vida outra: uma estética da existéncia.

Palavras-chave: Sujeicdo. Objetivacdo. Coragem da verdade. Governo de si. Subjetivacao.



ABSTRACT

Our thesis has to object the trajectory from Subjection to the Courage of Truth in the
work of Michel Foucault, philosopher, effecting a radical change of thought adopted by the
classical tradition, deviates from the Cartesian conception of subject as substance - res
cogitans, support from which all knowledge is possible and inserts it as a subject effect of
power/knowledge, which is realized in social practices, from their approach to the thoughts of
Nietzsche and Canguilhem. We aim to investigate how Foucault, from this subject, is the
possibility of creating an ethical subject, which resisted the objectivity and subjectivity and
prepares aesthetics of existence, affirmed by the Courage of Truth. Our working hypothesis is
that Foucault, to converge their research to the Hellenistic-Roman period, identifies the
possibility of a "government of self,” which allows the development of aesthetics of existence,
affirmed by the Courage of Truth, which has in its cynicism higher expression. Used as a
methodology, reading, interpretation and critical analysis of texts by Foucault, as well as texts
of their critics. As a result of our research we observed that Foucault finds the passage to an
active subject able to practice the exercise of a government itself , a self-care, based on
Parrhesia in Courage of Truth. Through the cynical example, can be put into practice, by an
act of choice, a militant philosophy that makes the philosophical life as another true life:
aesthetics of existence.

Keywoords: Subjection. Objectivation. Courage of truth. Government itself. Subjectivation



RESUMEE

Notre these a pour objet le parcours de L’ assujettissement a la Courage de la Vérité
dans les travaux de Michel Foucault, philosophe qui, ayant effectué un changement radical de
la pensée adoptée par la tradition classique, s'éloigne de la conception cartésienne du sujet en
tant que substance - cogitans-res, support de toute connaissance possible et I'insere en tant que
sujet assujetti, un effet de pouvoir / savoir, qui se réalise dans les pratiques sociales, a partir
de leur approche de la pensée de Nietzsche et Canguilnem. Nous avons pour but d'étudier
comment Foucault, a partir de ce sujet assujetti est la possibilité de créer un sujet éthique, qui
a résisté a lI'objectivité et la subjectivité, prépare une esthétique de I'existence, qui est affirmée
par la Courage de la vérité. Notre hypothése de travail est que Foucault, a faire converger
leurs recherches a la période hellénistique et romain, identifie la possibilité d'un
« gouvernement de soi», qui permet le développement d'une esthétique de I'existence,
affirmée par le courage de la verité, qui a dans le cynisme une expression plus élevee. Utilisé
comme une méthodologie, la lecture, l'interprétation et l'analyse critique de textes de
Foucault, ainsi que les textes de leurs critiques. A la suite de nos recherches, nous avons
observé que Foucault trouve le passage d'un sujet assujetti a I’autre — un sujet éthique qui, par
I'exercice d'un gouvernement de soi, c’est mesure une souci de sois, reposant sur parrhesia,
le Courage de la Vérité. A travers I'exemple cynique, peut étre mis en pratique, par un acte de
choix, une philosophie militante qui rend la vie philosophique une «vie autre ». une
esthétique de l'existence.

Mots clés : Sujétion. Objectivation. Courage de la vérité. Gouvernement de soi. Subjectivité.
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INTRODUCAO

Foucault, em sua elaboracdo de uma “genealogia do sujeito moderno”, distancia-se de

uma “filosofia do sujeito” *

gue o considera como origem e fundamento da verdade. Sua
genealogia se apresenta como uma historia critica dos jogos de verdade, a partir dos quais 0
sujeito é constituido historicamente.

De fato, diz Foucault

Em realidade, esse [subjetividade e verdade] sempre foi meu problema, mesmo se formulei o
quadro dessa reflexdo de um modo um pouco diferente. Procurei saber como o sujeito
humano entrava nos jogos de verdade, sejam 0s jogos de verdade que tém a forma de uma
ciéncia, ou que se referem a um modelo cientifico, ou o0s jogos de verdade que se pode
encontrar nas instituicdes ou praticas de controle .

Dentro deste objetivo, em sua obra “Vigiar e Punir” >, o filésofo encontra elementos
que o levam a considerar o sujeito como efeito de condi¢des politicas e sociais, afastando-se,
portanto, de uma concepcdo classica de sujeito de conhecimento e de dominios de saber
previamente dados, preconizada largamente pela historiografia filoséfica.

Esta concepcdo inovadora de Foucault se alicerca nos pensamentos de Nietzsche e
Canguilhem, conforme ele mesmo explicita em suas pesquisas que precedem “Vigiar e Punir”
(1975), como podemos observar nas analises efetuadas em seus cursos, ministrados na cadeira
“Historia dos Sistemas de Pensamento”, n0 College de France, entre 1970 e 1973, e, em suas
conferéncias, “A Verdade e as Formas Juridicas” (1973). Nestes cursos e conferéncias,
destaca o papel de Nietzsche no afastamento do pensamento filosofico classico, o qual situava
0 sujeito como nucleo central de todo o conhecimento, tomando explicitamente seu

pensamento como referéncia para sua pesquisa de

Como se pode formar no século XIX, certo saber do homem, da individualidade, do individuo
normal ou anormal, dentro ou fora da regra, saber este que, na verdade, nasceu das praticas
sociais do controle e da vigilancia. E como este saber ndo se impds a um sujeito de
conhecimento, ndo se propds a ele, nem se imprimiu nele, mas fez nascer um tipo
absolutamente novo de sujeito de conhecimento .

! para Foucault, a filosofia do sujeito tem como fungéo “fundar todo o saber e o principio de toda significagdo no sujeito
significante”. Cf. FOUCAULT, M. Sexualité et solitude. In: FOUCAULT, M. Dits et Ecrits II, 1976-1988, n. 295.
Organizado por Daniel Défert e Francois Ewald. Paris: Quarto Gallimard, 2001, p. 988. Tradug&o nossa.

2 FOUCAULT, M. L éthique du souci de soi comme pratique de la liberté. In: FOUCAULT, M., Dits et Ecrits 11, 1976-1988,
n . 356. op. cit., p.1527. Tradugdo nossa.

® FOUCAULT, M. Vigiar e punir. Tradugdo de Raquel Ramalhete. 19. ed. Rio de Janeiro: Editora VVozes Ltda., 1999.

4 FOUCAULT, M. 4 verdade e as Formas Juridicas. 2. ed. Rio de Janeiro: NAU, 1999, p. 10.
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Em seu curso no Collége de France — *“A Vontade de Saber” (1970-1971) — identifica

no pensamento de Nietzsche, a emergéncia do conhecimento como sendo da ordem da

invencdo, do confronto entre os instintos, da vontade de apropriacdo, do interesse,

pensamento este afastado, portanto, do pensamento classico. Diz Foucault:

Este modelo de um conhecimento fundamentalmente interessado, produzido como

acontecimento do querer e determinando, por meio de falsificagdo, o efeito de verdade,

encontra-se, sem sombra de divida, o mais longe possivel dos postulados da metafisica
Accing B

classica .

De fato, diz Nietzsche, em “A Gaia Ciéncia” 8 354:

[...] Nossas acGes sdo, no fundo, todas elas, pessoais de uma maneira incomparavel, Unicas,
ilimitadamente individuais, sem divida nenhuma; mas, tdo logo nds as traduzimos na
consciéncia, elas ndo parecem mais sé-lo... Isto é propriamente o fenomenalismo e
perspectivismo, assim como eu 0 entendo: a natureza da consciéncia animal acarreta que o
mundo, de que podemos tomar consciéncia, é apenas um mundo de superficies e de signos,
um mundo generalizado, vulgarizado — que tudo que se torna consciente justamente com isso
se torna raso, ralo, relativamente estlpido, geral, signo, marca de rebanho, que, com todo
tornar-se consciente, esta associada a uma grande e radical corrupgdo, falsificacéo,
superficializagdo e generalizagdo [...] ©.

Para Nietzsche, 0 homem esta situado no mesmo patamar que os outros integrantes da

natureza, nada garantindo sua superioridade em relacdo aos outros integrantes da mesma,

estando todos afetos as forcas da vida; “Alma”, “espirito”, “eu

, “sujeito”, “razdo” sdo

terminologias linguisticas que levam a crenga da existéncia de uma esséncia humana, o que €

contestado pelo filésofo, ao longo de sua obra. Por outro lado, embora ndo haja uma esséncia

humana, o pensamento nietzscheano, considera que ha movimentos internos, inconscientes,

gue ndo se apreendem e nem podem ser expressos por signos. Diz Nietzsche:

Pois, para dizé-lo mais uma vez: 0 homem, como toda criatura viva, pensa continuamente,
mas ndo sabe disso; 0 pensamento que se torna consciente é apenas a minima parte dele, e nds
dizemos: a parte mais superficial, a parte pior; - pois somente esse pensamento consciente
ocorre em palavras, isto é, em signos de comunicagdo, com 0 que se revela a origem da
prépria consciéncia .

Sendo 0 pensamento que Se torna consciente apenas “a parte menor, a mais

superficial, a pior, digamos: - pois apenas esse pensar consciente ocorre em palavras”, pode-

® FOUCAULT, M. A vontade de saber. In: FOUCAULT, M. Resumo dos cursos do collége de france (1970-1982).
Traducdo de Andréa Daher. Rio de Janeiro: Zahar, 1997. p. 15.

® NIETZSCHE, F. A Gaia Ciéncia. S&0 Paulo: Nova Cultural , 1996. p. 201.( Colecdo os pensadores).

7 Ibid. p.201.
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se pensar na existéncia de uma racionalidade subjacente que ndo € expressa em palavras; que
¢ da ordem de movimentos internos, inconscientes, afetos apenas ao corpo e aos impulsos;
pode-se admitir que a atividade do pensamento ocorra independente da a¢do de um agente, de
um “eu” que seja a causa do mesmo. Neste sentido, Nietzsche se afasta da idéia de
consciéncia como unidade de um “eu” e da idéia de que pensamentos s6 ocorrem tendo um
“eu” subjacente que os garanta.

Vejamos o fragmento p6stumo, de junho-julho de 1885, 38[12]:

E sabeis sequer o que € para mim “o mundo”? Devo mostra-lo em meu espelho? Este mundo:
uma monstruosidade de forcas, sem inicio, sem fim, uma firme brénzea grandeza de forga,
que ndo se torna maior, nem menor, que ndo se consome, mas apenas se transmuta [...] mas
antes como forga por toda a parte, como jogos de forca e ondas de forga, a0 mesmo tempo um
e multiplo aqui acumulando-se e ao mesmo tempo ali minguando, um mar de forcas
tempestuando e ondulando em si préprias, eternamente mudando, eternamente recorrentes [...]
Esse mundo é vontade de poténcia e nada além disso! E vois proprios sois essa vontade de
poténcia — e nada além disso! .

Sendo o mundo considerado como “uma monstruosidade de forcas, sem inicio, sem
fim”, pode-se identificar que, no pensamento nietzscheano, ndo h& causa originaria. No
mundo, considerado como “jogo de forgas”, o conhecimento surge como um efeito de
relacOes de poder existentes nas forcas da vida, e ndo a partir de um sujeito de conhecimento
previamente dado; é no “jogo de forcas” da vida que se tem a atividade do pensamento. Estas
forcas se encontram em conflito permanente e ndo podem ser dissociadas de sua propria agao.

Diz Foucault em “A Verdade e as Formas Juridicas”, que precedem “Vigiar e Punir”:

Compreende-se, entdo, porque Nietzsche afirma que o fildsofo é aquele que mais facilmente
se engana sobre a natureza do conhecimento [..]. Se quisermos realmente conhecer o
conhecimento, saber o que ele é, apreendé-lo em sua raiz, em sua fabricagdo, devemos nos
aproximar, ndo dos fildsofos, mas dos politicos, devemos compreender quais séo as relagdes
de luta e de poder °.

5 10

Entretanto, Scarlett Marton, em seu texto “Foucault leitor de Nietzsche” =, questiona

o fato de Foucault desconsiderar o carater cosmoldgico da teoria das forcas em Nietzsche; ao

considerar que “ao irromperem, lutando umas contra as outras, é sempre a mesma pega que

0 11

se apresenta: a que envolve dominantes e dominados” ', interroga Scarlett, ndo estaria

8 NIETZSCHE, F. apud SCARLETT, M. Foucault leitor de Nietzsche. In: RIBEIRO J. R. (Org). Recordar Foucault: 0s
textos do coléquio Foucault.. Sdo Paulo: Brasiliense, p.43.

® FOUCAULT, M. 4 verdade e as formas juridicas, op. cit., p. 22.
1 MARTON, S. Foucault leitor de Nietzsche. In: RIBEIRO J. R. (Org.). Recordar Foucault, op. cit., p. 36.

1 Ibid. p. 40.
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Foucault inserindo um antropomorfismo, que ndo comportam? “Ndo seria a negligéncia
pelas preocupagoes cosmologicas de Nietzsche que levaria Foucault a considera-lo como
filésofo do poder”? 2

Tais questdes levantadas por Scarlett sdo motivadas pelo fato de que das forcas,
segundo Nietzsche, s6 € possivel dizer que se efetivam. Nao ha um substrato que exerca uma
determinada forca e outro que a receba. Entretanto, as analises de Foucault sobre as “relacdes
de forcas poder-saber” ndo comportam nenhum substrato; ndo ha de um lado aqueles que
dominam e de outro aqueles que sdo dominados; sdo relagdes biunivocas e que podem, a
qualquer momento, sofrer inversdes ou outras direcoes.

Quanto as questdes cosmologicas, Scarlett estd se referindo ao fato de Nietzsche
referir sua teoria das forcas ao mundo, conforme o fragmento postumo citado acima. No
entanto, a propria Scarlett diz que “Na medida em que [Foucault] se dedica a mostrar que
valores, conceitos, procedimentos logicos, palavras — todos “humanos, demasiado humanos”
— ndo precisaria apontar que as forcas se exercem em toda parte, inclusive no mundo
inorganico “l3,

Independentemente da polémica que tais questdes possam acarretar sobre a utilizagdo
foulcaltiana do pensamento de Nietzsche, oriento-me pelas palavras do proprio Foucault:

Mas, antes, gostaria de responder a uma possivel objecdo: “tudo isso € muito bonito mas néo
esta em Nietzsche; foi seu delirio, sua obsesséo de encontrar em toda parte relagdes de poder,
em introduzir essa dimensdo do politico até na historia do conhecimento ou na histéria da
verdade, que lhe fez acreditar que Nietzsche dizia isto”. Eu responderia duas coisas.
Primeiramente, tomei este texto de Nietzsche em funcdo de meus interesses, ndo para mostrar
que era essa a concepgdo nietzscheana do conhecimento — pois ha inimeros textos bastante
contraditdrios entre si a esse respeito — mas apenas para mostrar que existe em Nietzsche certo
numero de elementos que pdem a nossa disposi¢do um modelo para uma analise histérica do
que eu chamaria a politica da verdade™.

Em Canguilhem, Foucault encontra sua fundamentacdo para a questdo do poder da
Norma na sociedade moderna, enderecando a leitura da obra “O Normal e o Patolégico,
conforme suas palavras: “Sobre esse ponto [a norma] é necessario se reportar ds pdginas

essenciais de Canguilhem, Le normal et Le pathologique, ed. de 1966, p.171-191" .

12 Ibid. p. 44.
3 Ibid. p. 44.
¥ FOUCAULT, M. 4 verdade e as formas juridicas, op. cit., p.23.

1 FOUCAULT, M. Vigiar e punir, op. cit., p. 191.
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Ao analisar, em “Vigiar e Punir”, a progressiva extin¢do dos suplicios como forma de
expiacdo do crime, ao final do século XVIII e inicio do século XIX, Foucault verifica que
ocorre a passagem de uma punicdo que era voltada ao corporal, para uma punicdo que passa a
ter como objeto ndo apenas o corpo, mas também uma penalidade do “incorporal”; o corpo
supliciado, esquartejado, marcado a ferro, deixa de ser o alvo principal da penalidade,
passando a ocupar uma posi¢do de instrumento, de intermediario, do novo alvo de punicéo

que entra em cena: a alma. Conforme Foucault:

Se ndo & mais ao corpo que se dirige a punicdo, em suas formas mais duras, sobre o que, entao
se exerce? [...] Pois ndo é mais o corpo, € a alma. A expiacdo que tripudia sobre o corpo deve
suceder um castigo que atue, profundamente, sobre o coragdo, o intelecto, a vontade, as
disposicdes °.

Com a entrada em cena da alma como alvo de punicdo, efeito das transformacgoes
ocorridas na maneira pela qual o corpo é investido pelas relagcdes de poder, o objeto “crime”
sofre um desdobramento. Além do crime propriamente cometido julgam-se também as
disposigdes para executa-lo. Segundo Foucault: “Punem-se as agressées, mas, por meio
delas, as agressividades, a violagoes e, ao mesmo tempo, as perversoes, os assassinatos que
sdo, também, impulsos e desejos” 7

Para a possibilidade de julgamento deste novo objeto - a alma-, toda uma apreciacao
sobre o individuo criminoso, através de diagndsticos, progndsticos e julgamentos normativos
se faz necessaria, fazendo da “afirmac¢do de culpabilidade um estranho complexo cientifico-
Juridico” "*.

Este investimento politico do corpo se encontra ligado por relacbes complexas e
reciprocas a sua utilizacdo econémica. Um corpo como forca de trabalho sé é possivel caso se
encontre preso a um sistema de sujeicdo, ou seja, € Util um corpo que, a0 mesmo tempo: é
produtivo economicamente e submisso politicamente. Em suas analises, Foucault identifica
um momento historico, no qual o investimento politico do corpo se caracteriza por um tipo
especifico de poder sobre o individuo - poder disciplinar -, que define um campo de néo-
conformidade passivel de punigdo. A disciplina hierarquiza uma série precisa de

comportamentos identificaveis entre dois polos distintos: 0s que se aproximam e 0S que se

%8 Ibid. p. 18.
7 Ibid. p. 19.

18 Ibid. p. 21.
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afastam de uma regra definida. Desta forma, “O que pertence a penalidade disciplinar é a
inobservéncia, tudo o que estd inadequado “a regra, tudo que se afasta dela, os desvios” *.

Foucault mostra que € pelo exame, surgido ao fim do século XVIII e no inicio do
século XIX, que “surge um certo saber do homem, da individualidade do individuo normal ou
anormal, dentro ou fora da regra, saber este que, na verdade nasceu das praticas sociais de
controle e vigilancia” *’.

O exame quantifica - medindo-, e hierarquiza - em termos de valor -, as capacidades
dos individuos; pela sancdo normalizadora, molda os comportamentos, atraves da aplicacdo

de

Toda uma micropenalidade do tempo (atrasos, auséncias, interrupges das tarefas), da
atividade (desatencdo, negligéncia, falta de zelo), da maneira de ser (grosseria,
desobediéncia), dos discursos (tagarelice, insoléncia), do corpo (atitudes “incorretas”, gestos
nio conformes, sujeira), da sexualidade (imodéstia, indecéncia) 2.

Combinando técnicas de vigilancia e san¢gdes que normalizam, 0 exame estabelece
uma visibilidade sobre os individuos sobre os quais é exercido; efetua um controle
normalizante, que: qualifica, classifica e pune.

Segundo Foucault: “No corag¢do dos processos de disciplina, ele manifesta a sujei¢do
dos que sdo percebidos como objetos e a objetivagdo dos que se sujeitam. A superposi¢do das
relacées de poder e das de saber assume no exame todo o seu brilho visivel” **.

No século XIX, na juncdo das tecnologias do poder disciplinar e dos controles de
regulacdo das populagfes, ha uma associa¢do do poder sobre o corpo-méaquina das disciplinas
com o poder sobre o corpo-espécie da biopolitica %; Através de suas analises, efetuadas em
“Historia da Sexualidade I- a vontade de saber”, Foucault afirma que o sexo aparece como
um dos mais importantes agenciamentos destes poderes, porguanto pode combinar 0s

objetivos da disciplina do corpo com os da regulacdo das populacGes. Poder e saber se

19 Ibid. p. 149.
2 FOUCAULT, M. A4 verdade e as formas juridicas, op. cit., p.8.
2L FOUCAULT, M. Vigiar e punir, op. cit., p. 149.

22 |bid, p. 154.

2 “por biopolitica, eu entendo a maneira pela qual, a partir do século XVIII, se buscou racionalizar os problemas
colocados para a pratica governamental pelos fenémenos proprios de um conjunto de seres vivos enquanto populagdo:
saude, higiene, natalidade, longevidade, raga”. Cf. FOUCAULT, M. Naissance de la biopolitique. In: FOUCAULT, M.,
Dits et Ecrits IT, 1976-1988, n. 274, op. cit., p. 818. Traducio nossa.
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entrecruzam em uma “relagdo de forcas”, na qual o poder produz saber ** e o saber, por sua
vez, reforca 0s mecanismos de poder.

Através de sua genealogia das praticas punitivas e de uma “vontade de saber”, pela
atuacdo do dispositivo da sexualidade *°, Foucault deixa de considerar o sujeito como o
fundamento a priori, 0 ponto de origem ja dado do conhecimento e do aparecimento da
verdade; passa a considera-lo como um sujeito que se constitui no interior da histéria, fruto de
uma rede de relacdes de forcas que integram poder e saber.

De imediato, convém explicitar que, para Foucault, o poder ndo se apresenta como um
poder unitario, geral, centralizado no Estado, mas sim como micro-poderes que sao exercidos
através das praticas sociais, intervindo sobre os individuos em sua realidade mais concreta —
seu corpo -, controlando e produzindo habitos, gestos, atitudes, comportamentos. Todavia,
este mesmo individuo, sobre o qual o poder é exercido também exerce o poder, uma vez que
se articula no préprio corpo social.

Aparentemente, sob esta perspectiva, ndo haveria no sujeito constituido através da
relacdo poder-saber, espaco para a producdo de uma subjetivacdo autbnoma de um “si
mesmo”, acarretando em uma inelutabilidade diante de um poder objetivante e subjetivante.

Entretanto, nas ultimas linhas da obra Vigiar e Punir temos:

Nessa humanidade central e centralizada, efeito e instrumento de complexas relagbes de
poder, corpos e forcas submetidos por multiplos dispositivos de “encarceramento”, objetos
para discursos que sdo eles mesmos elementos dessa estratégia, temos que ouvir 0 ronco
surdo da batalha %,

’

Em 1976, em uma entrevista sob o titulo “Ndo ao sexo Rei”, na qual Foucault
responde as questbes a respeito de sua obra “Historia da Sexualidade 1- A Vontade de
Saber -, Foucault explicita as implica¢Ges entre poder e resisténcia, ao dizer que: “A partir

do momento em que ha uma relagdo de poder, ha uma possibilidade de resisténcia. Jamais

2+ Com o poder disciplinar, tendo no exame sua expressio maxima, ha a possibilidade da producéo dos saberes das “ciéncias
do homem?”, a saber, psicologia, medicina, pedagogia, ciéncias juridicas, etc., ou seja, saberes sobre o individuo constituido
como objeto descritivel para além de sua constituicdo enquanto espécie; e, também a partir do séc. XVI1I1, em funcédo da
biopolitica, exercida mediante intervengdes e controles sobre as populages, visando garantir a existéncia, a regular a vida da
espécie humana se encontra a possibilidade dos saberes das “ciéncias sociais”, tais quais, demografia, economia, estatistica,
etc. Nota da autora.

% «f sexualidade é o nome que se pode dar a um dispositivo histérico: nio a realidade subterrdnea que se apreende com
dificuldade, mas a grande rede de superficie em que a estimulagdo dos corpos, a intensificagdo dos prazeres, a incitagdo
ao discurso, a formagdo dos conhecimentos, o reforgo dos controles e das resisténcias, encadeiam-se uns aos outros,
segundo algumas grandes estratégias de saber e de poder”. Cf. FOUCAULT, M. Histéria da Sexualidade 1- a vontade
de saber. Tradugdo de Maria Tereza da Costa Albuquerque. 10. ed. Rio de Janeiro: Graal, 1990, p. 100.

% FOUCAULT, M. Vigiar e punir, op. cit., p. 254. Grifo nosso.
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somos aprisionados pelo poder: podemos sempre modificar sua dominag¢do em condigoes
determinadas e segundo uma estratégia precisa” *’-.

E importante ressaltar que para Foucault o poder é “a multiplicidade de correlacdo de
forcas imanentes ao dominio onde se exercem e constitutivas de sua organizagdo, o jogo que,
através de lutas e afrontamentos incessantes as transforma, reforca, inverte” **-.

Para o filésofo, falar “o poder” estd sempre se referindo a uma relacdo de poder, ou
seja: ndo é uma instituicdo nem uma estrutura; nem algo de que alguns sejam dotados; nem
estados de dominagéo; mas sim “o nome dado a uma situag¢do estratégica complexa numa
sociedade determinada” >’ ,

De fato, no curso do College de France -1975-1976 “Em defesa da sociedade”,

Foucault ja explicitava seu proposito de:

N&o tomar o poder como um fendmeno de dominacéo de um individuo sobre os outros, de um
grupo sobre os outros, de uma classe sobre as outras; ter bem em mente que o poder, exceto
ao considera-lo de muito alto e de muito longe, ndo é algo que se partilhe entre aqueles que o
tém e que o detém exclusivamente, e aqueles que ndo o tém e que sdo submetidos a ele [...]. O
poder se exerce em rede e nessa rede, ndo s6 os individuos circulam, mas estdo sempre em
posicéo de ser submetidos a esse poder e também de exercé-lo ¥

Todavia, mesmo considerando que a resisténcia a um poder - objetivante e
subjetivante -, se apresente como parte integrante de sua concepcéo de poder - como forgas
em relacdo -, podemos verificar que uma efetiva resisténcia ainda ndo encontra lugar, uma vez
que o sujeito é constituido nesta relacdo. Somente com a introducdo do conceito de governo,
em sua associacdo com as relagdes de poder, Foucault encontra um operador que possibilita a
problematizacdo de uma resisténcia que saia da relacdo de circularidade das relagcdes de
poder-saber, na qual o sujeito, sendo parte integrante das mesmas, nao teria elementos para
um exercicio efetivo.

A tematica de governo associada as relacGes de poder tem sua pesquisa efetivada, a
partir do curso “Seguranca, Territorio e populagdo” (1977-1978). Na aula de 1 de fevereiro
de 1978 deste curso, Foucault efetua uma longa analise sobre as artes de governar e esclarece
0 gue se entende por “governo”, a partir do século XVI, quando se apresenta como sendo: um

poder de conducdo, uma arte de governar as “coisas”, ou seja, conduzir 0s homens em suas

2l FOUCAULT, M. N4o ao sexo rei. In: FOUCAULT, M. Microfisica do poder. 9.ed. Rio de Janeiro: Graal, 1990, p. 241.
% FOUCAULT, M. Histéria da sexualidade 1: a vontade de saber, op. cit., p. 88.
% |bid. p. 89.

% FOUCAULT, M. Em defesa da sociedade. Tradugio de Maria Ermantina Galvo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2005, p. 34.
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relacbes com as riquezas, o territorio, os habitos, as maneiras de fazer ou de pensar, assim
como suas relagdes com a doenca e a morte. Governo de si mesmo, referido a moral, governo
de uma familia, referido a economia e governo do Estado, referido a politica: trés ordens
distintas de governo que se entrelagam, uma vez que a partir do governo de si, pode-se
empreender 0 bom governo de um Estado e, da mesma forma, se um Estado € bem governado,
pressupde-se a possibilidade de um bom governo de si mesmo.

Foucault define, nesta ocasido, 0 que entende por “governamentalidade”:

0 conjunto constituido pelas institui¢cdes, procedimentos, analises e reflexdes, calculos e
taticas que permitem exercer essa forma bem especifica, bem complexa de poder, que tem
como alvo principal a populagdo, como forma mais importante de saber, a economia politica,
como instrumento técnico essencial, os dispositivos de seguranga. Em segundo lugar [...] a
tendéncia, a linha de forga que, em todo Ocidente, ndo cessou de conduzir, e ha muitissimo
tempo, em direcdo a preeminéncia desse tipo de saber que se pode chamar “governo” sobre os
outros: soberania, disciplina. Enfim, [...] o resultado do processo pelo qual o Estado de justica
da Idade Média, tornado nos séculos XV e XVI Estado administrativo, encontrou-se, pouco a
pouco, “governamentalizado™ 3.

Esta “governamentalizacdo” do Estado, segundo Foucault, nasce a partir de um
modelo - a pastoral crista-, se apdia em uma técnica diplomatico-militar e, por fim, na policia
32.

No Estado moderno, diferentemente da pastoral cristd, ndo se trata mais de uma
salvacdo “em outro mundo”, mas de um governo que conduz a saude, bem estar, seguranca,
etc.; a familia, a policia, as associacGes religiosas e filantropicas, operando ao lado do
aparelho de Estado, funcionam como suporte a este poder. Poder de gestdo que €, a0 mesmo
tempo, totalizante, no que se refere aos mecanismos atentos a populacao, e, individualizante,
no que se refere ao individuo propriamente dito. Desta forma, “o problema politico, ético,
social e filosofico de nossos dias ndo consiste em tentar liberar o individuo do Estado nem
das instituicoes do Estado, porém nos liberarmos tanto do Estado quanto do tipo de
individualizagdo que a ele se liga. ®.

A importancia do tema “governo”, em associa¢do ao poder, permitira a afirmacéo de

34 »”

Foucault, em 1982, no texto “O sujeito e o poder >, que “o poder, no fundo é menos da

31 FOUCAULT, M. A Governamentalidade. In: MOTTA, Mnaoel Barros da (Orq). Estratégia, poder-saber ditos e escritos.
Tradugdo de Vera Lucia Avellar Ribeiro. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2003. p. 303.v.6

82 Cf. FOUCAULT, M. A governamentalidade. In: . Estratégia, poder-saber, op. cit., p. 305.

% FOUCAULT, M. O Sujeito e o Poder. In: DREYFUS, H. RABINOW, P. Uma trajetéria filoséfica. para além do
estruturalismo e da hermenéutica. Tradugdo de Vera Portocarrero. Rio Janeiro: Universitéria, 1995, p. 239.

% Ibid. p. 231.
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ordem do afrontamento entre dois adversarios, ou do vinculo de um com relagdo ao outro, do
que da ordem do ‘ governo’ >, sendo o “governo” entendido em seu sentido amplo, tal qual
era utilizado no século XVI, ou seja, como a maneira de conduzir a conduta dos individuos ou
de grupos, além de se referir as questdes de ordem politica e a gestdo do Estado. “Governar,
neste sentido, é estruturar o eventual campo de agdo dos outros” 3.

A partir das analises sobre governo e a governamentalizacdo da sociedade, a
problematizacdo do governo de si se torna cada vez mais presente no pensamento
foucaultiano, como podemos perceber através de reiteradas mencGes ao texto de Kant de 1784
sobre a Aufkldrung®’, feitas em 1978, 1983 e 1984.

Em maio de 1978, profere uma comunicacao a Société Francaise de Philosophie sSob

o titulo “Qu ’est- ce que La critique?” (O que € a critica?), onde afirma:

Desta governamentalizacdo, que me parece bastante caracteristica das sociedades ocidentais
européias do século XVI, ndo pode estar dissociada me parece, a questdo de “como ndo ser
governado?”. Eu ndo vou dizer que a governamentalizacdo se oporia em confronto a
afirmativa contréria, “n6s ndo queremos ser governados, € n6s ndo queremos ser governados
absolutamente”. Eu quero dizer que na grande inquietude acerca das maneiras de governar e
na pesquisa sobre as maneiras de governar, pode-se reparar uma constante questdo que seria:
“como nao ser governado desta forma, em nome de tais principios, em vista de tais objetivos e
pelo meio de tais procedimentos [...]” *.

Para Foucault, a critica tem por funcdo um dessasujeitamento, uma vez que colocaria
em questdo a relacdo poder, sujeito e verdade.

Considerando que a possibilidade de uma resisténcia ao poder-saber esta presente na
obra de Foucault, julgamos pertinente verificarmos, se a trajetoria de seu pensamento leva a
possibilidade de uma efetiva construcdo autbnoma de um si mesmo, seguindo suas palavras,
quando diz: “A andlise, a elaboragdo, a retomada da questdo das relagdes de poder e do
‘agonismo’ entre as relagoes de poder e a intransitividade da liberdade é uma tarefa politica

. , p s A . 7 539
incessante; e que é exatamente esta tarefa politica inerente a toda existéncia social ™.

* Ibid. p. 244.
% Ibid. p. 244.

%7 Segundo Revel, o tema da Aufklirung, em Foucault, se revela em trés niveis de anélises: 1) Procura reconstituir o
momento em que o Ocidente tornou sua razdo autbnoma e soberana; 2) Tenta compreender a evolugao da Aufklarung nos
diversos paises, em especial na Alemanha, através de uma reflexao histdrico-politica sobre a sociedade e na Francga, através
da historia das ciéncias e da problematizacdo das diferencgas saber/crenca, conhecimento/religido, cientifico/pré-cientifico;
3) se reporta a questdo do nosso presente, em se perguntar pelo presente, enquanto diferenca introduzida em nosso passado;
é esta busca pela diferenga, que caracteriza ndo somente a “atitude de modernidade”, mas o éthos que nos é proprio. Cf.
REVEL, J. Le Vocabulaire de Foucault. Paris: Ellipses, 2004, p. 9.

% FOUCAULT, M. Qu’est-ce que la critique [Critique e Aufklarung]. Bulletin de la Société frangaise de Philosophie. , n.75,
Auvril-Juin, 1990, p. 38. Tradugéo nossa.

% FOUCAULT, M. O sujeito e o poder, op. cit., p.246.
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Afirma Castelo Branco, em seu texto “Consideracdes sobre ética e politica” **:

O conjunto de textos da Ultima fase de Michel Foucault constitui um real desafio ao
pesquisador de sua obra, uma vez que ndo é possivel se apoiar em nenhuma elaboragéo
tedrica mais exaustiva, como livros onde estejam sistematizadas suas questdes e solucdes,
mesmo que provisorias. [...] nesta etapa de seu pensamento, suas reflexdes e seu engajamento
privilegiam o campo ético-politico, pela articulagdo dos temas como autonomia, liberdade,
resisténcia e modernidade *'.

Por conseguinte, nossa tese tem por objeto: “Da sujeicdo a Coragem da Verdade: um
percurso no pensamento de Michel Foucault”.

Esclarecemos que ndo temos a pretensao de percorrer a extensa producéo de Foucault
deste periodo, mas atraveés da pesquisa de nogdes e conceitos, elaborados a partir de Vigiar e
Punir, ‘apontar’ momentos preciosos de seu pensamento, contribuindo para aqueles que
desejem enveredar nessa trajetoria.

Como objetivo, temos: explicitar o afastamento de Foucault de um sujeito de
conhecimento cartesiano, a partir de sua aproximacgao ao pensamento nietzscheano; verificar a
insercdo do sujeito como um efeito das relagdes de poder-saber, a partir da obra “Vigiar e
Punir”, tendo o pensamento de Canguilnem como aporte para a questdo da norma na
sociedade moderna; pesquisar o percurso foucaultiano, de um sujeito considerado como
produzido - objetivado e subjetivado pelas relagcdes de poder-saber-, em direcdo a um sujeito
ético %, que resistindo & objetivacao e & subjetivacio dadas, elabora uma estética da existéncia
afirmada pela Coragem da Verdade .

Como metodologia, utilizamos: para a andlise do afastamento de Foucault, da
concepcao cartesiana de sujeito, e de sua aproximacdo aos pensamentos de Nietzsche e
Canguilhem, recorremos a leitura da obra de Descartes “Meditacoes”, de diversos aforismos

de Nietzsche, constantes em “A Gaia Ciéncia”, “Genealogia da moral”, “Para Além do Bem

“0 CASTELO BRANCO, G. Consideragdes sobre ética e politica. In: CASTELO BRANCO, G; PORTOCARRERO, V. (Org)
Retratos de Foucault. Rio de Janeiro: Nau, 2000, p. 310.

“ Ibid. p. 310.

42 “Etico no sentido de que os gregos podiam entendé-lo: o éthos era a maneira de ser e a maneira de se conduzir”. Cf.
FOUCAULT, M.L’éthique du souci de soi comme pratique de la liberté. In: FOUCAULT, M., Dits et Ecrits II, 1976-
1988, n. 356, op. cit. p.1533. Tradugdo nossa.

“3 Esta “Coragem da Verdade” est4 afeta & concepgéo do termo grego Parrhesia como “palavra livre, desvencilhada de
regras [...], é uma palavra que, do lado de quem a pronuncia, vale como comprometimento, vale como elo, constitui um
certo pacto entre o sujeito da enunciagdo e o sujeito da conduta. O sujeito que fala se compromete. No mesmo momento em
que diz “eu digo a verdade”, compromete-se a fazer o que diz e a ser sujeito de uma conduta, uma conduta que obedece
ponto por ponto a verdade por ele formulada”. Cf. FOUCAULT, M. 4 Hermenéutica do Sujeito. Tradugdo Marcio Alves
da Fonseca e Salma Tannus Muchail. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2004, p. 492.
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e do Mal”, “Assim falava Zarathustra”, “Crepusculo dos Idolos” e “Fragmentos Postumos”,
bem como de textos de alguns de seus comentadores, €, a leitura da obra de Canguilhnem, “O
Normal e o Patoldgico”; para o percurso foucaultiano, procedemos a leitura, interpretacéo e
analise critica de obras e textos de Foucault, de seus comentadores, bem como recorremos a
leitura de textos de outros autores afetos a pesquisa.

Para alcancarmos nosso objetivo, sera necessario respondermos a seguinte questdo:
Quando surge, ao longo de sua obra, a possibilidade da passagem, de um sujeito produzido
historicamente para um sujeito ético, que ‘escapando’ as determinagdes dadas se subjetiva e
se afirma pela “Coragem da Verdade™?

Como hipotese, consideramos que a partir de 1980, ao convergir suas pesquisas para o
periodo helenistico-romano, Foucault identifica um “governo de si” que permite a elaboracao
de uma estética da existéncia afirmada pela “Coragem da Verdade”, tendo no cinismo sua
maior expressao.

Tal hipdtese fundamenta-se nas pesquisas empreendidas em seus cursos no Collége de
France, — Subjetividade e Verdade (1980-1981), A Hermenéutica do Sujeito (1982), Le
Gouvernement de soi et des autres, (1982-1983) e Le Courage de La Vérite- Le
Gouvernement de soi et des autres II, (1984) e em suas obras, Historia da Sexualidade 2- O
uso dos prazeres (1984) e Historia da sexualidade 3 — O cuidado de si (1984), ao longo das
quais Foucault identifica nas praticas de si helenistico-romanas, o estabelecimento de uma
série de relagBes no sentido de ser soberano de si mesmo, de ter prazer consigo mesmo, de
exercer sobre si mesmo um dominio perfeito; enfim, de ter o “governo de si”.

Contudo, ndo queremos com esta hipotese, considerar que Foucault busca nos gregos e
romanos uma solucdo para os problemas de nossa sociedade, pois a pergunta: “O Sr, acha

que os gregos oferecem uma alternativa atraente e plausivel?”, responde Foucault:

N&o! Eu ndo estou procurando uma alternativa; ndo se pode encontrar a solu¢do de um
problema na solugdo de um outro problema levantado num outro momento por outras pessoas.
Veja bem, o que eu quero fazer ndo ¢ a histdria das solugdes [...]. Eu gostaria de fazer a
genealogia dos problemas; das problematizacdes *.

N&ao se trata da existéncia, no pensamento grego ou em algum outro lugar, de um
fundamento que teria sido esquecido e que seria preciso redescobrir e atualizar, mas do fato

de que o contato, com esta ou aquela filosofia, possa produzir alguma coisa nova *.

“ FOUCAULT, M. Sobre a genealogia da ética: uma revisao do trabalho. In: DREYFUS, H. RABINOW, P. Uma trajetéria
filoséfica: para além do estruturalismo e da hermenéutica, op. cit., p.256.

5 Cf. FOUCAULT, M.L’éthique du souci de soi comme pratique de la liberté. In: FOUCAULT, M., Dits et Ecrits II, 1976-
1988, n. 356. op. cit., p.1542. Tradugdo nossa.
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Segundo Blanchot, com o qual concordamos, as pesquisas deste periodo levam

Foucault ao movimento, da sujei¢do ao sujeito, como na citacdo abaixo:

Ele [Foucault] ird procurar e descobrir uma saida [...] afastando-se dos tempos modernos e
interrogando a Antiguidade [...]. Com que fim? Aparentemente para passar dos tormentos da
sexualidade a simplicidade dos prazeres e para examinar a uma nova luz os problemas que no
entanto colocam, embora ocupem muito menos a atencdo dos homens livres e escapem a
felicidade e ao escandalo do interdito “.

Por conseguinte, recuo estratégico em seu pensamento, possibilitando a verificacdo de
como se pode conduzir a propria vida em uma sociedade, onde a ética é construida como
produto de uma reflexdo de si e ndo como uma lei geral de interditos a serem seguidos.

De fato, ao analisar o uso dos prazeres, no seio da Antiguidade grega, Foucault
encontra, diferentemente do que ocorre na modernidade, a sexualidade relacionada ndo as
formas de poder-saber, mas relacionada a relacdo consigo, quando a tematizacao dos prazeres
é efetuada sem a recorréncia as codificagdes universalizantes das condutas neste ambito.

Foucault verifica como no periodo greco-romano, através da pesquisa de termos

gregos, tais como: aphrodisia, epiméleia heautoi, dskesis € Parrhesia

Mesmo se a necessidade de respeitar a lei e 0s costumes- 0s nomoi- é frequentemente
sublinhada, o importante esta menos no contetido da lei e nas suas condi¢des de aplicagdo do
que na atitude que faz com que sejam respeitadas. A énfase é colocada na relagdo consigo que
permite n&o se deixar levar pelos apetites e pelos prazeres, que permite ter, em relacéo a eles,
dominio e superioridade, manter seus sentidos num estado de tranquilidade, permanecer livre
de qualquer escraviddo interna das paix@es, e atingir a um modo de ser que pode ser
definido pelo pleno gozo de si ou pela soberania de si sobre si mesmo .

Na aula inaugural de 6 de janeiro de 1982, no curso do Colléege de France “A

iz

hermenéutica do Sujeito”, Foucault define seu campo de problematizagdo para aquele ano
com a seguinte questdo: “Em que forma de historia foram tramadas, no Ocidente, as
relagoes, que ndo estdao suscitadas pela pratica ou pela andlise historica habitual, entre estes
dois elementos, ‘o sujeito’ e a ‘verdade’” .

Centra-se na nogdo de epiméleia heautoii - cuidado de si -, pouco explorada pela
historiografia filosofica, e suas correlatas “tecnologias de si”: reflexdo sobre os modos de

vida, sobre as escolhas da existéncia, sobre 0 modo de regular a conduta, de fixar a si mesmo

“ Cf. BLANCHOT, M. Foucault como o imagino apud PAIVA SARAIVA, A. C. Sujeito e Laco Social: a produco de
subjetividade na arqueo-genealogia de Michel Foucault. Rio de Janeiro: Dumara, 2000. p. 132.

* FOUCAULT, M. Historia da Sexualidade 2: 0 uso dos prazeres. Traducéo de Maria Thereza da Costa Albuquerque.
Revisdo técnica de J. A. Guilhon Albuquerque. 6. ed. Rio de Janeiro: Graal, 1990. p.30. Grifo nosso.

8 FOUCAULT, M A Hermenéutica do Sujeito, op. Cit., p. 4.
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fins e meios, enfim, de como se governar; percorre a trajetoria das transformacg6es ocorridas,
ao longo dos séculos, desta concepcao - cuidado de si -, tendo os dialogos socraticos como
ponto de partida para suas andlises. Foucault observa que, ao longo dos séculos, na cultura
ocidental, passou a haver um privilégio ao preceito grego gnaothi seautén -“conhece-te a ti
mesmo”-, em detrimento ao epiméleia heatoti -“cuidado de si” -, constituindo na histéria do
pensamento, uma questdo decisiva na relacao sujeito-verdade, que interfere no modo de ser do
sujeito moderno.

Constata que 0 termo epiméleia heatoii, nos séculos | e 1l de nossa era, constata que
neste periodo, se referia ao estabelecimento de um “governo de si”, no sentido de ser soberano
de si mesmo, de exercer sobre si mesmo um dominio perfeito. Cuidar de si implicava em se
livrar dos maus habitos, em se livrar de falsas opinides que se pode receber ao longo da vida;
na verdade, “‘Desaprender’ (de-discere) é uma das tarefas importantes da cultura de si” *.
Para este desaprender € necessario se dotar de armas e ter a coragem necessaria para enfrentar
os vicios e erros adquiridos ao longo da vida, através da incorporacdo de discursos
verdadeiros; esta incorporacdo é efetuada mediante a presenca necessaria de um “Outro”:
através da mestria do exemplo, como vemos na epopéia dos grandes herois, nos ancidos da
cidade; na relacdo mestre-discipulo, através da mestria da competéncia pela transmissdo das
habilidades e conhecimentos, na mestria socratica; nas redes de amizade nos séculos | e Il de
nossa era. Implica, também, na necessidade de realizacdo de todo um conjunto de exercicios
a fim de propiciar uma dskesis °’; de dotar o sujeito de armas e coragem que lhe permitira
lutar durante toda sua vida e que promovem uma modificacdo em seu modo de ser.

A pratica dos exercicios ascéticos dota, a quem deles faz uso, de um equipamento
(paraskeué) e de um saber pratico, que permitem uma transformacdo de si, operando uma
conversao a si; um retorno ao “eu”, no sentido de um “eu”: que se reconhece como parte da
Providéncia;que se encontra capaz de estar no mundo e agir no mundo, em consonancia com
as circunstancias de espaco e tempo presentes.

A paraskeué consiste em dotar-se de algo que ndo se tem; em dotar-se de um conjunto
de elementos necessarios e suficientes para ‘atravessar’ a vida em quaisquer circunstancias;

a paraskeué € composta de ldgoi, de discursos, mas ndo sdo quaisquer discursos; sao

9 FOUCAULT, M. A Hermenéutica do Sujeito. In: FOUCAULT, M. Resumo dos cursos do collége de France, op. cit., p.
124.

0 gskésis: “trabalho de si para consigo, elaboragdo de si para consigo, transformacdo progressiva de si para consigo em
que se é o proprio responsavel por um longo labor que é o da ascese (dskesis)”. Cf. FOUCAULT, M. 4 Hermenéutica do
Sujeito, op.cit., p. 20.
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discursos tidos como verdadeiros, advindos de um exercicio material, para que sejam
incorporados, internalizados ao modo de ser mesmo do sujeito, de tal forma que entrem em
acdo, tdo logo seja necessario, diante dos acontecimentos da vida. Estes /ogoi sdo fundados na
razdo e sao compostos de frases, de proposi¢cdes verdadeiras constituidas de principios de
comportamento a serem seguidos na apresentacdo de circunstancias adversas; devem “estar a
mao” para que Se possa agir prontamente, imediatamente, espontdneamente, sem a
necessidade de julgamentos, de decisdes que ndo sejam uma sé: apenas segui-los. Estes
discursos verdadeiros, que se estabelecem junto a um “Outro”, pressupdem que este “Outro”
haja com Parrhesia, com “Coragem da Verdade”. Como diz Foucault, estes logoi sdo

boetthos , SA0 SOCOrrO.

Quando se apresenta uma circunstancia, quando se produz um acontecimento que coloca em
perigo o sujeito, o dominio do sujeito, é preciso que o 16gos possa responder assim que
solicitado e que possa fazer ouvir sua voz, anunciando de algum modo ao sujeito que ele esta
presente, que traz socorro °L.

Foucault encontra na figura de Socrates o parresiasta por exceléncia. Socrates é
aquele que: perde a vida em razéo de sua verdade; ndo aceita o julgo do poder; néo foge da
cidade, muito embora o pudesse fazer; e, morre em defesa de suas idéias. SAcrates é aquele
que pratica a epiméleia heautoti, 0 cuidado de si.

Através de suas analises do cuidado de si e da Parrhesia ao longo do tempo, Foucault
identifica, nos cinicos, a maxima expressao da ligacdo entre um dizer verdadeiro e um estilo
de vida, porquanto estes tornam “legivel no corpo a presenga explosiva e selvagem de uma
verdade nua, de fazer da propria existéncia o teatro provocador do escandalo e da verdade™
2. No pensamento cinico, a questdo da constituicdo ética de si mesmo pressupde, além de
todos os exercicios que compdem a dskesis, a necessidade de uma coragem de dizer a verdade
sem dissimulacOes, sem temer 0 risco que se corre ao dizé-la, tornando-se um parresiasta ao
longo de toda a vida; com as criticas que fazem as regras, convencdes e habitos, enderecadas
com desenvoltura e agressividade, contra toda soberania e dominacgéo, os cinicos, configuram
uma estética da existéncia que afirma a vida como escandalo da verdade.

A partir das analises foucaultianas, concluimos, que a elaboragdo de uma subjetivacéo

autbnoma de si mesmo pode se efetivar, atraves de uma atitude de coragem e audacia, ao

' FOUCAULT, M. Hermenéutica do Sujeito, op. cit., p. 391.

52 GROS, Fréderic. A Parrhesia em Foucault. In: GROS, F. (Org.). FOUCAULT: a coragem da verdade. S&o Paulo: Parabola
, 2004, p. 163.
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exemplo cinico, pela realizacdo de agdes sobre n0s mesmos que propiciem a possibilidade de

ndo mais sermos o0 que somos, fazemos ou pensamos, mesmo que ndo se constitua como uma

resisténcia irremediavel as relacdes de poder-saber, pois, concordamos com o filésofo quando
diz que, “é possivel suspeitar que haja uma certa impossibilidade de constituir hoje uma
ética do eu, quando talvez seja esta uma tarefa urgente, fundamental, politicamente
indispensdvel *°, e, também, quando considera que “Néo hd outro ponto, primeiro e ltimo, de
resisténcia ao poder politico sendo na relacdo de si para consigo” "

Para alcangcarmos nosso objetivo, dividimos nossa tese em trés capitulos:

Capitulo 1: O afastamento de Foucault da concepcdo cléssica de sujeito.

Sobre este capitulo, gostariamos de efetuar, inicialmente, o seguinte esclarecimento:

Embora o percurso foucaultiano que pretendemos abordar, conforme o titulo de nossa

tese - “Da Sujei¢cdo a Coragem da Verdade”-, se inicie a partir de um sujeito objetivado e

subjetivado pela relacdo poder-saber, optamos pela inclusdo de um capitulo inicial, que tem

por objetivo explicitar o afastamento de Foucault da concepc¢éo classica de sujeito que tem em

Descartes sua maxima expressao. Esta decisdo motivou-se por duas razdes principais: 1)

Atraves da célebre frase “cogito ergo sum”, Descartes deu origem a todo um pensamento

sobre o sujeito de conhecimento, que tem sua filosofia como marco; 2) Foucault encontra, na

critica nietzscheana que envolve as concepcdes cartesianas de causa, sujeito e conhecimento,
seu aporte para situar o sujeito como produto de uma politica do corpo, encontrada nas

praticas punitivas, ao final do século XVIII.

Com esta perspectiva:

1) Efetuaremos uma analise da alma como res cogitans, na obra “Medita¢des” de Descartes;

2) Investigaremos o pensamento de Nietzsche, tendo por base alguns aforismos que
perpassam as tematicas de causalidade, sujeito e conhecimento, ao longo de algumas de
suas obras;

3) Na&o teremos a pretensdo de penetrar na riqueza das concepcdes destes pensadores -
Descartes e Nietzsche -, pois seria um desvio de nosso objetivo principal, mas apenas
destacaremos pontos significativos afetos ao afastamento de Foucault da concepcdo
classica de sujeito;

4) N&o abordaremos o pensamento kantiano, o qual inaugura, uma filosofia critica e

antagbnica de uma metafisica da representacdo e do ser, caracteristica da filosofia classica

58 FOUCAULT, Hermenéutica do Sujeito, op. cit., p. 306.

> Ibid. p. 306.
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da qual Foucault se afasta, a partir da fundacdo do conhecimento humano no sujeito
transcendental, no sujeito humano como condicdo de possibilidade e constituinte do
objeto, uma vez que nossa pretensdo € marcarmos o afastamento foucaltiano de uma res
cogitans, conforme o fildsofo expressa em Vigiar e Punir: “Esta alma real e incorporea
nao é absolutamente substancia, ¢ o elemento onde se articulam os efeitos de um certo
tipo de poder e a referéncia de um saber” ™.

Capitulo 2: A objetivacdo e subjetivacao do sujeito moderno.

Neste capitulo, analisaremos: a aproximacdo de Foucault ao pensamento de
Canguilhem, através do poder da Norma na sociedade moderna; a objetivacdo e subjetivacdo
do sujeito moderno, tendo por base as obras “Vigiar e Punir” e “Historia da Sexualidade 1- a
vontade de saber”.

Capitulo3: O Governo de si: a subjetivacdo ética de si mesmo

Neste capitulo, investigaremos: a no¢do de governo e governamentalidade percorrendo
as analises foucaultianas, sobre estes temas, no curso Seguranca, Territério e Populacédo
(1977-1978), em especial a aula de 1 de fevereiro de 19878 e as Conferéncias, realizadas em
Vermont, nos anos de 1979 e 1982; as pesquisas foucaultianas, a partir de 1980, em seus

cursos no College de France.

> FOUCAULT, M. Vigiar e punir, op. cit., p. 28. Grifo nosso.
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1 O AFASTAMENTO DE FOUCAULT DA CONCEPCAO CLASSICA DE SUJEITO

So pode haver certos tipos de sujeito de conhecimento, certas ordens de verdade, certos
dominios de saber a partir de condi¢oes politicas que sdo o solo em que se formam o sujeito,

.. ~ 56
os dominios de saber e as relacoes com a verdade ™" .

Neste capitulo, apresentaremos o afastamento de Foucault da concepcdo classica de
sujeito de conhecimento a partir dos seguintes movimentos: 1) delimitando a alma como res
cogitans em Descartes, cujo pensamento, conforme a leitura foucaultiana, caracteriza a época
classica; 2) verificando o pensamento critico de Nietzsche as nocdes de causa, sujeito e
conhecimento, o qual é utilizado por Foucault para inserir o sujeito como elemento de uma
“relacdo de forcas”, como um elemento de uma estratégia politica, ndo se configurando mais
como um suporte a partir do qual todo conhecimento é possivel. Esclarecemos que, a par da
riqueza dos aforismos nietzscheanos e das inflexfes internas ao seu pensamento, que dao
margem a abertura de diversas questdes, nos ateremos, nesta verificacdo, apenas aos aspectos
que, como fios condutores, se referirem as questdes pertinentes ao afastamento foucaultiano
de um sujeito de conhecimento.

Vejamos a seguinte citacdo de Foucault, retirada de Vigiar e Punir:

N&o se deveria dizer que a alma é uma ilusdo, ou um efeito ideolégico, mas afirmar que ela
existe, que tem uma realidade, que é produzida permanentemente, em torno, na superficie, no
interior do corpo pelo funcionamento de um poder que se exerce sobre 0s que sdo punidos —
de uma maneira mais geral sobre os que s&o vigiados, treinados e corrigidos, sobre os loucos,
as criancas, os escolares, os colonizados, sobre os que sao fixados a um aparelho de producdo
e controlados durante toda a existéncia.[...] Esta alma real e incorp6rea ndo é absolutamente
substancia; € o elemento onde se articulam os efeitos de um certo tipo de poder e a referéncia
de um saber, a engrenagem pela qual as relagdes de poder ddo lugar a um saber possivel, e o
saber reconduz e reforga os efeitos de poder.[...] Mas ndo devemos nos enganar: a alma,
ilusdo dos tedlogos, ndo foi substituida por um homem real, objeto de saber, de reflexao
filosdfica ou de intervencdo técnica. O homem de que nos falam e que nos convidam a liberar
ja é em si mesmo o efeito de uma sujei¢do bem mais profunda que ele. Uma “Alma” o habita
e o leva a existéncia, que é ela mesma uma peca no dominio exercido pelo poder sobre o
corpo. A alma, efeito e instrumento de uma anatomia politica; a alma, priséo do corpo %

% FOUCAULT, M. 4 verdade e as formas juridicas. 2.ed. Rio de Janeiro: NAU , 1999. p.27.

S FOUCAULT, M. Vigiar e punir. Tradugio de Raquel Ramalhete. 19.ed. Rio de Janeiro: Vozes, 1999. p. 28. Grifo nosso.
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A alma como substancia pensante da qual Foucault se afasta, conforme sua afirmacéo-
“Esta alma real e incorporea ndo é absolutamente substancia” -, foi a grande inovacdo da
época classica >, a qual tem no pensamento de Descartes sua maxima expressao.

A linguagem cléssica expressa a ligagdo de representaces que se desdobram na idéia
de uma coisa a idéia de outra coisa; este é, portanto, o procedimento adotado por Descartes
nas Medita¢des, quando busca o estabelecimento de uma *“origem segura” do conhecimento
que justifique a legitimidade da ciéncia.

Segundo Foucault,

A passagem do ‘ Eu penso’ ao Eu sou’ realizava-se sob a luz da evidéncia, no interior de um
discurso cujo dominio e cujo funcionamento consistiam em articular, um ao outro, o que se
representa e o que se é. Nao ha, pois, que objetar essa passagem nem que o ser em geral nao
esta contido no pensamento, nem que este ser singular tal como é designado pelo “Eu sou”
ndo foi interrogado nem analisado por si proprio. Ou, antes, essas objecGes podem realmente
nascer e fazer valer seu direito, mas partir de um discurso que é profundamente outro e que
nao tem por razdo de ser o liame entre a representacéo e o ser .

Descartes elege a ddvida como método e procura estabelecer o que pode ser
considerado como certo no mundo. Uma vez identificado que nada havia de concreto no
mundo, interroga-se: “Eu entdo, pelo menos, nio serei alguma coisa?” ®°. Como poderia ser
alguma coisa? Nenhum corpo, nenhum sentido, mas haveria “algo” que pudesse escapar da
inexisténcia? Mesmo que se duvide de tudo, ndo se pode duvidar de que existe uma “coisa”
gue pensa quando duvida. Logo, o pensamento escapa a duvida e é base da possibilidade de se

existir: Cogito ergo sum. Sobre si mesmo pode dizer que:

58 . . - x . . - L . x

O conhecimento na época classica ndo era propriamente um conhecimento empirico; constituia-se a partir da ordenacéo de
signos, da construcdo de um quadro, de uma representacdo do mundo. Os saberes sobre 0s seres vivos, as palavras e as
riquezas constituiam-se fundamentados em uma ciéncia universal da ordem que, a partir de um sistema de signos,
efetuava, no interior da representagdo, uma analise de identidades e diferengas, no qual o quadro dos signos era a propria
imagem das coisas. A organizagdo dos saberes operava no nivel da representacdo; conhecer era compor quadros ideais de
representacOes; era comparar, classificar, ordenar representagdes segundo um principio de ordenagdo racional universal.
Ora, neste “mundo-quadro”, o homem ndo pode ser tematizado. De fato, Foucault, apds a analise do quadro “Las
Meninas”, de Velasquez, diz:

[...] no quadro Las Meninas, onde a representacdo é representada em cada um de seus momentos: pintor, palheta,
grande superficie escura da tela virada, quadros pendurados na parede, espectadores que olham e que sdo por sua vez,
enquadrados por aqueles que os olham; enfim, no centro, no coragdo da representag¢do, o mais proximo do que é
essencial, o espelho que mostra o que é representado, mas com um reflexo tdo longinquo, tdo imerso num espago irreal,
tdo estranho a todos os olhares que se voltam para outras partes, que ndo é mais do que a fragil reduplicagdo da
representagdo [...] No pensamento cldssico, aquele para quem a representagdo existe, e que nela se representa a si
mesmo, ai se reconhecendo por imagem ou reflexo, aquele que trama todos os fios entrecruzados da “representa¢do em
quadro, esse jamais se encontra l& presente. Antes do fim do século XVIII, 0 homem néo existia”. Cf. FOUCAULT, M.
As Palavras e As Coisas. Tradugdo Salma Tannus Muchail. 7.ed. So Paulo: Martins Fontes, 1995.p. 324.

% FOUCAULT, M. A4s palavras e as coisas, op. cit., p. 327.

% DESCARTES, R. Meditacdes. In: . Descartes. Traducdo de J. Guinsburg. S&o Paulo: Nova Cultural, 1996. p. 266.
(Colegdo os pensadores)
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E uma coisa que duvida, que concebe, que afirma, que nega, que quer, que ndo quer, que
imagina também e que sente. [...] Enfim, sou 0 mesmo que sente, isto é que recebe e conhece
as coisas como que pelos érgdos dos sentidos. [...]; e é propriamente aquilo que em mim se
chama sentir e, isto, tomado assim precisamente, nada é sendo pensar 61,

Para sair do solipsismo, uma vez que nada mais se pode dizer desta “coisa que pensa”,

para ligar o subjetivismo do cogito a uma realidade objetiva, Descartes investiga seu

pensamento, o que o leva a afirmar que, sendo um ser finito ndo poderia ter como causa em si

mesmo a idéia de infinito, logo a idéia de infinito s6 poderia ter sido colocada em seu

pensamento por uma causa originaria, a qual atribui a uma substancia perfeita e infinita: Deus.

Nietzsche critica 0 pensamento cartesiano quanto a idéia de um solo firme da ciéncia

criado a partir da substancialidade do “eu”. Diz Nietzsche:

Para Nietzsche:

Pensa-se: portanto existe um pensante”: a isso leva a argumentatio do Cartesius. “Mas isso
significa pressupor nossa crenga no conceito de substancia ja como “verdade a priori”; - que,
quando é pensado, deve existir "algo que pensa”, €, no entanto, simplesmente uma formulagéo
do nosso habito gramatical, que a um fazer adita um agente. Em suma, aqui ja se fabrica um
postulado légico-metafisico — e ndo apenas se constata... nesse percurso do Cartesius ndo se
chega a uma certeza absoluta, porém apenas ao factum de uma crenga muito forte.
Reduzindo-se a frase a “pensa-se, logo h& pensamentos”, tem-se entdo uma mera tautologia: e
justamente fica intocado aquilo que esta em questdo: a “realidade do pensamento” — ou seja,
dessa forma ndo se consegue negar o “carater aparente” do pensamento. Mas o que Cartesius

queria é que 0 pensamento ndo tivesse uma realidade aparente, mas realidade nele mesmo *.

Ndo ha nem “espirito”, nem entendimento, nem pensar, nem consciéncia, nem alma, nem
vontade, nem verdade: tudo ficgdes, que sdo indteis. N&o se trata de “sujeito” e de “objeto”,
porém de uma determinada espécie animal que sé se desenvolve mediante um relativo grau de
acerto, sobretudo mediante a regularidade de suas percep¢Bes (de maneira que possa
capitalizar experiéncia)... O conhecimento opera como instrumento do poder %.

Foucault, encontrando elementos nas criticas nietzscheanas as concepg¢des de sujeito,

causa e conhecimento,

afirma a alma como o elemento onde se articulam efeitos de poder e a

referéncia de um saber, sendo “a alma, prisao do corpo”. Com esta afirmativa, Foucault, de

imediato, instaura uma inovag&o no conceito de alma: de uma alma aprisionada pelo corpo®,

81 1hid. 270.

82 NIETZSCHE, F. Fragmentos finais. Tradugéo Flavio R. Kothe. Sdo Paulo: Imprensa Oficial do Estado, 2002, p. 75.

8 NIETZSCHE, F. Euvres philosophigques complétes. Fragments posthumes. 14[122]. Giorgio Colli et Mazzino Montinari.
Paris: Gallimard, 1977, p. 91. Tradugdo nossa. v.19.

% Como surgimento da polis — a cidade-Estado -, os cultos aos deuses, com seus rituais e sacrificios, cumpriam a missao
tanto de promover uma maior unido do corpo de cidaddos de uma cidade, quanto de protecdo da polis e de seus habitantes.
Estes cultos permitiam a afirmacdo de toda uma tradigdo que remontava aos tempos homéricos e exaltam um periodo em
que deuses e homens se distinguiam pelo seu carater imortal ou mortal. Diferenca de hierarquia. Nao havia deuses criadores
de um mundo habitado pelos homens e outro mundo, habitado pelos deuses, que esses homens almejassem alcangar. O
politeismo grego assentado assim sobre deuses, que tiveram sua origem no mundo, ndo apresenta margem para qualquer
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desde as primeiras correntes filoséficas, para uma alma que, ao contrario, o0 aprisiona e o
constitui; a partir da frase “/a almaj é o elemento onde se articulam os efeitos de um certo
tipo de poder e a referéncia de um saber, a engrenagem pela qual as relagoes de poder ddo
lugar a um saber possivel, e o saber reconduz e refor¢a os efeitos de poder”, podemos
encontrar a constituicdo de um saber sobre o individuo, a partir do poder que nele é exercido,
ndo deixando, entretanto, de considerar que o individuo faz parte desta producdo. Este poder,
a partir das analises foucaultianas efetuadas em Vigiar e Punir, € de um tipo especifico -
disciplinas ou poder disciplinar -, que tendo como alvo o corpo do homem, se apresenta como
“métodos que permitem o controle minucioso das operagoes do corpo, que realizam a
sujei¢do constante de suas forcas e lhes impdem uma relagio de docilidade-utilidade %,
visando aprimora-lo, adestra-lo, para dele obter o maximo de produtividade. Este poder, que
é constituido e constituinte das préaticas sociais, permite “um ‘saber’ do corpo que ndo é
exatamente a ciéncia de seu funcionamento, e um controle de suas for¢as que é mais do que a
capacidade de vencé-las: esse saber e esse controle constituem o que se poderia chamar a
tecnologia politica do corpo” . Poder e saber se entrecruzam em uma relagéo de forcas, na
qual o poder produz saber e o saber, por sua vez, reforga 0s mecanismos de poder. Foucault,
se afastando de um sujeito de conhecimento cartesiano, passa a considerar o sujeito como

efeito das relagdes de poder-saber.

caréater de revelagdo de uma verdade para além mundo, de uma salvacao individual. N&do havendo, na religido civica, uma
relacédo particular com a divindade, surgem paralelamente algumas correntes, de certa forma secretas, tais como — 0s
mistérios de Eléusis e o dionisismo (Cf. VERNANT, Jean-Pierre. Mito e Religido na Grécia Antiga. Tradugéo de
Constanga Marcondes César. Campinas: Papirus, 1992), bem como o orfismo — que, diferindo dos cultos tradicionais,
professam a busca de um contato mais direto com os deuses. Diferentemente dos mistérios de Eléusis e do dionisismo, que
ndo apresentam uma concepgéo sobre a Alma diferente da dos tempos Homéricos, o Orfismo, vai identificar a psyché “com
um demonio e declarada de origem divina e, portanto, considerada imortal”. Cf. REALE, Giovanni. Histéria da Filosofia
Antiga. v.5. Tradugdo de Henrique C. De L. Vaz e de Marcelo Perine. Sdo Paulo: Edi¢Ges Loyola, 1995, p. 216.

A Teogonia orfica, apresentando uma degradacao de uma unidade primordial, que se deve aspirar, leva a possibilidade de
uma concepgao de alma separada de um corpo. Todos possuiriam uma parcela divina que teria se degradado em um corpo.
Desta forma, deveria ser almejada a libertacéo desta alma de um corpo decaido que a aprisiona. Tem-se, entdo, com o
orfismo, o surgimento de uma concepcéo dualista corpo/alma, onde o corpo é a prisdo da alma.

8 FOUCAULT, M. Vigiar e punir, op. cit., p.118.

% Ibid. p. 26.
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1.1 O sujeito de conhecimento: a res cogitans

Eu entdo, pelo menos ndo serei alguma coisa?]...] Serei de tal modo dependente do

corpo e dos sentidos que ndo possa existir sem eles?®".

A filosofia cartesiana caracteriza um conhecimento que tem como fundamento a
representacdo; € um conhecimento estabelecido a partir da ordenacdo de signos que visa a
construcdo de um quadro, de uma imagem, de uma representacdo do mundo, conforme

expressa Foucault:

Na ldade classica, nada é dado que ndo seja dado a representacdo; mas por isso mesmo,
nenhum signo surge, nenhuma fala se enuncia, nenhuma palavra ou nenhuma proposicao
jamais visa algum contetido sendo pelo jogo de uma representacdo que se pde & distancia de
si, se desdobra e se reflete numa outra representacdo que lhe € equivalente. As representacoes
ndo se enraizam num mundo do qual tomariam emprestado seu sentido®,

(134

Conhecer € compor quadros de representacdes, onde o quadro “é a matriz das
relagoes, é a maneira especifica pela qual o saber se relaciona com a ordem das idéias e das
coisas representadas pelas idéias no quadro. Neste sentido, conhecer é representar, é
relacionar uma idéia com outra idéia e ndo com as coisas ‘em si’” .

Neste sentido, uma ciéncia das ordens empiricas requer a analise de uma ordem do
conhecimento, ou seja, de que modo pode ser reconstituida, atraves de uma ligacdo temporal,
a continuidade escondida do ser. “Dai a necessidade, sempre manifestada ao longo da idade
cldssica, de interrogar a origem dos conhecimentos” ", conforme afirma Foucault, o que
pode ser observado, nas Meditagées, quando Descartes interroga-se sobre si mesmo.

Vejamos 0s passos de Descartes para a descoberta desta alma que pensa; da alma
COmo res cogitans.

Descartes, querendo construir uma ciéncia certa, em sua obra Medita¢oes, elege a
duvida como método, onde o ponto de certeza serd aquele que a divida ndo conseguir mais

abalar. A ddvida € uma deliberacdo que precisa ser aplicada, de forma metddica e universal,

7 DESCARTES, R. Meditacdes. In: . Descartes, op. cit., p. 258. (Colecéo os pensadores)
8 FOUCAULT, M. 4s palavras e as coisas, Op. Cit., p. 93.

% PORTOCARRERO, V. Representaco e constitui¢io do objeto na modernidade. In: CASTELO BRANCO, G;
PORTOCARRERO, V (0rg). Retratos de Foucault. Rio de Janeiro: Nau , 2000, p. 34.

70FOUCAULT, M. A4s palavras e as coisas, op. Cit., p. 88.
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sobre todos os conhecimentos ate entdo obtidos, quer pelos sentidos quer pela compreenséo,
tomando, como falso, o que for apenas duvidoso, e, como enganador, o que alguma vez
enganou.

Na Primeira Meditagcdo explicita as raz0es para que se duvide de todas as coisas,
particularmente das coisas materiais, procurando deixar claro que tudo que advém dos
sentidos pode ser um grande engano. O corpo é colocado como fonte de nossos erros, algo
que precisa ser desprezado se é que se deseja algo de seguro para edificar o conhecimento.
Diz Descartes: “Tudo o que recebi, até presentemente, como o mais verdadeiro e seguro,
aprendi-o dos sentidos ou pelos sentidos: ora, experimentei algumas vezes que esses sentidos
eram enganosos, e é de prudéncia nunca se fiar inteiramente em quem ja nos enganou uma
vez” .

Para generalizar a davida sobre o sensivel, Descartes passa por diversos argumentos,
levantando a hipotese de que, apesar de os sentidos indicarem o fato de "gue eu esteja aqui
sentado junto ao fogo, vestido com um chambre [...]" '*, isto pode ser uma loucura, ou
simplesmente um sonho; entretanto, 0s objetos da matematica escapam desta duvida ja que
eles contém algo de certo e indubitavel, "pois, quer eu esteja acordado, quer eu esteja

. . . A ~ , . 73
dormindo, dois mais trés formardo sempre o numero cinco [...] 7 -

. Parece que se chega ao
limite da davida no argumento do sonho, porém, Descartes surge com a hipotese do Deus
enganador, radicalizando a davida, pois “pode ocorrer que Deus tenha desejado que eu me
engane todas ds vezes em que fago a adi¢do de dois mais trés, [...]" ", 0 que abala a certeza
imediata das “naturezas simples” que s@o o0s objetos da matematica. Assim, diz Descartes:
Sou obrigado a confessar que, de todas as opinides que recebi outrora em minha crenga como
verdadeiras, ndo ha nenhuma da qual ndo possa duvidar atualmente, ndo por alguma
consideragdo ou leviandade, mas por razdes muito fortes e maduramente consideradas: de
sorte que € necessario que interrompa e suspenda doravante meu juizo sobre tais

pensamentos, e que ndo mais lhes dé crédito, como faria com as coisas que me parecem
evidentemente falsas, se desejo encontrar algo de constante e seguro nas ciéncias ”°.

Atribuindo a funcdo de enganar (ja que Deus é um ser bondoso e perfeito) a um
"Génio Maligno", Descartes pde em questdo todo o conhecimento através da ddvida colocada

™' DESCARTES, R. Meditaces. In: . Descartes, op. Cit., p. 258.
" Ibid. p. 258.
™ Ibid. p. 260.
™ Ibid. p. 260.

™ Ibid. p. 261.



33

sobre a origem de sua propria natureza e faculdades. Desta forma, tudo passa a ser duvidoso,

sendo necessaria a suspensdo de todo e qualquer juizo.

Suporei, pois, que ha, ndo um verdadeiro Deus, que é a soberana fonte da verdade, mas certo
génio maligno, ndo menos ardiloso e enganador do que poderoso, que empregou toda a sua
indUstria em enganar-me. Pensarei que o céu, a terra, as cores, as figuras, os sons e todas as
coisas exteriores que vemos sdo apenas ilusdes e enganos de que ele se serve para surpreender
minha credulidade. Considerar-me-ei a mim mesmo absolutamente desprovido de méos, de
olhos, de carne, de sangue, desprovido de quaisquer sentidos, mas dotado da falsa crenga de
ter todas essas coisas '°.

Na Segunda Meditacdo, Descartes, seguindo a duvida como método, procura

estabelecer o que pode ser considerado como certo, uma vez que, dadas as consideragdes da

Meditacdo Primeira, nada podia ser considerado como certo no mundo. Ao meditar sobre a

possibilidade de haver alguma certeza, Descartes interroga-se: “Serei de tal modo dependente

do corpo e dos sentidos que ndio possa existir sem eles?”"". Uma vez que havia estabelecido

que nada havia de concreto no mundo, como poderia ser alguma coisa? E neste momento que

Descartes encontra uma primeira certeza, conforme podemos verificar na citacdo abaixo:

Mas eu me persuadi de que nada existia no mundo, que ndo havia nenhum céu, nenhuma
terra, espiritos alguns, nem corpos alguns; ndo me persuadi também portanto, de que eu ndo
existia? Certamente ndo, eu existia sem divida, se é que eu me persuadi, ou, apenas, pensei
alguma coisa .

Mesmo que se duvide de tudo, “Ndo hd, pois duvida alguma de que sou, [...], ndo

podera jamais fazer com que eu nada seja, enquanto eu pensar ser alguma coisa. [...], eu sou,

eu existo, é necessariamente verdadeira todas as vezes que a enuncio ou que a concebo em

;79
meu espirito "

™ Ibid. p. 262.
7 Ibid. p. 266.
" Ibid. p. 266.

™ Ibid. p.266 - 267.
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A partir desta primeira certeza®™, “eu sou, eu existo”, é necessério investigar o que é
esta "coisa que pensa”. Descartes faz uma serie de observagdes de que tudo que pensava como
corpo (tudo que podia ser limitado por uma figura, preencher um espaco, ser sentido pelo tato,
visdo, etc.), ndo escapava da duvida, portanto, vai investigar a natureza da alma e chegar a
conclusdo de que o pensamento € o Unico atributo que se sustenta diante de todas as davidas.
Entretanto, esta existéncia “eu sou, eu existo”, sO é possivel enquanto se pensa. Ha uma
ordem temporal inserida.

[...], nada sou, pois falando precisamente, sendo uma coisa que pensa, isto é, um espirito, um
entendimento ou uma razdo, que sdo termos cuja significagio me era anteriormente
desconhecida [...] Eu ndo sou essa reunido de membros que se chama corpo humano; nao sou
um ar ténue e penetrante, disseminado por todos esses membros; ndo sou um vento, um sopro,
um vapor, nem algo que posso fingir e imaginar, visto que supus que tudo isso ndo era nada e
que, sselm mudar essa suposicdo, verifico que ndo deixo de estar seguro de que sou alguma
coisa *.

Podemos observar, na frase “ndo sou um ar ténue e penetrante, disseminado por todos
esses membros”’, uma aparente dualidade corpo-alma presente no pensamento de Descartes.
Esta dualidade® que emerge a partir do orfismo percorre a tradicéo filoséfica, com diversas
concepgdes sobre a alma, e em Descartes sera conceituada como substancia pensante.

Mas, 0 que é esta “coisa que pensa”?

Diz Descartes:

E uma coisa que duvida, que concebe, que afirma, que nega, que quer, que ndo quer, que
imagina também e que sente. [...] Enfim, sou 0 mesmo que sente, isto € que recebe e conhece

8 Cumpre esclarecer que o argumento do cogito, muito embora aparente uma simplicidade de formulagéo, é um dos
argumentos mais discutidos e controversos, havendo divergéncias sobre sua validade e interpretacdo. Trata-se de uma
certeza sem pressupostos? E realmente um “ponto de partida” seguro? O argumento depende centralmente da nogéo de
pensamento (cogitatio) ou pode ser formulado a partir de outras nogdes como sentir e perceber? Trata-se de uma inferéncia
légica, de uma verdade demonstrada, de uma intuig¢do psicoldgica ou de uma invengdo? Objecdes e questionamentos foram
levantados tanto por contemporaneos seus, quanto por Kant, Nietzsche, Husserl, etc. O préprio sentido do “eu”
(pressuposto no "eu penso™) ndo é nada evidente. Entretanto, para o objetivo de nossa tese ndo vimos necessidade de
aprofundar esta questdo. Tomamos como base de interpretacdo para nossa exposi¢ao do argumento do cogito 0 pensamento
de Michelle Beyssade. Cf. BEYSSADE, M. Descartes. Traducdo de Fernando Figueira. Rio de Janeiro: Edigdes 70, 1991.

8 DESCARTES, R. Meditag8es. In: Descartes, op. Cit., p. 269.

82 Reportamo-nos a Vernant para destacar a importancia da dualidade corpo/alma, oriunda dos 6rficos, para a possibilidade
de um “eu penso” em Descartes: “Entdo, a psyché ndo é mais como em Homero, esta fumaga inconsistente, este fantasma
sem relevo e sem forca que exala do homem em seu Gltimo suspiro, mas é uma forca instalada no interior do homem vivo,
sobre a qual ele se prende e que tem o dever de desenvolver, de purificar, de liberar. Transformada no homem neste ser
demdnico com o qual o sujeito procura coincidir, a psyché apresenta toda a consisténcia de um objeto, de um ser real,
podendo existir fora, de um “duplo”; mas, a0 mesmo tempo, ela faz parte do préprio homem, define nele uma dimenséo
nova que ele deve conquistar e aprofundar incessantemente, impondo-se uma dura disciplina espiritual. Ao mesmo tempo
realidade objetiva e experiéncia vivida na intimidade do sujeito, a psyché constitui o primeiro quadro que permite ao
mundo interior objetivar-se e tomar forma, um ponto de partida para a edificagdo progressiva das estruturas de eu”. Cf.
VERNANT, Jean-Pierre. Mito e Pensamento entre os Gregos. Tradugdo de Haiganuch Sarian. Sdo Paulo: Difusdo
Européia do Livro: Universidade de S&o Paulo, 1973, p. 290.
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as coisas como que pelos érgdos dos sentidos. [...]; e é propriamente aquilo que em mim se
chama sentir e, isto, tomado assim precisamente, nada é sendo pensar &.

Portanto, tudo que se pode falar acerca do que se é: apenas pensamento. E a segunda
certeza, adquirida a partir do “eu sou, eu existo”. Todas as faculdades, tais como imaginar e
sentir, antes excluidas pela davida, sdo inseridas no campo da Unica certeza adquirida: no
campo do pensamento. S&o atividades do pensamento, s&o os "modos" da "coisa pensante”. E
importante ressaltar que, enquanto atos do pensamento, imaginacao e sentimento permanecem
incluidos no campo da certeza, ao passo que nada se pode dizer acerca da coisa imaginada ou
sentida. Ou seja, existem modos de pensamento, mas nada se pode dizer sobre a certeza de
seus conteudos, levando a Descartes afirmar que “nada hd que me seja mais ficil de conhecer
do que meu Espirito” ¥

Descartes precisa sair de seu solipsismo; € preciso dar um passo a frente e investigar
se h& algo no mundo além de um ser pensante; é necessario encontrar algo que ligue o
subjetivismo do cogito a uma realidade objetiva; e, empreende esta tarefa a partir da analise
da Unica realidade que lhe é até entdo conhecida, qual seja, passa a investigar os géneros de
seu pensamento, os quais dividira naqueles que sdo como imagens das coisas pensadas, aos
quais chamara de idéias, e outros, que sao relacionados aos sentidos de querer, afirmar, etc.,
aos quais chamara vontades e juizos.

Enquanto ndo relacionar a idéia pensada a qualquer existéncia concreta, tendo o
método sido utilizado corretamente, diz Descartes na Terceira Meditacdo, ndo hé
possibilidade de erro, pois “quer eu imagine uma cabra ou uma quimera, ndo é menos
verdadeiro que eu imagino tanto uma quanto outra” *°. Destas idéias, algumas parecem ter
nascido, outras parecem vir de fora e outras parecem inventadas pelo pensamento. Entretanto,
para que haja conhecimento do real é necessario que o conteido representacional da idéia
corresponda a um objeto. Mas como garantir esta correspondéncia? Descartes enuncia 0
principio de correspondéncia ao dizer que: “As idéias sdo em mim como quadros ou imagens,
que podem na verdade facilmente ndo conservar a perfei¢do das coisas de onde foram

. . . . . - 4 86
tiradas, mas que jamais podem conter algo de maior ou de mais perfeito” ™.

8 DESCARTES, R. Meditagdes. In: Descartes, op. cit., p. 270 - 271.
8 Ibid. p. 275.
% Ibid. p. 280.

% |bid. p. 286.
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E necessario, finalmente, verificar se ha algo que n&o possa ter como causa o sujeito
pensante. Ora, a idéia que representa uma substancia perfeita, infinita — Deus-, ndo pode
provir de um ser finito. Ndo ha a possibilidade, por conter maior realidade objetiva, da idéia
de infinito ser “pensada” por um ser finito; logo, a causa da idéia de infinito ndo pode estar no
cogito e sim deve ter sido colocada nele por Deus. Por ter colocado sua idéia no cogito, Deus,
passa a ser a primeira existéncia; esta feita a “ponte” entre a soliddo do cogito e 0 mundo
exterior. O cogito ndo pode ser causa de si mesmo e tem Deus como causa fundamental.
Entretanto, embora a existéncia de Deus evite o solipsismo do cogito permitindo a
reconstrucdo do mundo exterior, o qual havia sido excluido desde a Primeira Meditacao,
cumpre afirmar que este Deus ndo é enganador, garantindo a verdade do conhecimento para
além do cogito, tarefa empreendida por Descartes nas meditagdes subseqiientes.

Descartes analisa que Deus efetivamente ndo engana e que nossos erros sao frutos de
nossa vontade. Deus ndo engana quando nos inclinamos a aceitar nossas idéias como tendo
uma realidade correspondente a elas. O erro surge em virtude de nossa vontade ter uma
abrangéncia maior do que 0 nosso entendimento, o que nos leva a tomar como verdadeiro
aquilo que o entendimento ndo possui uma idéia clara e distinta. Em suma, o que entra em
questdo € o uso correto das faculdades que nos sdo dadas por Deus. Se a vontade é mantida
dentro dos limites do entendimento, ndo ha margem para erros.

A partir de Deus como fundamento, como origem, Descartes empreende a
reconstrugéo de um mundo externo e verdadeiro e assenta em Deus todo o conhecimento da
ciéncia. De fato, se a matéria tem por natureza a extensdo, sendo constituida de qualidades
primarias, tais como largura, profundidade e comprimento, que Sdo possiveis de serem
expressas pela geometria e uma vez que Deus existe e ndo € enganador, pode-se confiar nas
verdades da matematica e da geometria e, portanto, é possivel pensar o mundo fisico,
expresso pelas verdades da geometria, como existente. Toda a ciéncia € apoiada por Descartes
em uma causa originaria — Deus-, que participa por representacdo em todas as coisas. Deus
como fundamento, garante a existéncia e a inteligibilidade do mundo externo. O sujeito
pensante , o cogito, assenta-se em uma razao metafisica, na crenca de uma causa originaria:
Deus.

Ja que as coisas materiais podem ser consideradas como objetos de demonstracdes
geométricas e concebidas com clareza e distingdo, 0 mundo tem sua existéncia possivel, uma
vez que, tudo que é concebido com distingdo, Deus é capaz de produzir.

Descartes atribui a faculdade da percepgdo o fornecimento de informagdes sobre as

coisas materiais que a imaginacdo leva a considerar existentes. A percepcdo, entretanto,
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depende do corpo e da intermediacdo de alguma coisa que a impressione, ou seja, age de
forma passiva a partir de algo externo a ela mesma. Embora as faculdades da imaginacéo e da
percepcao sejam modos do pensamento, na medida em que implicam em idéias, sdo também
dependentes do corpo; é necessario que haja alguma ligacdo entre a alma e o corpo para que
atuem. Para esta questdo, Descartes enuncia que é uma coisa pensante distinta do corpo,
embora a natureza ensine que se esta neste corpo, mas ndo como um piloto dirigindo um
navio e sim formando uma unidade com ele. Pelas sensacdes de fome, dor, etc., pode-se
verificar que ndo se é apenas um piloto de um navio, mas que precisa haver um elo entre
ambos que justifiqguem estas sensacoes.

Em sua ultima Meditagdo, Descartes efetua a distincdo de corpo e espirito (ou seja,
alma, pensamento) visto que se tém idéias claras e distintas de um e de outro separadamente e
como tudo que pode ser concebido pelo cogito, pode ser produzido por Deus, o corpo e a alma
s&o diferentes, possuem esséncias diferentes. Como diz Descartes: “E certo que este eu, isto é
minha alma, pela qual eu sou o que sou, é inteira e verdadeiramente distinta de meu corpo e
que ela pode ser ou existir sem ele” *-. A alma é a0 mesmo tempo separada e unida a um
corpo: separada enquanto esséncia — pensamento de um corpo, cuja esséncia € a extensdo; e,
unida® ao mesmo, enquanto, nas palavras de Descartes, “ndo somente estou alojado em meu
corpo, como um piloto em seu navio, mas que, além disso, lhe estou conjugado muito

2

estreitamente e de tal modo confundido e misturado, que componho com ele um unico todo
89.

Concluimos que Descartes, buscando provar a possibilidade de ser erguido um terreno
firme para que seja possivel o conhecimento introduz, a partir do argumento do cogito, 0
sujeito de conhecimento, no qual a alma se apresenta como substancia pensante, tendo como
causa originaria - Deus —, 0 qual garante a existéncia e a inteligibilidade do mundo, no qual o
sujeito de conhecimento esta inserido; a ciéncia é justificada a partir desta causa originaria-
Deus; verificamos que, em Descartes, o conhecimento ndo esta relacionado a um

conhecimento empirico propriamente dito; ndo ha a pretensdo de se penetrar no objeto; trata-

8 Ibid. p. 326.

8 A propésito desta unido da alma ao corpo, nos reportamos ao texto “Le Dualisme Cartésien et L'Unité De L'Homme " de
Michelle Beyssade. Neste texto, Beyssade procurando minimizar as dificuldades encontradas para responder a questéo, de
como pensar uma “unidade” no homem em Descartes, através da unido de duas substancias de ordens distintas: a alma e o
corpo; conclui que: “Composto de uma alma e de um corpo, o homem ndo é uma substancia. [...] ndo hd mesmo duas
substancias na unido do espirito ao corpo e na unidade do homem. [...] Em sua unido [a alma] ao corpo, a esta reunido
de partes da substdncia extensa divisivel, dotada de uma unidade funcional e de uma certa indivisibilidade, a alma confere
ao todo que é o homem, a unidade incomparavelmente mais forte que ela mesma tem como substancia absolutamente
indivisivel”. Traducao nossa.

% DESCARTES, R. Meditacdes. In: Descartes, op. cit., p. 328.
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se de um conhecimento de superficie, de um conhecimento que passa ao nivel daquilo que
aparece ao olhar, a descricdo das propriedades essenciais de sua estrutura visivel.

Concordamos com José Ternes, quando, em seu texto, “A morte do sujeito” %

, explicita que
o caminho da duavida, trabalhado por Descartes na constituicdo do cogito, € a
“desclassificagdo do mundo”, na medida em que a afirmacdo do cogito € feita a partir da
destituicdo das “verdades” supostas pela tradicdo escoléstica, pela ilusdo dos sentidos, pela
impossibilidade de distingdo do sono e da vigilia, ou seja, que “apesar de...”, eu penso!
Conforme Ternes: “O mundo se torna apenas nossa representa¢do [...]. Para o sujeito

r . . . . »” 91
classico, trata-se de um mundo sem interior, sem profundidade. Um mundo-quadro” ~".

% TERNES, J. A morte do Sujeito. In: CASTELO BRANCO, G; PORTOCARRERO, V (Org.). Retratos de Foucault. Rio de
Janeiro: Nau , 2000, p. 54.

*% Ibid. p. 60.
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1.2 A aproximacdo ao pensamento nietzscheano: o conhecimento como efeito de

relacGes de forgas

Em Nietzsche, parece-me, encontramos efetivamente um tipo de discurso em que faz a
analise historica da propria formagdo do sujeito, a analise historica do nascimento de um

. .. . A . .. . 92
certo tipo de saber, sem nunca admitir a preexisténcia de um sujeito de conhecimento "~.

Foucault, em seu projeto de investigacdo sobre o saber, toma como referéncia o
pensamento nietzscheano, como expresso na epigrafe, para se afastar da concepcéo classica
de sujeito de conhecimento, postulada pela filosofia cartesiana. Vejamos alguns pontos da
obra de Nietzsche que justificam a tomada, por Foucault, de seu pensamento como referéncia.

Nietzsche critica a idéia de causa originaria expressa no pensamento cartesiano como,

por exemplo, em “Crepiisculo dos Idolos” - Os Quatro Grandes Erros - § 3:

Em todas as épocas se julgou saber o que é uma causa: mas, donde tiramos nds 0 nosso saber
ou, mais exatamente, a crenga de a este respeito algo sabermos? Do reino dos famosos “fatos
internos” dos quais até agora nenhum se revelou como real. [...] Por fim, quem teria
contestado que o0 pensamento possui uma causa? Que 0 eu é a causa do pensamento? [...] A
prépria coisa, diga-se de novo, o conceito de coisa constitui simplesmente um reflexo da fé no
eu enquanto causa. [...]. O erro do espirito como causa confundido com a realidade! E feito
medida da realidade! E chamado Deus! %

Para Nietzsche é o medo que, agindo de forma instintiva na presenca do desconhecido,
teria levado o homem a descoberta de uma causa qualquer perante novos acontecimentos,

como podemos verificar quando diz:

Nossa necessidade de conhecer ndo é justamente essa necessidade do conhecido, a vontade
de, em meio a tudo o que nos € estranho, inabitual, duvidoso, descobrir algo que ndo mais nos
inquiete? N&o seria o instinto do medo que nos faz conhecer? E o jubilo dos que conhecem
ndo seria precisamente o jibilo do sentimento de seguranca reconquistado? %.

O “conhecer” permitiria o controle de inimeros fenbmenos até entdo aterradores,
encontrando algo, de regular e idéntico, naquilo que em verdade é incerto. Diz Nietzsche: “O

impulso causal é, pois, condicionado e excitado pelo sentimento de medo. O “porqué? "ndo

%2 FOUCAULT, M. 4 verdade e as formas juridicas, op., cit. p.13.
% NIETZSCHE, F. Crepiisculo dos idolos. Traducéo de Artur Morao. Lishoa: Edices 70, 1988. p. 47.

% NIETZSCHE, F. 4 gaia ciéncia. Tradugao, de Paulo César de Souza. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2001, p. 251.
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deve, no caso de ser possivel, fornecer a causa mor de si mesma, mas antes uma espécie de
causa — uma causa trangiiilizadora, libertadora, que produza alivio” *.

Para a sobrevivéncia, para ultrapassar o medo, para sair da inseguranca perante o
desconhecido, uma possibilidade possivel era criar as “igualdades” e as “coisas”, adotando a
crenga na igualdade e na permanéncia em acontecimentos de fato diferentes; subsumindo os
diversos acontecimentos em categorias de semelhancas, 0 homem possibilitaria, para si, uma
melhor orienta¢do no mundo.

A crenca em um “eu” decorreria do fato de que, para estar no mundo, para nele se
manter, ao enfrentar uma diversidade de estados interiores que necessitariam ser organizados
para prever as suas ac0es e resolver suas necessidades praticas, o homem, teria sido levado, a
partir das repeticdes de acdes, a acreditar em um “eu”; em que 0 “eu” € um ser responsavel
pela continuidade, pela permanéncia no decorrer do tempo.

Segundo Oswaldo Giacoia Junior, Nietzsche, além de criticar a idéia da crenga em um
“eu” também des-substancializa a *“consciéncia” através da critica que faz ao atomismo-
materialista, amparando-se na teoria proposta por Boscovich *.. Diz Giacoia: “o alvo da
critica genealogica é, entdo assentado na crenga largamente dominante nos meios cientificos
7

, ~ . . . » 9
da época, a saber, na versao moderna do atomismo materialista” ™.

No § 12 de “Além do Bem e do Mal. Preludio para uma Filosofia do Futuro” temos:

[...] Boscovich nos ensinou a abjurar a crenca na Ultima parte da terra que permanecia firme, a
crenca na substancia, na matéria, nesse residuo e particula da terra, o atomo. [...] é preciso
inicialmente liquidar aquele outro e mais funesto atomismo, que o cristianismo ensinou
melhor e por mais longo tempo, 0 atomismo da alma. Permita-me designar com esse termo a
crenga que vé a alma como algo indestrutivel, eterno, indivisivel, como uma ménada, um
atomon: essa crenca deve ser eliminada da ciéncia! %

Ao abandonar a “unidade” e a “substancialidade” da consciéncia “esta aberto o

caminho para novas versoes e refinamentos da hipotese da alma: e conceitos como: “alma

% NIETZSCHE, F. Crepiisculo dos Idolos, op. cit., p. 50.

% O atomismo-materialista é uma doutrina segundo a qual toda realidade dada esta composta de entidades indivisiveis —
atomos. A combinacao dos atomos, de modos diversos, ddo origem a todos os fendmenos tanto psiquicos quanto fisicos.
Boscovich, Roger Josef. (1711-1787), postula a existéncia de “atomos imateriais” ou” pontos de for¢a” capazes de explicar
a acdo a distancia, ou seja, como corpos e forgas podem influenciar-se reciprocamente, sem entrarem em contato direto.
Extens&o e duracdo sdo modos de ser dos pontos de forgca e somente “existem” enquanto tais pontos se acham em relages
reciprocas. Cf. MORA. J. Ferrater. Diccionario de Filosofia. Vol. | A-D. Barcelona: Ariel , 1994, p. 411. Tradugao nossa.

%" GIACOIA J., O. Nietzsche como psicélogo. Séo Leopoldo: UNISINOS, 2002. p.49.

% NIETZSCHE, F. Além do bem e do mal: preludio para uma filosofia do futuro, op. cit., p 19.
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mortal”," alma como pluralidade do sujeito” e” alma como estrutura social dos impulsos e

" . .. . . ia . 599
afetos” querem ter, de agora em diante, direitos de cidadania na ciéncia” ™.

Vamos procurar entender o que Nietzsche quer dizer com a frase “alma como
estrutura social dos impulsos e afetos”. Para tanto, vamos tomar o 8§ 19 de “Além do Bem e do

Mal. Preludio para uma Filosofia do Futuro”, como referéncia. Vejamos:

[...] digamos que em todo querer existe, primeiro, uma pluralidade de sensacdes, a saber, a
sensacdo do estado que se deixa, a sensacdo do estado para o qual se vai, a sensacdo desse
“deixar” e “ir” mesmo, e ainda uma sensacdo muscular concomitante, que, mesmo sem
movimentarmos “bracos e pernas”, entra em jogo por uma espécie de habito, tdo logo
“queremos”. [...] Um homem que quer — comanda algo dentro de si que obedece, ou que ele
acredita que obedece. [...] na medida em que, no caso presente, SOmos a0 mesmo tempo a
parte que comanda e a que obedece, e como parte que obedece conhecemos as sensagles de
coagdo, sujei¢do, pressdo, resisténcia, movimento, que normalmente tém inicio logo apds o
ato da vontade; na medida em que, por outro lado, temos o héabito de ignorar e nos enganar
quanto a essa dualidade, através do sintético conceito do “eu” [...]. Desse modo o querente
junta as sensacdes de prazer dos instrumentos executivos bem sucedidos, as “subvontades” ou
sub-almas — pois Nosso corpo é apenas a estrutura social de muitas almas — a sua sensacao
de prazer como aquele que ordena. [...] Em todo querer a questdo é simplesmente mandar e
obedecer, sobre a base, como disse de uma estrutura social de muitas “almas”: razéo por que
um filésofo deve se arrogar o direito de situar o querer em si no ambito da moral — moral,
entend%%e como a teoria das relagdes de dominagdo sob as quais se origina o fendmeno
“vida” "

Segundo Giacoia, no aforismo acima, Nietzsche opera “a desconstrug¢do do conceito

101 5»

tradicional metafisico de vontade colocando o ato da “vontade” associado a uma relagéo

de forcas entre impulsos, onde impera a relacdo ordem/obediéncia. Ndo ha um “eu
subjacente ao ato da vontade e sim uma luta entre os impulsos, de resisténcia ou obediéncia, a
ordem de comando expressa pelo “querer”. A alma como “estrutura social dos impulsos e
afetos” pode ser entendida como um estado eminentemente varidvel da luta que ocorre entre
os impulsos e afetos. A cada momento hd a predominancia de um impulso na luta existente
entre os impulsos que participam do ato de querer. O “eu” deixa de ser uma unidade sintética
capaz de ser origem de um ato de pensamento e vontade e passa a ser a expressao da “luta de

» 102

forcas que ocorre diante das inUmeras possibilidades apresentadas na vida; passa a ser um

* Ibid., p. 19.
190 1bid. p. 25. Grifo nosso.

101 Trata-se aqui do conceito de vontade em Schopenhauer. “do atacar a concepgio schopenhaueriana mesma de vontade,
Nietzsche, [...] tem como meta dissolver essa pressuposta simplicidade e certeza [contida no ‘eu quero’], da maneira - e
por meio de idéntico procedimento metddico — empregado na desconstru¢do da unidade substancial do ‘eu penso’”. Cf.
GIACOIA J. O. Nietzsche como psicélogo, op. Cit., p. 63.

102 No aforismo § 14 Anti-Darwin, em Incursdes de um Extemporaneo, Crepusculo dos idolos, temos: “No tocante ao
célebre “combate pela vida” ele me parece, mais afirmado que provado. Ocorre, mas como exce¢do; o aspecto global
da vida ndo é a situagdo de indigéncia, a situagdo de fome, mas antes a riqueza, a exuberdncia, e até mesmo o absurdo
esbanjamento, - onde se combate combate-se por poténcia... ”. Cf. NIETZSCHE, F. Crepusculo dos idolos. In:
NIETZSCHE, F. Obras Incompletas, op. cit., p. 380. Segundo Scarlet Marton “Este ndo é o uinico ponto que distingue a
idéia darwiniana e a concepgdo nietzschiana de luta. O filésofo entende que a vontade de poténcia, exercendo-se em



42

efeito de relacdo de dominacéao e obediéncia entre forcas. Cada forga se relaciona com outra
forca para comandar ou obedecer e isto se passa ndo apenas na interioridade do “eu” no ato de
querer, mas se apresenta na vida, através da vontade de poder dominar outras forcas que se
apresentam no mundo. Relag¢des da ordem de dominagéo/obediéncia, de subjugar, de dominar.
Ao criticar a unidade sintética do “eu” como origem de pensamentos e vontade, ao pensar este
“eu” como pluralidade de forcas em confronto no universo da vida, abre-se a possibilidade de
pensar o “sujeito” como efeito da moral, sendo moral entendida como relagfes de dominacéo
e obediéncia presentes na prépria vida.

Em “Genealogia da Moral. Uma Polémica” temos no § 13:

Exigir da forca que ndo se expresse como forga, que ndo seja um querer-dominar, um querer-
vencer, um querer-subjulgar, uma sede de inimigos, resisténcias e triunfos, é tdo absurdo
quanto exigir da fraqueza que se expresse como forga. Um quantum de forca equivale a um
mesmo quantum de impulso, vontade, atividade — melhor, nada mais é que sendo este mesmo
impulso, este mesmo querer e atuar, e apenas sob a seducdo da linguagem (e dos erros
fundamentais da razdo que nela se petrificam), a qual entende ou mal-entende que todo atuar é
determinado por um atuante, um “sujeito”, é que pode parecer diferente 1%,

Neste aforismo, Nietzsche apresenta a forgca como efetuagéo, aparecimento, atividade
plena, que exprime o seu poder. Ndo ha um substrato ou suporte das acfes que seja o0
responsavel pela manifestacdo ou nao da forca, de escolher agir de uma ou outra forma. Neste

sentido, 0 “eu” nada mais € do que uma pluralidade de forcas em confronto, um efeito de

cada ser vivo microscopico que constitui o organismo, leva a deflagrar-se o combate entre todos eles. Atuando num
elemento, encontra empecilhos nos que o cercam, mas tenta submeter os que a ela se opoem e colocd-los a seu servigo.
Necessita de obstaculos que a estimulem, precisa de resisténcias para que se manifeste, requer oponentes para exercer-
se. Cada elemento quer prevalecer na relagdo com os demais e desafia todos eles; a precedéncia, todavia, ndo se
confunde com supremacia, nem o combate com exterminio. Para que ocorra a luta, é preciso que existam antagonistas;
e, como ela é inevitavel e sem trégua ou termo, ndo pode implicar a destruicdo dos beligerantes. Surge aqui mais um
elemento da concepgdo nietzschiana de vontade de poténcia: seu carater agonistico. Gragas a ele, a luta, que se
desencadeia entre os multiplos elementos em que atua a vontade de poténcia, diferencia-se radicalmente da struggle for
life [...] No conceito de vontade de poténcia, as duas nogdes serdo sub-sumidas. Se nele reaparece a idéia darwiniana de
concorréncia vital, ela vai na diregdo oposta a do proprio Darwin: ndo se justifica pela necessidade de autoconservagdo
mas aponta para a superabundancia da vida. E conclui que “a luta pela existéncia é apenas uma excegdo, uma
provisoria restri¢do da vontade de viver: a grande e pequena luta voltam-se, em toda parte, para a preponderdncia, o
crescimento e a expansdo, a poténcia, conforme a vontade de poténcia, que é justamente vontade de vida. [...] Se
conserva também a idéia de luta, entende que se desencadeia entre os multiplos elementos em que atua a vontade de
poténcia e ndo apenas entre os seres vivos e, 0 mais importante, em vez de implicar o aniquilamento dos adversarios,
reveste-se de cardter agonistico. [...] A idéia de luta, enquanto trago fundamenta] da vida, é agora subsumida no
conceito de vontade de poténcia. Enquanto vontade de poténcia, a vida é mandar e obedecer; é, portanto lutar. Cf.
SCARLETT M. Nietzsche das for¢as césmicas aos valores humanos. Editora Brasiliense. Sdo Paulo, 1990, p 42-48.
Portanto, a nogdo nietzschiana de luta ndo € restrita a0 mundo organico: ela é o que constitui a propria realidade ou a
efetividade, tudo que ocorre no mundo ocorre por um processo de enfrentamento entre forgas que tentam se intensificar.
Nietzsche contrapde a idéia de luta como sele¢do natural, presente no pensamento de Darwin, a idéia de luta na
perspectiva da vontade de poténcia; para Nietzsche, os vencedores da luta pela existéncia ndo sdo necessariamente 0s
mais adaptados, mas sim ocorre uma oscilagéo entre os tipos de vencedores, cujas vitorias se ddo ao acaso, tanto para 0s
“fortes”, quanto para os “fracos”, conforme diz: “asseguramo-nos de que, na luta pela existéncia, o acaso serve tanto
para os fortes quanto para os fracos”. Cf. NIETZSCHE, F. Euvres philosophiques complétes. Fragments posthumes.
14[133]. Giorgio Colli et Mazzino Montinari. Paris: Gallimard, 197

103 NIETZSCHE, F. Genealogia da Moral, op. cit., p. 36.
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relacdes de dominacdo e obediéncia entre forgas que se passam entre o pensar, sentir e querer.
Alma e corpo se identificam nesse elemento comum, como efeito de ajustamento entre as
forcas; assim, ndo se pode mais pensar em uma dualidade corpo-alma, como no pensamento
cartesiano, em uma alma como suporte para 0 conhecimento, existente em um sujeito de
conhecimento previamente dado, conforme podemos verificar quando, em “Os desprezadores

do Corpo” - Assim Falou Zaratustra, diz Nietzsche:

‘Eu ndo sou corpo e alma’ — assim fala a crianca. E por que ndo se deveria falar como as
criancas? Mas o0 homem ja desperto, o sabedor, diz: ‘Eu sou todo corpo e nada além disso; e
alma é somente uma palavra para alguma coisa do corpo’. O corpo é uma grande razdo, uma
multiplicidade com um Unico sentido, uma guerra € uma paz, um rebanho e um pastor.
Instrumento de teu corpo é, também, a tua pequena razdo, meu irmao, a qual chamas
‘espirito’, pequeno instrumento e brinquedo da tua grande razdo. ‘Eu’, dizes; e ufanas-te desta

palavra. Mas ainda maior, no que ndo queres acreditar — é o teu corpo e a sua grande razdo:

esta nio diz eu, mas faz o eu **.

No aforismo acima, pode-se verificar que o sentido de “corpo” em Nietzsche ndo é
uma mera contraposicdo a “alma”; o “corpo” nao é algo estatico, que contém uma “esséncia”;
trata-se da dindmica da corporalidade, do processo da diversidade, que se orienta em um
unico sentido dinamizado em relag6es de dominio e obediéncia entre as forgas.

No § 354 de “4 Gaia Ciéncia” pode-se ver o desenvolvimento da consciéncia como
“de maos dadas” com a linguagem para permitir o desenvolvimento da espécie, ou seja, ndo
h& uma unidade da consciéncia subjacente no homem e sim o desenvolvimento da mesma a

partir de uma necessidade de comunicagdo. Nietzsche diz que a consciéncia em geral:

S6 se desenvolveu sob a pressdo da necessidade de comunicagdo — que previamente so entre
homem e homem (entre mandante e obediente em particular) ela era necesséria, era (til, e
também que somente em proporcdo ao grau dessa utilidade ela desenvolveu. Consciéncia é

propriamente apenas uma rede de ligacdo entre homem e homem — apenas como tal ela teve

de se desenvolver: o homem ermitéo e animal de rapina n#o teria precisado dela®.

Na frase “o homem ermitdo e animal de rapina ndo teria precisado dela” podemos
inferir que houve a necessidade do desenvolvimento de uma consciéncia em funcdo da
necessidade de comunicacdo, que se determina na mesma proporc¢do e grau de sua utilidade,
dada a necessidade da vida em comunidade: “ele precisava, como o animal mais ameagado,
de auxilio, protegdo, ele precisava de seu semelhante, ele tinha de exprimir sua indigéncia, de

saber tornar-se inteligivel — e, para tudo isso, ele necessitava, em primeiro lugar, de

14 NIETZSCHE, F. Assim falou Zaratustra. Traducdo de Mario da Silva. Rio de Janeiro: Civilizac4o Brasileira, 1983, p. 59.

105 NIETZSCHE, F. A Gaia Ciéncia. In: . Obras Incompletas.op. cit., p. 200.
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“consciéncia”, portanto, de “saber’ ele mesmo o que lhe falta, de “saber” como se sente, de
“saber” o que pensa."”. Neste sentido, existe um vinculo essencial entre consciéncia e
sociedade (a vida em comunidade), o que acarreta que seu processo formativo advenha de um
“é preciso” dos estados interiores, a partir dos quais a consciéncia se apresenta como um
reflexo, como um contelido objetivado dos estados interiores que se quer comunicar: “pensa-
se” que se sabe aquilo que se quer, sente, deseja, isto &, “pensa” aquilo que se quer comunicar
desses estados interiores: o que chega a consciéncia, nada mais € que a “parte menor, a parte
pior”, apenas aquela necessdria a comunicacdo, ndo garantido a objetividade do

conhecimento, pois:

estamos longe de conhecer o bastante para sequer podemos separar assim [Nietzsche esté se
referindo a oposigdo entre coisa em si e fendmeno]. Ndo temos justamente nenhum 6rgéo para

o conhecer, para a “verdade”, “sabemos” (ou acreditamos ou imaginamos) saber precisamente
o0 tanto que, no interesse do rebanho humano, da espécie, pode ser Util 107,

Tendo o desenvolvimento da consciéncia e da linguagem ocorrido para atender a
necessidade de comunicacdo, a expressao de vivéncias internas, como, sentimentos e desejos,
permitindo a identificagdo, por todos, daquilo que pela linguagem é expresso, temos como
conseqiiéncia deste processo o fato de que a linguagem vai “igualar”, vai “tornar comum”,
pelo signo, aquilo que de fato é diferente. Conhecimento, portanto, fragmentario, perspectivo,
para atender as necessidades vitais, sem que se possa pretender uma objetividade; da ordem
do interesse do “rebanho”; da ordem da identificacio do comum, da uniformizacdo, da
supressao das diferencas, sendo o pensamento ao nivel da consciéncia, apenas a expressao das
crengas, costumes e regras adotadas em uma vida comunitaria.

Em “Além do Bem e do Mal. Preludio para uma Filosofia do Futuro”, 8 16, temos:

Ainda ha ingénuos observadores de si mesmos que acreditam existir "certezas imediatas"; por
exemplo, "eu penso", ou como era supersticdo de Schopenhauer, "eu quero™: como se aqui 0
conhecimento apreendesse seu objeto puro e nu, como "coisa em si*, e nem parte do sujeito
nem parte do objeto ocorresse uma falsificacdo. [...]: se decomponho o processo que esta
expresso na proposicdo "eu penso”, obtenho uma série de afirmagdes temerarias [...], por
exemplo, que sou eu que pensa, que tem de haver necessariamente um algo que pensa, que
pensar é atividade e efeito de um ser que é pensado como causa, que existe um "Eu", e
I(i)galmente que ja esta estabelecido o que designar como pensar — que eu sei 0 que é pensar

108 1bid. p. 249.
97 Ibid. p. 202.

108 NIETZSCHE, F. Além do bem e do mal: preltdio para uma Filosofia do Futuro. Traducéo de Paulo César de Souza.
Sao Paulo: Companhia das Letras, 1998, p. 22.
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No 8§ 17, da mesma obra, pode-se verificar que Nietzsche coloca a atividade do

pensamento na ordem do espontaneo, sem depender de um sujeito que a deseje ou cause.

Quanto a supersti¢do dos légicos, nunca me cansarei de sublinhar um pequeno fato que esses
supersticiosos ndo admitem de bom grado — a saber, que um pensamento vem quando “ele”
quer, e ndo quando “eu” quero, de modo que é um falseamento da realidade efetiva dizer: o
sujeito” eu” é a condicéo do predicado “penso” 1%.

Para Nietzsche, portanto, ndo ha no animal humano “rnenhum orgdo para o conhecer,
para ‘ a verdade’”; 0 que ha sdo apenas ficcdes criadas pela linguagem para permitir uma
melhor orientacdo no mundo.

Foucault, em suas conferéncias “A Verdade e as Formas Juridicas”, citando o0 8 1 de
“Sobre Verdade e Mentira no Sentido Extra-Moral” '!°, afirma que para Nietzsche o
conhecimento é da ordem da invencéo **. Uma investigacdo sobre o que é “invencdo” se faz
necessaria, tarefa que Foucault efetua no texto Nietzsche, A Genealogia e a Histéria '*

Neste texto, Foucault nos mostra que Nietzsche, em sua genealogia, utiliza em varios
aforismos ao longo de sua obra, a palavra Herkunft - proveniéncia -, marcadamente como uma
oposicdo ao uso da palavra Ursprung - origem. Enquanto a palavra Ursprung estd
relacionada a uma busca de origem em seu sentido metafisico, na busca de um fundamento
originario, na busca da forma imovel e anterior a qualquer acidentalidade, temos no termo
Herkunft um apontamento das heterogeneidades naquilo que parecia conforme a si mesmo.

Perguntar pela proveniéncia de algo ndo é descobrir suas caracteristicas genéricas,
nem encontrar o que a fundou, nem apontar para uma continuidade, mas buscar as marcas
diferenciais, os acidentes de percurso. Herkunft, em seu sentido estrito, significa o tronco de

uma raca, ou seja, é 0 antigo pertencimento a um grupo. Entretanto,

Longe de ser uma categoria da semelhanca, tal origem permite ordenar, para colocar a parte,
todas as marcas diferentes [...]. A proveniéncia permite também reencontrar sob o aspecto
Gnico de um carater ou de um conceito a proliferacdo dos acontecimentos através dos quais

(gracas aos quais, contra os quais) eles se formaram™®.

109 jpi
Ibid. p. 23.
11 . ~ . . e ’ . .
0 “Em algum remoto rincdo deste universo cintilante que se derrama em um sem-niimero de sistemas solares, havia uma
vez um astro, em que animais inteligentes inventaram o conhecimento. Foi o minuto mais soberbo e mais mentiroso da

“histéria universal”. Cf. NIETZSCHE, F. Sobre Verdade e Mentira no Sentido Extra-Moral. In: Obras Incompletas.
Colecdo Os Pensadores. Tradugdo de Rubens Rodrigues Torres Filho. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1987, p. 53.

11 Cf. FOUCAULT, M. 4 Verdade e As Formas Juridicas, op. cit., p. 13.

12 FOUCAULT, M. Nietzsche, A Genealogia e a Histéria. In: Microfisica do Poder. Organizacao, Introducio e Revisio
Técnica de Roberto Machado. 9.ed. Rio Janeiro: Graal, 1990, p.15.

113 Ipid. p. 20.
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O historiador tradicional nos termos da Ursprung busca a origem, enquanto, na
perspectiva genealdgica, a atitude € outra; pela genealogia, visa-se voltar ao passado para
libertar o presente; questiona-se o valor dos valores, as coisas instituidas, concebidas como
naturais ou dadas; o que se destaca ndo ¢ uma esséncia dada na histdria, mas uma construcao
a0 acaso. “A pesquisa da proveniéncia ndo funda, muito pelo contrario: ela agita o que se
percebia imével” .

Nietzsche, ao fazer a genealogia dos valores, da moral, do conhecimento, busca nao
uma “origem” solene, mas mantém “o que se passou na dispersio que lhe é prépria’”“.
Buscar a proveniéncia “é demarcar os acidentes, os infimos desvios — ou ao contrdrio as
inversoes completas — os erros, as falhas na apreciagdo, os maus calculos que deram
nascimento ao que existe e tem valor para nos” 1,

Outra palavra usada por Nietzsche e investigada por Foucault é Entestehung,
emergéncia, que ndo deve ser confundida com o termo final de um processo, mas como o
principio e a lei singular de um aparecimento. Neste sentido, a Entestehung se produz sempre
em um determinado estado de forcas, em um combate. Indagar sobre a emergéncia de alguma
coisa € detectar seu surgimento a partir das forgas que a tornaram possivel, e ndo explica-la
por qualquer antecedente originario. Enquanto a proveniéncia se refere a qualidade dos
instintos, a emergéncia diz respeito ao campo de forcas em acdo nos quais 0S Mesmos
aparecem. Entretanto, ndo se deve confundir este campo como um plano fechado, mas como
um plano onde a desigualdade das forcas em luta é predominante.

Nietzsche, ao dizer que o conhecimento foi inventado, quer dizer que o conhecimento
ndo tem uma origem, ndo tem uma Ursprung. Ao contrario, significa dizer, que tem uma
emergéncia, uma Entestehung:” O conhecimento é o efeito dos instintos, é como um lance de
sorte, ou como o resultado de um longo compromisso. Ele é ainda, diz, Nietzsche, com uma
9 117

“centelha entre duas espadas”, mas que ndo é do mesmo ferro que as duas espadas

Vejamos 0 8 333 de “Gaia Ciéncia”:

O que significa conhecer? — Non ridere, non lugere, neque detestari, sed intelligere! [NAO rir,
ndo lamentar nem detestar, mas compreender!] — diz Spinoza, simples e sublime, como é seu
modo. Entretanto: o que é esse intelligere, no Ultimo fundamento, sendo a forma em que

14 Ipid. p. 21.
15 Ipid. p. 21.
118 |bid. p. 21.

17 FOUCAULT, M. 4 verdade e as Formas Juridicas, op. cit., p. 17.
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justamente os trés primeiros se fazem sentir a nés de uma s6 vez? Uma resultante dos
impulsos, diferentes e contrarios entre si, do querer-rir, lamentar, execrar? Antes que seja
possivel um conhecer, é preciso que cada um desses impulsos tenha apresentado seu ponto de
vista unilateral sobre a coisa ou acontecimento; posteriormente surgia o combate dessas
unilateralidades e dele as vezes um meio- termo, um apaziguamento, um dar-razdo a todos 0s
trés lados, uma espécie de justica e contrato: pois gragas a justica do contrato podem todos
esses impulsos afirmar-se na existéncia é ter razdo todos juntos. NGs, que s6 temos
consciéncia das Gltimas cenas de reconciliagdo e cOmputos finais desse longo processo,
pensamos portanto que intelligere seja algo conciliador, justo, bom, algo essencialmente
oposto aos impulsos; enquanto é somente uma certa propor¢io dos impulsos entre si [..] **2.

Neste aforismo, Nietzsche se opbe a Spinoza, ao dizer que é através das forcas
presentes no rir, detestar e deplorar que conhecemos ‘algo’, ou seja, é justamente na
existéncia destes instintos em luta que emerge o conhecimento: “a centelha entre as
espadas”.

Aqui convém uma observacéo sobre a palavra instinto. Paulo César de Souza, em suas
traducgdes da obra de Nietzsche, também utiliza a tradugdo “impulso” para a palavra Trieb em
geral traduzida por instinto. Justifica sua traducdo por comumente se associar “instinto” a um
comportamento inato, fixado, comum a todos os individuos de uma espécie. No entanto,
esclarece que, etimologicamente, instinto descende do latim instinctu que significa pelo seu
verbo instigare, aguilhoar, estimular. Como no alemdo h4 a incorporagéo de palavras gregas e
latinas, Paulo César diz que - Instinkt -, estaria sendo usado por um vocabulério culto,
enquanto - Trieb -, em uma linguagem coloquial, mas no sentido de impulséo, presséo,
instigacdo, excitacdo. No Aurélio, instinto aparece como tendéncia, aptiddo inata e também
como inspiracdo natural, espontanea. Adverte que os dicionarios alemaes consultados também
consideram estas mesmas explicagdes para esta palavra. Mas qual o sentido para Nietzsche?
Segundo Paulo César de Souza, ele utiliza todos esses sentidos e mais alguns. Cita exemplos:
Em “Para Alem do Bem e do Mal”, § 3, hd a negacdo da oposicdo entre “atividades
instintivas” — inconscientes e pensamento consciente: “/...] sim como o ato de nascer ndo
conta no progresso geral da hereditariedade, também "estar consciente" ndo se opoe de
algum modo decisivo ao que ¢é instintivo [...]”. No 8§ 10, ao contrario, hd& uma
correspondéncia com atividades inatas: “o instinto que os leva a se afastar da realidade
moderna”. No § 218 0 “instinto é a mais inteligente das espécies de inteligéncia até agora

descobertas”. Em Genealogia da Moral, Instinkt e Trieb sdo utilizados alternadamente **°.

18 NIETZSCHE, F. 4 gaia ciéncia, op. cit., p.190.

119 Cf. SOUZA, P. C. Notas do tradutor. In: NIETZSCHE, F. 4lém do bem e do mal: prelidio para uma filosofia do
futuro, op. cit., p. 216.
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Pelo § 333, vimos que para Nietzsche, o conhecimento emerge a partir do puro jogo de
forcas da vida. Entre instinto e conhecimento ndo ha uma relacdo de continuidade, de
refinamento dos instintos e sim uma luta, um confronto, uma relacdo de poder, de dominacéo.
Neste mesmo aforismo, pode-se observar outro ponto importante enfocado por Nietzsche: a
observancia de que o conhecimento, além de ndo fazer parte da “natureza” humana, também
ndo apresenta relacdo de afinidade com o objeto a conhecer. De fato, o que ha é uma
necessidade de dominacdo do desconhecido tornando-o menos ameacador. Rir, deplorar e
detestar implica em um afrontamento, em uma relacdo ndo de identidade, de adequacdo ao
objeto, mas de afastamento, de desvalorizacao, de destruic&o.

Pelos aforismos expostos, concluimos que Foucault de fato encontra, no pensamento
de Nietzsche, condi¢des para pensar o sujeito como efeito de um jogo de forcas; a partir das
criticas nietzscheanas mencionadas, Foucault considera o corpo como superficie de inscri¢ao
dos acontecimentos (enquanto a linguagem os marca e as idéias os dissolvem), lugar de
dissociagdo do EU (que supoe a quimera de uma unidade substancial), volume em perpétua

120

pulverizagdo , afastando-se, portanto, da concepcdo cartesiana de “sujeito de

conhecimento”.

120 FOUCAULT, M. Nietzsche, A Genealogia e a Histéria. In: Microfisica do Poder, op. cit., p. 22.
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2 A OBJETIVACAO E SUBJETIVACAO DO SUJEITO MODERNO.

No coragado dos processos de disciplina, ele [exame] manifesta a sujei¢do dos que sdo
percebidos como objetos e a objetivagdo dos que se sujeitam. A superposi¢do das relagoes de

: c o 121
poder e das de saber assume no exame todo o seu brilho visivel **".

Neste capitulo, apresentaremos: a aproximacdo de Foucault ao pensamento de
Canguilhem, no que se refere ao poder da Norma na sociedade moderna; destacaremos a
emergéncia de um sujeito, objetivado e subjetivado pelas préaticas de poder, como efeito e
elemento de um dispositivo'® politico, centrando-nos nas analises efetuadas em Vigiar e
Punir e em Historia da Sexualidade I- a vontade de saber.

Foucault efetua em Vigiar e Punir, genealogicamente, uma andlise histdrica dos
métodos de punicdo, identificando um momento em que, através da transformacédo ocorrida
no investimento politico do corpo, ha a emergéncia de um tipo especifico de poder que faz
surgir formas de subjetividades, bem como os saberes das ciéncias humanas. Este tipo
especifico de poder - poder disciplinar -, que é exercido e se exerce pelo corpo, efetiva-se na
relacdo de forcas poder-saber, através das praticas sociais de vigilancia e controle.

Convém esclarecer que ndo ha de um lado os que tém o poder e de outro lado aqueles
que ndo o detém. O que existe sdo jogos de forgas que se produzem em um campo relacional
onde todos fazem parte, tanto 0s que o exercem, quanto aqueles que a ele sdo submetidos. O
poder é uma pratica social que se exerce. Com o poder disciplinar, tem-se uma concepcao
positiva de poder, na medida em que este produz saberes, através das técnicas de sujeicdo
utilizadas para a producdo de corpos politicamente ddceis e economicamente produtivos.

Como diz Foucault:

Temos que deixar de descrever sempre o0s efeitos do poder em termos negativos: ele “exclui”,

“reprime"”, “recalca”, “censura”, “ esconde”. Na verdade o poder produz;

HINNT] LTS

abstrai”, “mascara”,

12 FOUCAULT, M. Vigiar e Punir, op. cit., p. 154

122 «“Através deste termo tento demarcar, em primeiro lugar, um conjunto decididamente heterogéneo que engloba discursos,
institui¢oes, organizagdes arquitetonicas, decisoes regulamentares, leis, medidas administrativas, enunciados cientificos,
proposigoes filosoficas, morais, filantropicas. Em suma, o dito e o ndo dito sdo os elementos do dispositivo. O dispositivo
é a rede que se pode estabelecer entre estes elementos”. FOUCAULT, M. Sobre a Histéria da Sexualidade. In:
microfisica do poder, 0p. Cit., p. 244.
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ele produz realidade; produz campos de objetos e rituais da verdade. O individuo e o

conhecimento que dele se pode ter se originam nessa producéo %,

Roberto Machado, no texto “Por uma Genealogia do Poder” '**, afirma que, em suas

analises sobre o poder Foucault considera que

As relagbes de poder ndo se passam fundamentalmente nem ao nivel do direito, nem da
violéncia: nem sdo basicamente contratuais nem unicamente repressivas. [...] é falso definir o
poder com algo que diz ndo, que impde limites, que castiga. A uma concep¢do negativa, [...]
g:soucault] acrescenta uma concepg¢do positiva que pretende dissociar dominagao e repressao

De fato, Foucault, em seu texto “O Poder e a Norma” '*°

, se distancia de quatro
formas de se analisar o poder: como apropriacdo, localizagcdo, subordinacdo e producédo
ideoldgica.

No caso de o poder ser analisado como algo passivel de uma apropriacdo, esclarece
que, mesmo que “a formula ‘eles detém poder’ guarde seu valor politico, ndo pode ser
utilizada por uma andlise histérica **””. Para Foucault o poder ndo é apropriado por uns em
detrimento de outros, mas se exerce através de todos os segmentos onde haja uma relacéo de
elementos os mais diversos, tais como, familia, vizinhanca, relacdes de pares (sexuais),
vizinhanca, etc., ou seja, em todas as praticas sociais. O poder € um ato que se exerce ou nao,
a partir de embates pontuais entre os elementos envolvidos. O poder ndo esta em um dos
lados que seria o vitorioso deste embate, onde se da sua constitui¢cdo; ndo é uma relacdo de
apropriacdo e sim uma relacdo na qual, ambos os lados, participam como num jogo de risco,
quando se ganha ou se perde a cada embate. E claro que ha no campo social uma classe que,
em determinado periodo, ocupa estrategicamente uma posicdo que privilegia o uso do poder;
mas, a cada instante, o poder se compde de novos arranjos, de novas possibilidades de
inversdo de posigdes.

No que se refere a localizacdo do poder, Foucault, se distancia de pensa-lo localizado
nos aparelhos de Estado. De fato, se 0 poder ndo se concentra em um lado “que o detém”, nao

pode estar concentrado em determinados aparelhos de Estado. Na verdade “o aparelho de

122 FOUCAULT, M. Vigiar e punir, op. cit., p. 161.

124 MACHADO, R. Por uma Genealogia do Poder. In: FOUCAULT, M. Microfisica do poder. 9.ed. Rio de Janeiro: Edigdes
Graal, 1990, p.7.

125 bid, p. XV.

126 FOUCAULT, M. O poder e a norma. In: . Psicandlise poder e desejo. Tradugdo de Chaim Samuel Katz e Paulo
Viana Vidal. Rio de Janeiro: Chaim Samuel Katz, 1979.( Colecéo IBRAPSI).

127 |pid, p. 46.
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Estado é uma estrutura de apoio - o instrumento de um sistema de poderes que, de longe o
ultrapassam '**”.

Quanto a subordinacdo do poder, Foucault se opde a pensa-lo no sentido de que o
poder consista numa forma de manutencdo, conservacdo e reproducdo de um modo de
producdo; esta concepcédo de andlise do poder ndo faz parte de seu pensamento, uma vez que,
para ele, o poder € constituinte, ou seja, participa do proprio modelo de producdo a ser
mantido, reproduzido, etc., como um de seus elementos. Cita como exemplo, o fato da
sociedade capitalista adotar o seqiiestro'®® como forma de articulacdo dos individuos aos
aparelhos de producdo, da mesma maneira que, no século XVII e XVIII, os pobres eram
enclausurados, como modo de fixar aqueles que, devido a ociosidade escapavam das fixacoes
geograficas, onde acontecia o exercicio da soberania, assegurando uma reserva de renda,
através da forga de trabalho.

Foucault também se afasta de pensar o poder em termos da alternativa de violéncia ou
ideologia. Este afastamento vai permitir a analise do poder na producéo de saber, colocando o
poder ndo de uma forma apenas negativa, em uma vinculagdo do mesmo com a repressao,
mas relacionado as estratégias de poder com a produgdo de saber e, da mesma forma, o saber
como forma de assegurar o poder. Para tanto, cita, como exemplo, as formas de saber
emergentes, a partir da vigilancia administrativa exercida sobre as populacdes, na época
classica (séc. XVII e XVIII), por ocasido da formacdo do estado centralizado: 1) saber de
gestdo, que surge a partir das observagdes, inquéritos e experiéncias efetuadas por todos
aqueles que geriam o aparelho de Estado e que se caracteriza por todo um saber: de como
taxar, calcular e cobrar impostos; de quem pagaria ou ndo 0s mesmaos; sobre os recrutamentos
de soldados de determinada populacdo; 2) saber de inquérito, que surge a partir da
catalogacdo das teécnicas artesanais, das técnicas de agronomia, da movimentacdo
demografica, da satde das populages, etc.; 3) saber de inquisicdo, que surge a partir dos
relatorios efetuados sobre o comportamento daqueles que eram aprisionados.

Na aula de 14 de janeiro de 1976 do curso “Em Defesa da Sociedade”, Foucault
afirma que neste periodo, séculos XVII e XVIII, ocorre a invencdo de uma nova mecénica de

poder, a qual produz os saberes mencionados acima e que tem instrumentos bastante

128 Ibid. p. 48.

129 Foucault utiliza seqiiestro em oposico a reclusio. Enquanto a reclusdo (séc.XVII1) tinha por objetivo a excluséo daqueles
que se colocavam a margem das regras da sociedade, por sua conduta, por sua desordem, etc., o sequestro (séc. X1X) inclui
por exclusdo, ou seja, fixa os individuos a um aparelho de producéo e normalizagdo. Cf. FOUCAULT, M. 4 verdade e as
ormas Juridicas, op. Cit., p. 114.
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diferentes aos exercidos nas relacées de soberania **°. No poder soberano o corpo do rei
encarna a lei, é o aporte do poder; € um poder ritualistico, que efetua suas marcas, atraves de
cerimdnias, que reafirmam o poder soberano do rei; a soberania é uma forma de poder que
atua sobre a terra e seus produtos, refere-se a extragao e apropriacdo dos bens e das riquezas,
e, em um sentido de apropriacdo maxima, pode retirar a vida de seus suditos para reafirmacao
de seu poder, ou exp6-la para a defesa da soberania; pode ser exercido, através de uma forma
descontinua no tempo, como por ex., ha cobranca de impostos e taxas. Esta forma de poder
ndo atende a necessidade de uma sociedade em vias, a um s6 tempo, de explosdo demografica
e de industrializacdo, a qual necessita que o tempo dos individuos se integre ao aparelho
produtivo como forca de trabalho; esta sociedade precisa extrair dos corpos, tempo e trabalho,
mais do que bens e riqueza; para tanto, as técnicas disciplinares sao exercidas de tal forma que
incidindo sobre os corpos, através de uma vigilancia continua, realiza uma sujeicéo,
permitindo uma eficicia produtiva. Este novo tipo de poder “pressupde muito mais uma
trama cerrada de coer¢oes materiais do que a existéncia fisica de um soberano, e define uma
nova economia de poder [...] ao mesmo tempo fazer que crescam as forgas sujeitadas e a
eficacia daquilo que as sujeita” .

No séc. XIX todos os saberes constituidos nesta nova mecénica de poder serdo
retomados, segundo os principios de que todos os agentes de poder, ao enviarem um relatorio
sobre a execucdo de determinada ordem, sobre as condi¢fes de sua execuc¢do, etc., as pessoas
que a delegaram, estdo efetivamente constituindo um saber correlacionado ao poder exercido.
Convém ressaltar que os relatérios, produzidos de forma sistemética e institucionalizada,
passam a ser instrumentos que permitem calculos estatisticos, medicdes de efeitos esperados,
produzindo um saber sobre tudo e todos que sejam seu objeto. Este saber se caracteriza como
elemento de um dispositivo politico que se articula a estrutura econdmica. Conforme
Foucault: “Durante o séc. XIX se desenvolveram e se tornaram opacos uma série de
aparelhos que visam fabricar disciplina, impor coercoes e determinar a aquisicdo de
habitos” 2. No séc. XIX o contrato caracteriza a forma juridica, que garante a propriedade
individual e os lagos de pertencimento entre as pessoas; no entanto, € pelo habito que aqueles

que ndo possuem nenhum vinculo de pertencimento ou propriedade entre si, sdo ligados a um

1% FOUCAULT, M. Em Defesa de sociedade, op. cit., p. 42.
31 |bid. p. 42.

182 FOUCAULT, M. O poder e a norma. In: . Psicandlise poder e desejo, op. cit., p. 52.
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aparelho de producdo. “O hdbito é o complemento do contrato para aqueles que ndo estdo

ligados pela propriedade” '*-. Segundo Foucault:

De modo que o aparelho de seqiiestro fixa os individuos ao aparelho de producéo, ao fabricar
habitos através de um jogo de coergdes, aprendizagens e puni¢des. Este aparelho deve fabricar
uma grade de habitos que defina socialmente a inclusdo dos individuos numa sociedade, ou
seja, fabrica algo como a norma. [...] No séc. XIX, o poder se efetua através do habito
imposto para que se dobrem a ele. [...] Assume a forma insidiosa, quotidiana da norma e,
deste modo, se oculta enquanto poder e se oferece como sociedade ™,

“A norma aparece como o elemento a partir do qual tal exercicio de poder torna-se
possivel. Ela é seu veiculo, sua referéncia mais importante. E a normaliza¢do é o proprio

: . ;s 135
movimento descrito por tal exercicio

, conforme expressa Marcio Alves da Fonseca.
Portanto, ao final do século XVIII e inicio do século XIX, com o recrudescimento dos
suplicios, que caracterizava o poder soberano, o poder disciplinar se afirma, se apdia nos
corpos e em seus atos, através do habito imposto. Ao direito de morte, expresso através dos
suplicios, pelo poder soberano, se sucede um poder que tem a vida como foco de sua agéo.
Este poder sobre a vida - biopoder -, se desenvolve em dois pdlos: por um lado, através das
técnicas disciplinares sobre o0s corpos individuais, com vigilancia e treinamento que ja se
realizavam “no século XVII, inicio do século XVIII- em nivel local, em formas intuitivas,
empiricas, fracionadas, e no ambito limitado de institui¢oes como a escola, o hospital, o
quartel, a oficina, etc.” **°; por outro lado, a partir da metade do século XV111, através de um
novo modo de atuacdo deste poder, que se situa no &mbito da gestdo da vida, implicando em
intervencdes e controles reguladores sobre os processos bioldgicos, tais como, nascimentos,
mortes, salde, duracdo da vida, etc., caracterizando uma biopolitica da populacdo. Sobre
aquele que precisa ser adestrado, corrigido e normalizado, para ampliacdo de suas forcas
produtivas, tem-se, com as disciplinas, uma a anatomia politica do corpo, um controle sobre o
corpo-maquina; por outro lado, com os controles reguladores sobre os processos bioldgicos,

tem-se um controle sobre o corpo-espécie. Diz Foucault, “Em a Defesa da Sociedade™:

A disciplina tenta reger a multiplicidade dos homens na medida em que essa multiplicidade
pode e deve redundar em corpos individuais que devem ser vigiados, treinados, utilizados,
eventualmente punidos. E depois, a nova tecnologia que se instala, se dirige a multiplicidade
dos homens, ndo na medida em que ela forma, ao contrario, uma massa global, afetada por

1% Ibid. p. 53.
% Ibid. p. 53.

135 FONSECA, Marcio Alves. Michel Foucault e o direito. S0 Paulo: Max Limonad, S/D, p. 89.

136 FOUCAULT, M. Em defesa da Sociedade, op. cit., p. 298.
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processos de conjunto que sdo proprios da vida, que sdo processos como 0 nascimento, a
morte, a producdo, a doenca, etc. Logo, depois de uma primeira tomada de poder sobre o
corpo que se fez consoante 0 modo da individualizagdo, temos uma segunda tomada de poder
que, por sua vez, ndo é individualizante, mas que é massificante [...] *".

Segundo Foucault, estas duas formas de poder — sobre o corpo-maquina e sobre o
corpo- espécie-, estiveram separados até o inicio do século XIX, quando se conjugam, tendo o
sexo como um importante elemento agenciador, porquanto faz parte das disciplinas do corpo,
no que se refere a seu adestramento, intensificacdo e distribuicdo de forgas e, por outro lado, é
peca imperiosa na regulacdo das populagdes. Inserindo-se nos dois eixos do biopoder, 0 Sex0
se apresenta como elemento uma “chave” para seu exercicio.

Em Historia da Sexualidade 1- a vontade de saber (1976), Foucault investe em
analisar sob que formas, através de que discursos, ha uma atuacdo do poder sobre a mais
individual das condutas, ou seja, de que maneira o poder penetra e controla o prazer cotidiano,
fazendo com que o sujeito se reconheca como “sujeito de uma sexualidade”. Em suas analises
observa que h& uma incitacdo ao discurso sobre o sexo a partir do seculo XVIII e que, a partir
do inicio do século XIX, o “dispositivo da sexualidade” se apresenta como um dos mais
importantes fatores na conjugacéo, das disciplinas e das regulacdes das populacdes **. Este
dispositivo tem, na pratica da confissdo, 0 seu elemento constitutivo e operador, uma vez que,
desde a idade média as préaticas de confissdo visavam a producdo de verdade. Passando pelos
tribunais da inquisicdo até as praticas confessionais da atualidade, todas elas atribuiam
importancia ao reconhecimento do que se é, de “conhecer a verdade sobre si proprio”, de
confessar, a si mesmo e aos outros, o que ha de mais escondido de si e em si mesmo. Sendo
considerado que é “dentro do corpo” que se tem a verdade sobre si, a sexualidade € entdo
palco privilegiado para a confissdo. Esta confissdo envolve ritual, envolve a necessidade da
existéncia de um “Outro” que saiba ouvir, julgar, penitenciar, etc., enfim, de um “Outro” que
exerca um poder sobre aquele que fala. De um lado a dominagdo de quem escuta e de outro a
submissdo de quem fala. Como diz Foucault: “esse discurso de verdade adquire efeito, ndo
em quem o recebe, mas sim naquele de quem é extorquido™’". A partir do século XVIII,
expandida para além do dominio religioso, a confissdo invade todas as esferas do social,
penetrando nas relacdes de pais e filhos, alunos e pedagogos, psiquiatras e doentes, etc.,

marcando esta pratica como participante da relagdo poder-saber. No século XIX,

187 Ibid. p, 289.

138 CF. FOUCAU LT, M. Historia da Sexualidade I- a vontade de saber, 0p. cit., p. 132.

1% Ipid., p. 62.
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especificamente em relacdo ao sexo, a confissdo se insere em um discurso cientifico: realiza-
se uma codificacdo da narragdo, por sinais e sintomas, de tal forma a permitir uma analise
destes, a exemplo de métodos cientificamente aceitaveis. Como diz Foucault: “A scientia
sexualis, desenvolvida a partir do século XIX, paradoxalmente, guarda como nicleo o
singular rito da confissdo obrigatoria e exaustiva, que constituiu, no Ocidente cristdo, a
primeira técnica para produzir a verdade do sexo” '*°. A verdade “decifrada” por um
“QOutro” que escuta aquele que confessa sobre seus desejos, leva aquele que fala a reconhecer,
nesta “decifracdo”, a sua verdade, levando o individuo a ser reconhecer como “sujeito de uma
sexualidade”, uma vez que agora passa a ter um conhecimento de si que desconhecia.

Dentro da perspectiva de um sujeito, objetivado e subjetivado pelo poder disciplinar e
pelo “dispositivo da sexualidade”, haveria possibilidade de serem implementadas acdes que
subvertam este quadro?

Foucault enfoca esta possibilidade, ao afirmar: “Id onde hd poder hd resisténcia” '*'.
Estas resisténcias sdo distribuidas de forma irregular, na maioria das vezes; sdo moveis e
transitdrias, efetuando rupturas, suscitando reagrupamentos sociais, provocando o levante de
grupos ou individuos; ocorrem em certos momentos da vida, inflamando comportamentos.

Entretanto, como escapar a circularidade das relagcdes de poder-saber, uma vez que o
proprio sujeito € constituinte e constituido nesta relacdo? Parece que, neste momento, uma
efetiva acdo diante das relacGes de poder-saber ndo dispde de meios para se efetivar, embora

esteja caracterizada uma néo inelutabilidade diante das mesmas.

140 1bid. p. 66.

! Ipid. p. 91.
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2.1 A Aproximacdo ao pensamento de Canguilnem: a normalizacdo e o poder

disciplinar

Uma norma tira seu sentido, sua fung¢do e seu valor do fato de existir, fora dela, algo

~ e 142
que ndo corresponde "a exigéncia a que ela obedece ~*.

Em Canguilhem, Foucault encontra sua fundamentacdo para a questdo do poder da
Norma na sociedade moderna, enderecando a leitura da obra “O Normal e o Patolégico,
conforme suas palavras: “Sobre esse ponto [a norma] é necessario se reportar ds pdginas
essenciais de Canguilhem, Le normal et Le pathologique, ed. de 1866, p.171-191"'%.

Cabe entdo, neste momento, uma investigacdo sobre a norma e sobre a sua
constituicao.

Na epigrafe temos a citacdo de Canguilhem, na qual é dito que uma norma, para ser
considerada como norma, necessita de uma polaridade que a sustente; necessita da existéncia
de elementos que ndo correspondam a exigéncia da mesma. A norma seria, entdo, a
proposicdo de uma exigéncia a ser seguida. Uma pergunta se impde: Como surge esta
exigéncia? Melhor dizendo, a que ou a quem esta exigéncia da norma obedece?

Em busca destas respostas, vamos fazer uso do pensamento de Canguilhem sobre a
norma, explicitado em sua obra “O normal e o Patologico ™.

Canguilhem nos adverte que o uso corrente do termo “normal” surge a partir das
reformas das instituicbes pedagdgicas e hospitalares, ocorridas a partir da Revolucédo
Francesa, dada a exigéncia de uma racionalizacdo manifestada ndo s nessas instituicdes, mas
também na politica e na economia, em funcdo de uma tecnologia industrial emergente. Seja
um conta gotas que, para ser considerado normal, deve pingar com uma determinada
regularidade a partir de determinado calibre, seja pelo calibre das bitolas que caracterizam
uma via férrea como normal, a normalizacdo se faz necessaria, objetivando atender as
necessidades de uma industrializacdo crescente. Para Canguilhem, a normalizagéo expressa as
exigéncias coletivas que definem, em determinada sociedade historica, seu modo de
relacionamento entre suas estruturas e um bem particular por ela considerado,

independentemente da consciéncia individual de valor deste bem pelos que dela fazem parte.

142 CANGUILHEM, G. O normal e o patoldgico. Traducdo de Maria Thereza Redig de Carvalho Barrocas. 4. ed. Rio de
Jjaneiro; Forense Universitaria 1995, p. 211.

¥ FOUCAULT, M. Vigiar e punir, op. cit., p. 191.
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Por outro lado, para que haja um bem particular a ser atingido é necessario que algo
Ihe escape.

Conforme Canguilhem:

O que caracteriza um objeto ou um fato dito normal, em referéncia a uma norma externa ou
imanente, é poder ser, por sua vez, tomado como ponto de referéncia em relagéo a objetos ou
fatos ainda a espera de serem classificados como tal. Portanto o normal é, a0 mesmo tempo, a
extensdo e a exibi¢do da norma. Ele multiplica a regra, ao mesmo tempo em que a indica. Ele
requer, portanto, fora de si, a seu lado e junto a si, tudo o que ainda Ihe escapa. **.

A norma aponta uma possibilidade que, para existir, tem que levar em conta a
existéncia de seu inverso. Portanto, uma norma somente se afirma como norma, a partir da
possibilidade de infracdo da mesma, da possibilidade de sua inversdo, o que leva a poder
entender a constituicdo da norma a partir de um embate de forcas de polos opostos.

Como diz Canguilhem: “Sob qualquer forma implicita ou explicita que seja, as
normas comparam o real a valores, exprimem discriminagoes de qualidades de acordo com a
oposi¢do polar de um positivo e de um negativo” '*. Normalizar é a imposicdo de uma
exigéncia a um fato ou dado que se apresente de forma diversa a mesma; relacdo polémica e
dindmica entre a exigéncia da norma como regra a ser seguida e os fatos ou dados que a ela
escapam. “Uma norma se propoe como um modo possivel de unificar um diverso, de
reabsorver uma diferenca, de resolver uma desavenga” 146

Unificar um diverso... Reabsorver uma diferenca... Ora, sabemos que a padronizacdo
dos bens produzidos, em uma industrializagdo crescente, otimiza sua fabricagcdo e maximiza
os lucros. No campo da salde, a definicdo de normas higiénicas pressupde um interesse
politico e econdmico no que tange ao tratamento preventivo de doencas, das condigdes de
salubridade de vida, possibilitando uma popula¢do “sadia” capaz de produzir mais em termos
econdmicos. Nestes termos, a norma aparece obedecendo a uma exigéncia de uma
necessidade pontual emergente em uma sociedade historica. Sua determinagdo como norma se
configura, a partir de uma decisdo normativa que estabelece um determinado bem particular a
ser atingido, seja este bem um fato ou um dado. Por outro lado, uma decisdo normativa ndo
pode deixar de levar em conta as conseqiiéncias de sua aplicagdo em todos os campos

relacionados a mesma, ou seja, a decisdao sobre determinada norma s6 pode ser entendida no

144 CANGUILHEM, G. O normal e o patolégico, op. cit., p. 211.
1% |bid. p. 213.

18 Ipid. p. 212.
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contexto de outras normas. Em suma, como diz Canguilnem: “A experiéncia da
normalizagéo, num dado momento, nio pode ser dividida, pelo menos em projeto” '*’.

As normas - técnicas, econdmicas e juridicas -, que regulam uma coletividade
constituida por diferentes elementos, precisam ser representadas, aprendidas por todos os
elementos da coletividade para que, com sua aplicagdo, uma determinada unidade seja
alcancada.

Como decorréncia da relativizacdo das normas umas as outras, temos o fato de que
“sua correlatividade num sistema social tende a fazer desse sistema uma organizagdo, isto é,
uma unidade em si, sendo por si, e para si” ™, 0 que permite que a organizacdo social possa
ser considerada, em uma primeira instancia, como da ordem de um modelo organico.
Entretanto, cabe uma ressalva importante a ser feita, no que se refere a necessidade de uma
exterioridade ou se ha uma imanéncia na aplicabilidade da norma em um ou outro caso.

Canguilhem afirma que, no caso do organismo, a norma se da e é aplicada a partir de
um movimento imanente ao organismo, sem a necessidade de uma representacao, deliberacédo
ou célculo. O proprio organismo delibera a exigéncia de um dispositivo de regulacdo. Como
diz Canguilhem: “o vivente humano prolonga, de modo mais ou menos lucido, um efeito
espontdaneo, proprio da vida, para lutar contra aquilo que constitui um obstaculo a sua
manutengdo e ao seu desenvolvimento tomados como normas »1% - A vida, nas palavras de
Canguilhem, “é¢, de fato, uma atividade normativa” 150

J& no que se refere & organizacdo social, a regulacdo se da de forma exterior @ mesma.
Desta maneira, a norma se apresenta como um poder de normalizacdo, que visa atender a uma
exigéncia pontual de uma coletividade, de uma sociedade histdrica.

Vamos voltar a Foucault nos atendo aos modelos de punicdo analisados em Vigiar e
Punir, enfocando com maior énfase as disciplinas, quando a normalizacdo se apresenta de
forma explicita.

Ao fim do século XVIII e comego do século XIX, o suplicio como forma de punicdo
praticamente se extingue. Esta forma de punicdo obedecia a trés critérios basicos, quais sejam:
deviam propiciar uma hierarquia das penas a serem afligidas ao corpo que pudessem ser

apreciadas, comparadas e hierarquizadas; devia ter uma regulacdo do sofrimento a ser

7 Ibid. p. 218.
8 Ibid. p. 222.
“bid. p. 96.

150 Ipid. p. 96.
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infligido em funcdo da gravidade do crime; e, deviam funcionar como um ritual. Nesta forma
de punicdo, o condenado era submetido a uma exposicdo publica de suas penas, a um
espetaculo de atrocidades sobre o corpo que era supliciado visando a reativacdo do poder
soberano do rei, que havia sido ameagado na execugdo do crime. O soberano encarnava a lei;
na medida em que a mesma era transgredida, era o proprio corpo do rei que era atacado,

exigindo uma acgédo imediata para reativar o poder soberano.

O suplicio penal ndo corresponde a qualquer punigdo corporal: é uma producgdo diferenciada
de sofrimentos, um ritual organizado para a marcacao das vitimas e a manifestacdo do poder
gue pune: ndo é absolutamente a exasperacdo de uma justica que, esquecendo seus principios,
?Selrdesse todo o controle. Nos “excessos” dos suplicios, se investe toda a economia do poder

O corpo supliciado se insere como foco principal na producdo da verdade do crime;
todo o processo de estabelecimento da verdade se passa em segredo até a promulgacdo da
sentenca; ao acusado cabia apenas ser interrogado sobre as provas do crime; a confisséo
constitui uma prova forte o suficiente para ndo necessitar de outras e obedece a um sistema de
regras, para que a verdade sobre o crime se apresente de forma clara e univoca. “No interior
do crime reconstituido por escrito, o criminoso que confessa vem desempenhar o papel de

. » 152
verdade viva .

. Desta forma, o soberano e seus juizes possuiam o poder pleno de vida e
morte. “A cerimonia do suplicio coloca em plena luz a relagdo de for¢a que da poder a lei”
133 politica do medo, onde nas marcas do corpo supliciado, todos deveriam ver a presenca

encolerizada do soberano, reativando seu poder.

O suplicio judiciario deve ser compreendido também como um ritual politico. Faz parte,
mesmo num modo menor, das cerimdnias pelas quais se manifesta o poder [...]. O suplicio
tem uma funcéo juridico-politica. E um cerimonial para reconstituir a soberania lesada por um
instante. Ele a restaura manifestando-a em todo o seu brilho ***,

Este ritual de poder, entretanto, tinha suas limitagdes: tinha que ser reativado a cada
quebra de poder do soberano, ou seja, a cada violagdo da lei; podia inspirar a revolta na
multiddo que o assistia. Como consequéncia, o protesto contra os suplicios é encontrado em
toda parte ao final do século XVIII. Ao poder de vinganca do soberano, deve suceder uma

justica criminal que puna em vez de se vingar. A “humanidade” do pior assassino deve ser

131 FOUCAULT, M. Vigiar e punir, op. cit., p. 32.
152 [pid. p. 34.
153 |bid. p. 43.

154 Ibid. p. 41- 42.
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respeitada. Assim, no decorrer do século XVIII, um grupo de reformadores “humanistas”,
tendo em vista que os suplicios cada vez mais atemorizavam menos e incitavam mais a

revolta, enfatiza um novo modelo de punicédo, onde

A relacdo castigo-pena ndo € idéntica ao que era no suplicio. O corpo encontra-se ai em
posicdo de instrumento ou intermediario [...]. Segundo essa penalidade o corpo é colocado
num sistema de coagédo e de privacdo, de obrigagdes e de interdi¢cdes. O sofrimento fisico, a
dor do corpo néo sdo mais os elementos constitutivos da pena ***.

Para os reformadores humanistas do século XVIII, importava encontrar representacdes
que pudessem, na relagdo crime-punicdo, impedir a execucdo do crime pela associacgdo direta
com a punicdo a ele associada: “Importa constituir pares de representa¢do de valores
opostos, instaurar diferencas quantitativas entre as forcas em questdo, estabelecer um jogo
de sinais-obstaculos que possam submeter o movimento das for¢as a uma relagdo de poder
«l56

Nesta codificacdo crime-castigo, o objetivo da punicdo ndo é mais fazer o poder do
soberano ser reativado, e sim ‘“fazer da puni¢do e da repressdo das ilegalidades uma fun¢ao
regular coextensiva a sociedade [...], inserir mais profundamente no corpo social o poder de
punir” 7

A punicdo centra-se na representacdo do crime. Sendo o corpo utilizado como objeto
de uma representacdo, “a lembranca de uma dor pode impedir a reincidéncia, do mesmo
modo que o espetdaculo, mesmo artificial de uma pena fisica, pode prevenir o contagio do

» 135, Sendo o sistema de signos o suporte desta forma de punicdo, era imprescindivel

crime
sua visibilidade, sendo encontrada nos trabalhos publicos sua maior fonte de expresséo.
Entretanto, embora o principio de trabalhos publicos dos humanistas prevalecesse, diversas
casas de detencdo existiram no decorrer do final do século XVIII. Nestas, dado seu custo, 0s
criminosos trabalhavam para custear sua corre¢do. Em algumas, ao trabalho foi acrescentado
o0 isolamento, “a partir do qual o condenado, escapando as mas influéncias, pode fazer meia-

, . 159
volta e redescobrir no fundo de sua consciéncia a voz do bem """

155 Ipid. p. 14.
1% Ipid. p. 87.
37 Ipid. p. 70.
158 |bid. p. 79.

15 Ipid. p. 101.
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A importancia destas casas de detencdo ocorre, na medida em que o castigo e a
correcdo que devem operar exigem um acompanhamento e controle sobre os que nela estdo
reclusos, visando uma transformacdo: de seu corpo e de seus héabitos, através dos trabalhos
cotidianos a que sdo submetidos; de seus espiritos e vontades, pelos cuidados espirituais que
sdo oferecidos - biblias, livros religiosos, visitas de clérigos, etc. Além de todo este aparato
para que a transformacdo se efetive - a soliddo que forca o condenado a voltar-se sobre si
mesmo, os trabalhos cotidianos para transformar seus habitos e as préaticas espirituais a que
séo obrigados -, cabe a administracdo atuar sobre a alma do condenado, “na medida em que a
alma é sede de habitos” '”. A formagao de hébitos tem sua fundamental importancia, uma
vez que como ja foi dito anteriormente, no séc. XIX é pelo habito que aqueles que néo
possuem nenhum vinculo de pertencimento ou propriedade entre si sdo ligados a um aparelho
de producdo. Nessas casas, diz Foucault: “Deve ser feito com tanta freqiiéncia quanto
possivel um trabalho sobre a alma do detendo. A prisdo, aparelho administrativo, serd ao
mesmo tempo uma maquina para modificar os espiritos” 1%,

Em funcdo deste processo de vigilancia e reclusdo, importa operar uma técnica de
correcdo que vise o0 corpo e a alma do condenado. Para tanto, cada condenado é observado
continuamente. Segundo Foucault: “A4 prisdo torna-se uma espécie de observatorio
permanente que permite distribuir as variedades do vicio ou da fraqueza” '%-.

Desta forma, com o suplicio praticamente extinto, temos a entrada em cena da alma
como objeto de punigéo.

Com o aprisionamento o corpo ndo é mais estracalhado como nos suplicios, nem é
punido servindo como objeto de uma representacdo. A justica punitiva incide sobre o corpo
que deve ser exercitado, controlado e submetido, servindo como intermediario para a puni¢édo
de uma nova realidade incorporea - a alma -, que se apresenta na execugdo do crime. Surge
como efeito, uma modificacdo no objeto “crime”, onde “punem se as agressoes, mas por
meio delas, as agressividades, as violacoes e, ao mesmo tempo, as perversoes, oS
assassinatos que so, também, impulsos e desejos” '%.

Nessas casas de detencdo, relatérios sobre a conduta dos condenados sdo emitidos

periodicamente; as modificagdes que apresentam em seus habitos sdo meticulosamente

180 Ipid. p. 106.
181 Ibid. p. 103.
182 |bid. p. 104.

183 Ipid. p. 19.
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anotadas; enfim, cada um pode ser identificado, separado, classificado segundo uma

periculosidade “virtual”, baseada na observacao continua de seu comportamento. Assim,

Organiza-se todo um saber individualizante que toma como campo de referéncia ndo tanto o
crime cometido (pelo menos em estado isolado), mas a virtualidade de perigos contida num

individuo e que se manifesta no comportamento observado cotidianamente. A prisdo funciona

af como um aparelho de saber *¢*..

Foucault, em sua investigacdo genealdgica sobre as punicGes, define um momento
onde a punigéo alcanca sua expressao ndo mais apenas no espago da prisdo, mas se expande
por todo o corpo social, nas diversas instituicbes que atuam de forma semelhante aquelas,

visando disciplinar os individuos. Segundo Foucault:

A “disciplina” ndo pode se identificar com uma instituicio nem com um aparelho; ela é um
tipo de poder, uma modalidade para exercé-lo, que comporta todo um conjunto de
instrumentos, de técnicas, de procedimentos, de niveis de aplicacdo, de alvos; ela é uma
“fisica” ou uma “anatomia” do poder, uma tecnologia. E pode ficar a cargo seja de
instituicBGes “especializadas” (as penitencidrias, ou as casa de corre¢do do século XIX) seja de
instituicbes que dela se servem como instrumento essencial para um fim determinado (as
casas de educagdo, os hospitais), seja de instancias preexistentes que nela encontram maneira
de reforgar ou de reorganizar seus mecanismos internos de poder [...] ***.

As disciplinas diferem de outros processos disciplinares, tais como a escravidao, a
vassalagem e o ascetismo. As disciplinas ndo se apropriam dos corpos, como na escravidao,
nem os submetem a uma submissdo explicita, como na vassalagem, nem a uma obediéncia a
outrem e a um maior dominio sobre si mesmo, como nas praticas ascéticas. O corpo nao €
mais tratado de uma forma em geral, mas € trabalhado detalhadamente em partes
subdivididas, de tal forma que o minimo gesto, a rapidez, a atitude, cada movimento sofre
uma coercdo, para ser obtida uma maior produtividade. Atua, primeiramente, trabalhando o
corpo, separando-o em partes a serem exercitadas individualmente; depois manipulando seus
gestos, atitudes, rapidez - o corpo em sua maxima eficicia de utilizacdo; e, por fim,
controlando seu tempo. Para ser aplicada, necessita de um espaco a ser circunscrito, de
técnicas de ordenacdo do mesmo, no qual os corpos sdo inseridos, de controle do tempo, bem
como de vigilancia e registro constante de sua conduta.

A aplicacéo do poder disciplinar permite o surgimento de um saber sobre o corpo no
qual atuam; atraves da utilizacdo de técnicas de comparacdo, separacao, hierarquizacéo,

controle, etc., as quais permitem a elaboracdo de diagnésticos prescritivos, corretivos,

164 |bid. p. 104.

185 |bid. p. 177.
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avaliativos, normativos, surge um saber sobre os individuos, que por sua vez é transcrito e

acumulado, permitindo novas formas de controle. Segundo Foucault:

Quer dizer que pode haver um “saber” do corpo que ndo é exatamente a ciéncia de seu
funcionamento, e um controle de suas forgcas que é mais do que a capacidade de vencé-las:

esse saber e esse controle constituem o que se poderia chamar a tecnologia politica do corpo
166

As disciplinas ndo se instauraram de uma hora para outra; na verdade € uma
multiplicidade de processos que vdo se desenvolvendo, a partir de origens diversas, em
espacos diferentes (escolas, exércitos, espaco hospitalar, fabricas, etc.), que vao se repetindo e
acabam convergindo para um método geral capaz de ser utilizado em qualquer espaco
passivel de ocorréncia da relacdo poder-saber. O momento historico das disciplinas “¢ o
momento em que nasce uma arte do corpo humano que visa ndo unicamente o aumento de
suas habilidades, nem tampouco aprofundar sua sujeicdo, mas a formagdo de uma relagdo
que no mesmo mecanismo o torna tanto mais obediente quanto é mais util, e inversamente”
167

Como opera o poder disciplinar?

Sua operacdo segue o principio do “detalhe”, o que significa que cada minincia do
corpo, cada espaco de ocupacdo do mesmo, cada controle exercido sobre ele precisa ser
esquadrinhado ao maximo possivel onde, na verdade, este “maximo” € o numero de
subdivisbes possiveis de serem realizadas, sobre todos aqueles submetidos ao poder
disciplinar.

A aplicacdo do poder disciplinar obedece a alguns pontos fundamentais: a distribuicéo
do espaco, ao controle das atividades, a organizacdo das géneses e a composicdo das forcas.

Quanto a distribuicdo do espaco, muitas vezes a cerca € utilizada. Espaco fechado em
si mesmo, separado de outros por muros. Uma vez que se entre neste espaco murado sé se
saira dele ao término das obrigacGes cumpridas. Com a cerca, concentram-se as forcas de
producédo tirando delas o maximo de vantagens e neutralizam-se seus inconvenientes (roubos,
interrupcdes, etc.), bem como se protegem os materiais e ferramentas. A distribuigédo celular
também é um operador necessario, onde cada um em seu lugar, permite um controle sobre as
evasoes, ociosidades, etc. O espago também precisa ter uma funcionalidade cobrindo diversas

necessidades: deve ser um espaco Util. E necessario distribuir os individuos celularmente, mas

188 Ipid. p. 26.

17 Ibid. p. 119.
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também de forma que estas células intercambiaveis e articuladas entre si possam ser
interligadas, aparecendo a fila como uma maneira bastante util de distribuicdo para a

aplicacdo do poder disciplinar.

As disciplinas organizando as “celas”, os “lugares”, e as “fileiras” criam espagos complexos;
ao mesmo tempo arquiteturais, funcionais, e hierarquicos. Sao espacos que realizam a fixagao
e permitem a circulagdo; recortam segmentos individuais e estabelecem ligacfes operatorias;
marcam lugares e indicam valores; garantem a obediéncia dos individuos, mas também uma
melhor economia do tempo e dos gestos. S80 espacos mistos: reais, pois que regem a
disposicdo dos edificios, de salas, de moveis, mas idéias, pois projetam-se sobre essa
organizagdo caracterizages, estimativas, hierarquias. A primeira das grandes opera¢des da
disciplina é entdo a constituicdo de “quadros vivos” que transformam as multidfes confusas,
intteis, perigosas em multiplicidades organizadas .

Na Idade moderna'®., a representacdo refere-se as proprias coisas e ndo mais as
idéias; a colocacdo em quadros, ndo se refere apenas ao campo do saber ’%; é a0 mesmo
tempo um processo de saber e uma técnica de poder, que opera tendo 0 homem como sujeito e
objeto de sua acdo; organizar em quadros permite uma ordenacdo das multiplicidades de
forma que “permite ao mesmo tempo a caracterizagdo do individuo como individuo, e a

71> obtendo-se um instrumento para

colocagdo em ordem de uma multiplicidade dada
percorré-la e domina-la.

Além do estabelecimento de quadros vivos, outra operacdo das disciplinas € o controle
das atividades. Para tanto, o tempo é de importancia capital; mas aqui deve ser entendido o
tempo em suas multiplas formas: 1) primeiramente em termos de horario a ser cumprido: s
ndo € um horario qualquer; a disciplina é a arte do detalhe e assim sendo, toda inutilidade de

tempo deve ser afastada: o tempo precisa ser util durante sua maior parte, nada de

188 |bid. p. 126.
8% No inicio do século XIX, a teoria da representacdo perde seu lugar de fundamentacéo de todas as ordens possiveis. A
Biologia, a Economia Politica e a Filologia constituem-se a partir de objetos empiricos, quais sejam a Vida, o Trabalho e
a Linguagem, deixando de privilegiar a representagdo, diferentemente da histéria natural, da gramatica geral e da analise
das riquezas, saberes classicos, que se fundamentavam em uma ciéncia da ordem. Roberto Machado afirma: “O
aparecimento do objeto empirico no campo do saber assinala o momento em que a representagdo perdeu o poder de
fundar os liames que podem unir seus elementos, momento em que as coisas escapam do espaco do quadro, adquirindo
um volume proprio, constituindo-se como um espago interno que se encontra no exterior da representacdo. E se
Foucault faz essa andlise é porque pretende mostrar que com o estudo da vida, do trabalho e da linguagem, o homem se
torna pela primeira vez, objeto empirico de saber ou que estudar esses objetos empiricos é estudar o homem como um
ser finito situado na histéria”. Cf. MACHADO, R. Duas Filosofias Das Ciéncias do Homem. In: CALOMENI, Tereza
Cristina B. (org.). Michel Foucault. Entre o Murmurio e a Palavra, Campos: Faculdade de Direito de Campos, 2004, p.
15.

10«4 nogdo de representagio constitui ou o campo geral do pensamento cléssico, sua propria configuracdo, ou um objeto
de saber, na modernidade, quando o homem aparece, pela primeira vez como sujeito, condic¢do de conhecimento, e, ao
mesmo tempo, como objeto empirico”. Cf. PORTOCARRERO, V. Representa¢do e constitui¢cdo do objeto na
modernidade. In: CASTELO BRANCO, G. e PORTOCARRERO, V (0rg) Retratos de Foucault. Rio de Janeiro: Nau,
2000, p. 29.
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desperdicios com frivolidades; deve ser feita pressdo e anulacdo de tudo que faca escapar do
tempo sua utilidade; 2) no que se refere a elaboracéo do ato gestual e de sua correlagdo com o
corpo: cada ato, cada gesto, deve ser executado com a maior utilidade de tempo possivel; “O
tempo penetra no corpo e com ele todos os controles minuciosos de poder” '”*; a ligacdo do
corpo com o objeto a ser manipulado ou executado também precisa ser efetuada com a maior
economia de tempo; 3) o tempo deve ser utilizado até a exaustdo do mesmo: o maximo de
rapidez encontrando o maximo de eficiéncia.

A organizacdo das géneses prevé a organizacdo serial; o tempo passa a ser concebido

como etapas a serem cumpridas, onde ao término de cada uma passa-se para outra.

A organizacdo em “série” das atividades sucessivas permite todo um investimento da duracéo
pelo poder: possibilidade de um controle detalhado e de uma intervengdo pontual (de
diferenciacdo, de correcéo, de castigo, de eliminagdo) a cada momento do tempo [...]. O poder
se articula diretamente sobre o tempo, realiza o controle dele e garante sua utilizacéo ™.

Finalmente, a disciplina congrega as forcas em uma composi¢do dos seus elementos
singulares, de forma a obter o melhor resultado em termos de utilizacdo do tempo e dos
efeitos a serem obtidos. N&o se trata de apenas individualmente se ter um corpo ddcil,
disciplinado, mas sim de que este corpo, em composi¢cdo com outros, forneca a maior
produtividade possivel.

A disciplina, operando individualmente e detalhadamente sobre os corpos, permite o
surgimento de um saber sobre o corpo no qual atuam, uma vez que define um campo de nao-
conformidade, passivel de punicdo, através de uma norma pré-estabelecida, hierarquizando
uma série precisa de comportamentos identificaveis entre dois polos distintos: os que se
aproximam e 0s que se afastam de uma regra definida. “O que pertence a penalidade
disciplinar é a inobservancia, tudo o que estd inadequado “a regra, tudo que se afasta dela,
os desvios” '"*-. O castigo aplicado pela disciplina, tendo por funcio reduzir os desvios, tem
um caréater corretivo, operando na forma de um sistema de gratificagdo-sancdo. Na verdade
atua de forma classificatoria, hierarquizando os comportamentos, os resultados obtidos
individualmente e procurando efetuar uma correcdo, de tal modo “que todos se parecam”.

Em suma, como diz Foucault:

172 bid. p. 129.
17 |bid. p. 135.

174 Ibid. p. 149.
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A arte de punir, no regime disciplinar, ndo visa nem a expiagdo, nem mesmo exatamente a
repressdo. PGem em funcionamento cinco operagGes bem distintas; relacionar os atos, 0s
desempenhos, 0s comportamentos singulares a um conjunto, que ¢ a0 mesmo tempo campo
de comparagdo, espago de diferenciacdo e principio de uma regra a seguir. Diferenciar os
individuos em relacéo uns aos outros e em funcéo dessa regra de conjunto — que se deve fazer
funcionar como base minima, como média a respeitar ou como o 6timo de que se deve chegar
perto. Medir em termos quantitativos e hierarquizar em termos de valor as capacidades, o
nivel, a “natureza” dos individuos. [...] Em uma palavra, ela normaliza *™.

» 176,

A disciplina normaliza, pois analisa, decomp®e os individuos, os lugares, o tempo. Normaliza
porque classifica os termos decompostos, estabelece seqliéncias e ordenacdes entre eles, fixa
procedimentos de adestramento e de controle e, a partir dai estabelece uma separagéo entre o
“normal” e o “anormal”. A normalizacéo disciplinar, portanto, consistiria em se definir um

modelo 6timo (a norma) e tentar tornar as pessoas, gestos, atos, conformes a este modelo 7.

Normalizac¢do, um novo poder... Poder que surge a partir das disciplinas, as quais, na

producdo de corpos doceis individualiza cada vez mais, na medida em que classifica,

hierarquiza, apontando as diferencas e, a0 mesmo tempo, também homogeneiza segundo uma

norma. Nas palavras de Foucault: “Aparece, através das disciplinas, o poder da Norma. Nova

lei da sociedade moderna? Digamos antes que desde o século XVIII ele veio unir-se a outros

poderes obrigando-os a novas delimitacoes, o da Lei, o da Palavra e do Texto, o da Tradigdo

178

175 |pid. p. 153.

176 FONSECA, M. Alves. Normalizagéo e direito. In: CASTELO BRANCO, G; PORTOCARRERO, V. (Org). Retratos de
Foucault. Rio de Janeiro: Nau , 2000, p. 218.

Y77 |bid. p. 227.

18 FOUCAULT, M. Vigiar e punir, op. Cit., p. 153.
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2.2 O sujeito objetivado e subjetivado pela relacéo poder-saber

Essas relacoes de “poder-saber” ndao devem entdo ser analisadas a partir de um

sujeito do conhecimento que seria ou ndo livre em rela¢do ao sistema do poder; mas é
preciso considerar ao contrdrio que o sujeito que conhece, os objetos a conhecer e as
modalidades de conhecimento sdo outros tantos efeitos dessas implicag¢oes fundamentais do

179
poder-saber e de suas transformagoes historicas '’

Foucault, em seu projeto de investigacdo sobre as formas de punicdo, identifica
“como se pode formar, no século XIX, um certo saber do homem, da individualidade do
individuo normal ou anormal, dentro ou fora da regra, saber este que, na verdade nasceu das
prdticas sociais de controle e vigilancia” '*.

Nesta analise, identifica que a “fabricacdo” de individuos se da, basicamente, pelo
exame, surgido ao fim do século XVIII e inicio do século XIX, época do poder disciplinar e
da normalizagdo; 0 exame, COMO uma técnica se expande por todas as praticas sociais, as
sedimentando e abrigando; passa a ser uma forma geral de dominagdo em nossa sociedade.

Pelo exame é exercido um poder que objetiva a producdo de comportamentos que
individualizam o sujeito segundo uma norma; 0 exame, na conjugacdo da vigilancia e da
“sancdo normalizadora”, exerce um poder que ndo remete a idéia de uma regra que restringe;
que ndo significa impor limites a determinadas condutas, mas objetiva a producédo de condutas
esperadas.

No poder disciplinar, o olhar cumpre um papel fundamental. E necesséaria uma total
visibilidade daqueles inseridos no aparelho disciplinar, sobre os quais os efeitos do poder
possam ser claramente sentidos.

Foucault toma como modelo prenunciador das instituicdes aplicadoras do poder
disciplinar, o projeto de arquitetura — Panopticon ' - de Benthan, elaborado em fins do
século XVIII. Pela sua disposi¢do arquitetdnica, 0 panopticon permitiria um olhar permanente

sobre quem nele estivesse. A certeza de estar sendo olhado sem poder ver, a certeza de uma

17 Ipid. p. 27.
180 FOUCAULT, M. 4 verdade e as Formas Juridicas, op. Cit., p. 8.
181 O Panopticon era o projeto de um edificio em forma de anel, no meio do qual havia um patio com uma torre no centro. O

anel se dividia em celas voltadas tanto para o exterior quanto para o interior, sem ponto de sombra. Na torre central, por
consequéncia um vigilante a tudo podia observar sem ser visto. Cf. FOUCAULT, M. Vigiar e punir, op. cit., p. 165.
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vigilancia constante sobre si sem poder exercer esta vigilancia sobre outrem, estende a
eficacia do poder, sua forca limitadora, para quem a ele estéd sujeito, que passa a efetua-la
espontaneamente sobre si mesmo. Como consequéncia, 0 poder externo pode independer de
aspectos fisicos tendendo ao incorpéreo, e quanto mais se aproxima desse limite, mais seus
efeitos se tornam adquiridos de forma profunda, em carater definitivo e, a0 mesmo tempo,

continuamente recomecados. Diz Foucault em “O Olho do Poder”:

A propria palavra “panopticon” é fundamental. Designa um principio de conjunto. Sendo
assim, Benthan ndo imaginou simplesmente uma figura arquitetural destinada a resolver um
problema especifico, como o da prisdo, o da escola ou dos hospitais. [...]; ele descobriu uma
tecnologia propria para resolver os problemas de vigilancia 2.

O panopticon, exercendo um olhar permanente sobre todos aqueles nele inseridos,
permite uma vigilancia constante sobre quaisquer condutas, podendo-se dizer que a
subjetividade se encontra permanentemente em um processo de julgamento, passivel de
puni¢cdo. Como diz Foucault: “No panoptismo a vigildncia sobre os individuos se exerce ao
nivel ndo do que se faz, mas do que se é; ndo do que se faz, mas do que se pode fazer” '*. Os
desejos e as “paixdes” do corpo ficam submetidos a essa subjetividade que o aprisiona, que 0
“contém”, dada a permanente vigilancia a que esta sujeita.

O panopticon € polivalente em sua aplicabilidade. E um esquema que permite
distribuir os corpos no espaco de forma hierarquica, aplicar intervencdes e outras tantas
fungdes, onde a vigilancia e controle continuos sejam necessarios. Qualquer que seja sua
aplicacdo, o panopticon permite aperfeicoar o exercicio do poder, na medida em que necessita
de um ndmero minimo de pessoas que vigiem, bem como estende sua agdo até o proprio

individuo, que passa a exercé-lo sobre si mesmo.

O Pandptico funciona como uma espécie de laboratdrio de poder. Gragas a seus mecanismos
de observagdo, ganha em eficicia e em capacidade de penetracdo no comportamento dos
homens; um aumento de saber vem se implantar em todas as frentes do poder, descobrindo
novos objetos que devem ser conhecidos em todas as superficies onde este se exerca &,

O panopticon deve ser entendido como um principio de vigilancia e controle, onde

“seu fechamento ndo excluiu uma presenca permanente do exterior [...]; qualquer membro

82 FOUCAULT, M. O Olho do Poder. In: FOUCAULT, M. Microfisica do poder, op. cit., p. 211.
18 FOUCAULT, M. 4 verdade e as formas juridicas, op. cit., p.104.

184 FOUCAULT, M. Vigiar e punir, op. cit., p. 169.
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da sociedade tera direito de vir constatar com seus olhos como funcionam as escolas, os
hospitais, as fabricas, as prisées .

O grande olho de observagéo, previsto no panopticon de Bentham é uma realidade
cada vez mais espalhada em todos 0s pontos da rede social. A vigilancia permanente dos atos,
a observacdo dos comportamentos em relagdo ao que € dele esperado, a imposicao daquilo
que se pode, ou melhor, daquilo que se deve ou ndo fazer atravessam todas as malhas do
social, através das praticas por ele exercidas, como podemos observar em nossas instituicdes
escolares, hospitalares, etc., e mesmo em nossa vida cotidiana. Como diz Foucault: “Vivemos
hoje em uma sociedade programada, no fundo, por Bentham, uma sociedade panoptica,
sociedade onde reina o panoptismo” '*°.

O esquema pandptico atende perfeitamente a realizagdo do exame, técnica central do
poder disciplinar, que se impde a partir do século XIX, como pratica social, em contrapartida
a prética do inquérito, originaria na sociedade grega.

Vejamos as analises de Foucault que o levaram a estas afirmacdes.

Na Segunda Conferéncia de “A Verdade e as formas Juridicas”, Foucault analisa a
tragédia de Sofocles — Edipo Rei -, e a identifica como “representativa e, de certa maneira,
instauradora de um determinado tipo de relag¢do entre poder e saber, entre poder politico e

» 187 Segundo Foucault, a

conhecimento, de que nossa civilizagdo ainda ndo se libertou
tragédia Edipo-Rei se configura como uma pesquisa da verdade, nos fornecendo um primeiro
testemunho da pratica judiciaria grega daquela época, a qual é diferente da praticada na época
grega arcaica. Naquela, o estabelecimento da verdade se passava diante dos deuses, ou seja, a
verdade era produzida a partir de um sistema de provas entre 0s adversarios, onde a decisdo
final , quando houvesse contestacdo do resultado, era transposta aos deuses. Nao havia o papel
da testemunha no estabelecimento da verdade, cuja atuagdo se restringia a observacdo do
seguimento das regras por ocasido das provas. Na tragédia Edipo-Rei, embora ainda se
conserve, em algumas passagens, 0 sistema de provas, a forma da pesquisa da verdade
obedece, inicialmente, a outro modelo, o qual Foucault identifica como “lei das metades”. De
fato, toda a peca vai sendo encenada, onde a cada momento “falta” uma metade a ser

esclarecida, cujas respostas vao sendo encaixadas, obedecendo a uma pratica juridica, politica

18 Ibid, p. 171.
1% FOUCAULT, M. Vigiar e Punir, op. cit., p. 103.

187 FOUCAULT, M. 4 verdade e as formas juridicas, op. cit., p. 31.
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e religiosa da época, qual seja, otuBoiov - 0 simbolo*®®. Foucault aponta que nos dialogos da
tragédia, tudo é dito de forma prescritiva, no tempo futuro, da ordem da predicdo. O presente
ndo é falado. E é exatamente para cumprir esta lacuna que a figura da testemunha aparece. E
um testemunho presente do que se passou dado pelo pastor, ao afirmar que recebeu uma
crianca -Edipo- e que a entregou ao palacio de Polibio, que completa a tragédia. A verdade
ndo é mais uma decisao dos deuses e sim aparece pelo testemunho.

Foucault também chama a atencdo para o fato de que, durante toda a tragédia, Edipo
ndo se declara inocente, e sim busca a verdade no interesse de manter a prépria realeza, o que
demonstra a temética do poder que percorre a pega. O que esta o tempo todo em questdo é a
perda de poder de Edipo. Mas que tipo de poder é este? Edipo possui as caracteristicas de dois
personagens gregos: o her6i'®® e o tirano'®®. Embora possuindo toda uma histéria de vida
tipica da trajetoria dos herdis, Edipo apresenta também, dado a postura de seus dialogos na
tragédia, um traco bem marcado da figura do tirano do século V, ou seja, é “aquele que nao
dd importancia as leis e que as substitui por suas vontades e ordens” '*'. Ora, o tirano grego
caracterizava-se por um poder adquirido em funcdo de deter ou fazer valer um saber sobre 0s
outros. E este saber que Edipo considera possuir e faz valer, ao derrotar a esfinge, livrando a
cidade da peste. Saber da experiéncia, saber solitario de quem “sozinho, sem se apoiar no que

. o P 2 192
se diz, sem ouvir ninguém, quer ver com seus proprios olhos .

188 Esta técnica de exercicio de poder define a autenticidade de uma mensagem através do encaixe de duas metades, ou Seja,
quebra-se um objeto a0 meio e se da uma parte a alguém. Ao se levar uma mensagem leva-se uma metade que devera ser
encaixada a outra, provando sua autenticidade.

189« heroi mitoldgico, saindo de sua cabana ou castelo cotidianos, € atraido, levado ou se dirige voluntariamente para o
limiar da aventura. Ali, encontra uma presenca sombria que guarda a passagem. O herdi pode derrotar essa forga, assim
como pode fazer um acordo com ela, e penetrar com vida no reino das trevas (batalha com o irméo, batalha com o dragéo;
oferenda, encantamento); pode da mesma maneira, ser morto pelo oponente e descer morto (desmembramento, crucifix&o).
Além do limiar, entdo, o herdi inicia uma jornada por um mundo de forcas desconhecidas e, ndo obstante, estritamente
intimas, algumas das quais 0 ameagam fortemente (provas), ao passo que outras lhe oferecem uma ajuda méagica
(auxiliares). Quando chega ao nadir da jornada mitoldgica, o her6i passa pela suprema provacgao e obtém sua recompensa.
Seu triunfo pode ser representado pela unido com a deusa-mae (casamento sagrado), pelo reconhecimento por parte do pai-
criador (sintonia com o pai), pela sua propria divinizagdo (apoteose ou, mais uma vez, se as forgas tiverem se mantido
hostis a ele -, pelo roubo, por parte do herdi, da bencéo que ele foi buscar (rapto da noiva, roubo do fogo); intrinsecamente,
trata-se de uma expansdo da consciéncia e, por conseguinte, do ser (iluminag&o, transfiguragdo, libertagdo). O trabalho
final é o de retorno. Se as forgas abengoaram o hero6i, ele agora retorna sob sua protecdo (emissario); se ndo for este o caso,
ele empreende uma fuga e é perseguido (fuga de transformacéo, fuga de obstaculos). No limiar de retorno, as forcas
transcendentais devem ficar para tras; o her6i reemerge do reino do terror (retorno, ressurrei¢do). A bencao que ele tras
consigo restaura 0 mundo (elixir)”. Cf. CAMPBELL, J. O Heréi de Mil Faces. Sao Paulo: Cultrix: Pensamento, 1977, p.
241.

190 «N&o existe pior inimigo que um tirano numa cidade, sob o qual desaparecem todas as leis comuns e um s6 manda,
empunhando a lei” (Euripedes). ABBAGNANO, N. Dicionario de Filosofia. Sdo Paulo: Editora Mestre Jou, 1982, p. 923.

1 FOUCAULT, M. 4 verdade e as formas juridicas, op. cit., p. 45.

192 |pid. p. 47.
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Edipo quer ver, Edipo quer saber e em sua busca prolonga o testemunho até o pastor

que o entregou a Polibio, caindo na armadilha de seu destino.

E porque ele exerce um certo poder tiranico e solitario, desviado tanto do oraculo dos deuses
que ele ndo quer ouvir, quanto do que diz e quer o povo, que, em sua sede de poder e saber,
em sua sede de governar descobrindo por si sO, ele encontra, em ultima instancia, os
testemunhos daquele que viram %

O testemunho dado pelo pastor, ao afirmar que recebeu uma crianca - Edipo-, e que a
entregou ao palacio de Polibio completa a tragédia. A tragédia de Sofocles apresenta uma
forma de descoberta da verdade atraves do testemunho, por lembranca, por inquérito.

As andlises de Foucault feitas em Edipo-Rei mostram que com a transposicdo da
verdade para 0 homem comum, é desprezada a associacdo do poder ao saber, e que “o
Ocidente vai ser dominado pelo grande mito de que a verdade nunca pertence ao poder
politico, de que o poder politico é cego [...]” ***. E este mito de que o poder esta dissociado
do saber que é criticado por Nietzsche, como procuramos mostrar no primeiro capitulo.

Segundo Foucault, o saber de inquérito de origem grega, apresentado na tragédia de
Séfocles, fica estacionado ao longo dos séculos, sendo retomado com inflexfes apenas na
Idade Média, nos séculos XII e XIII. Ressurge como pratica de descoberta da verdade, em
funcdo das caracteristicas da época feudal, época em que a circulacdo dos bens se faz nas
formas de rivalidade e contestacdo. Ndo havia, na alta Idade Média, poder judiciario. As
questBes eram decididas entre os individuos conflitantes. Aquele que exercia a soberania
devia constatar, devido aos seus poderes politicos, magicos e religiosos, a regularidade dos
procedimentos para a descoberta da verdade, acordados entre as partes.

Durante o século XII, por ocasido da grande monarquia medieval, aparece uma nova
forma de justica. Os litigios sdo resolvidos ndo mais pela livre contestacdo entre as partes
belicosas, e sim pela submissdo das mesmas a um poder exterior a elas, que se impde como
poder judiciario e poder politico. Aparece a figura do procurador, que vai se apresentar como
representante do soberano, do rei ou do senhor. Por ocasido de um crime, delito ou
contestacdo, o procurador se apresenta como um duplo da vitima; pelo simples fato de ter

havido um crime é considerado que o poder do soberano foi lesado.

198 |bid. p. 48.

194 Ibid. p. 50.
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O soberano, o poder politico vem desta forma, dublar e pouco a pouco substituir a vitima.
Este fendmeno, absolutamente novo, vai permitir ao poder politico apossar-se dos
procedimentos judiciarios. O procurador, portanto, se apresenta como 0 representante do
soberano lesado pelo dano .

Em funcgdo da entrada em cena do poder politico, surge uma figura nova: a infrag&o.
“E uma ofensa ou lesdo de um individuo a ordem, ao Estado, a lei, a sociedade, a soberania,
ao soberano” '*°. A cada infracio cometida, a reparacdo ndo se restringe apenas a quem
sofreu o dano, mas também ao Estado, ao soberano, a lei.

Como aplicar a sentenga final do processo? Ora, tendo em vista a figura do soberano
no litigio, a questdo ndo poderia ser resolvida mediante o sistema de provas. A figura do
procurador, como representante do soberano, ndo podia ter sua vida arriscada no sistema de
provas, assim, o modelo que vai ser utilizado € o do inquérito. Entretanto, neste tipo de
inquérito, o poder, ao contrario do que é expresso na tragédia Edipo-Rei, consulta as pessoas
que, devido a situacdo social, riqueza, idade, etc., sdo consideradas capazes de saber a
verdade, deixando que deliberem sobre os fatos. Este novo modelo de inquérito segue o
adotado pela Igreja, por ocasido da Inquisicdo: inquérito sobre os crimes, pecados, faltos e
também a forma de gestdo dos bens da Igreja; inquérito, portanto, espiritual e administrativo.
No procedimento judiciario, onde a figura do procurador representa o soberano, é este modelo
de inquérito que vai ser adotado, sendo “inquérito entendido como olhar tanto sobre os bens
e as riquezas, quanto sobre os coragoes, os atos, as intengoes” 197, Assim, tem-se a partir do
século XII uma associagdo de duas situacdes - a infracdo a lei e a falta religiosa. Julga-se, ndo
apenas a inobservancia da lei, mas também as inten¢des, a alma daquele que cometeu o delito
ou crime. Enquanto os procedimentos de inquérito, como pesquisa da verdade, seguem, nos
séculos seguintes, para outras areas do saber, tais como a zoologia, a boténica, a medicina,
etc., 0 antigo modelo de provas recrudesce. Encontram-se alguns resquicios das provas, nas
torturas, mas mesmo ai se verifica a busca da verdade através da confissdo, que ndo deixa de
ser um inquérito para a busca da verdade.

A importancia do ressurgimento do inquérito esta exatamente no restabelecimento de
se pensar a relacdo entre o poder e o saber, a qual faz parte da pratica de inquérito, tal como
foi mostrado, por Foucault, em suas analises da tragédia Edipo-Rei.

1% Ibid. p. 66.
1% |bid. p. 66.

7 Ipid. p. 71.
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O inquérito é precisamente uma forma politica, uma forma de gestdo, de exercicio do poder
que, por meio da instituicdo judiciaria, veio a ser uma maneira, na cultura ocidental de
autentificar a verdade, de adquirir coisas que vdo ser consideradas como verdadeiras e de as
transmitir. O inquérito é uma forma de saber-poder **,

A partir do final do século XVIII, inicio do século XIX, por forca das reformas
humanistas, ha uma separacdo entre a infracdo a lei e a falta moral ou religiosa. Para haver
crime tem que haver uma lei especifica, referida ao mesmo, que tenha sido infringida.
Dissocia-se o crime, como uma infracdo a lei, de um pecado, que se refere a uma ordem
religiosa. O criminoso é aquele que perturba a ordem de uma sociedade, em outras palavras, é
aquele que rompeu com o pacto social. Desta forma, a lei penal ndo prescreve mais a
vinganca de uma soberania lesada como nos suplicios, mas sim a reparacdo da perturbacéo
causada a sociedade. Deve-se encontrar, atraves de uma codificacdo crime- castigo, a
desvantagem de ser cometido o crime. No antigo sistema, o corpo dos condenados se tornava
coisa do rei, sobre a qual o soberano imprimia sua marca e deixava cair os efeitos do seu
poder. Agora ele serd antes um bem social, objeto de uma apropriagdo coletiva e 1til"”.

Da reforma penal, decorrem quatro tipos basicos de punicdo: o banimento, no qual o
criminoso € banido da sociedade; a exposi¢do do crime cometido a opinido publica, onde o
criminoso é excluido do meio social pela vergonha e humilhacdo sofridas; os trabalhos
forcados, onde o criminoso executa algum tipo de trabalho para a sociedade; e, a pena de
Talido, que determina a mesma forma de punicdo ao criminoso que o crime cometido, ou seja,
mata-se quem matou, retiram-se os bens de quem roubou e, etc.

Sendo a puni¢do publica um meio de recodificacdo imediata, tem-se, nos trabalhos
publicos, a melhor forma de punicdo. Entretanto, embora estes tenham sido os principios da
reforma penal, em verdade, o que se processa no inicio do século XIX, como forma de
punicdo aos crimes cometidos, é o aprisionamento. H4 uma mudanca no foco da punigdo. Ao
invés da punicdo do criminoso visar a reparacdo do dano cometido contra a sociedade, passa a
visar a reparacdo do criminoso em si: “tem em vista menos a defesa geral da sociedade que o
controle e a reforma psicologica e moral das atitudes e do comportamento dos individuos”
200.

O aprisionamento, como forma de punicdo, ao invés das diversas formas punitivas

previstas pelos reformadores, se afirma como pratica punitiva, a partir dos diversos

1% Ipid. p. 78.
1% FOUCAULT, M. Vigiar e Punir, op. cit., p. 91.

200 [hid. p. 85.
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mecanismos de controle das populagdes e dos comportamentos dos individuos, que ocorreram
em funcdo de necessidades sociais no decorrer do século XVIII. Tais mecanismos visavam,
basicamente, atender a necessidade dos proprios individuos se vigiarem e se fiscalizarem,
para ndo ficarem sujeitos as leis penais extremamente duras da época.

Na Inglaterra, alguns grupos de pessoas de origem religiosa, principalmente
remanescentes de dissidéncias anglicanas, tais como metodistas e quakers, se arrogavam o
direito de efetuar inspecdes, onde eram observadas as condicdes de trabalho ou ndo, de
doencas, vicios, etc. Tratava-se, portanto de uma vigilancia espontanea que ocorria dentro da
sociedade por membros dela constituintes. Em paralelo, outras sociedades, ndo mais de cunho
religioso, também se constituiram durante o século XVIII, e se propuseram a atuar como uma
espécie de milicia popular, visando a manutencdo da ordem, da moral e dos costumes, bem
como para salvaguardar bens e mercadorias estocadas, em uma sociedade em plena
industrializacdo, onde as maquinas e dep6sitos de mercadorias precisavam ser preservados de
revoltas populares, etc.

Ja na Franga, com a monarquia absoluta ainda em vigor no século XVIII, havia
basicamente um instrumento judiciario classico, os parlamentares, a corte, etc. e a policia,
com todo um aparato de lugar de aprisionamento como, por ex., a Bastilha e seu corpo de
policiamento, como a policia montada, intendentes de policia, etc. Havia em consonancia a
policia, uma forma, onde qualquer pessoa podia efetuar um pedido ao rei, para a execucao de
determinada punicdo, através das lettres-de-cachet™".

As lettres de cachet continham uma peculiaridade importante para a questdo do
aprisionamento como pratica punitiva. Elas funcionavam como uma espécie de “apropriacdo”
do poder do rei, vinda de pessoas comuns da populacdo. Qualquer pessoa gque se sentisse
ultrajada, tipo, marido traido, filho esbanjador, persona non grata por qualquer motivo podia,
através da lettre de cachet, ter seus direitos suspensos, ser aprisionada sem uma delimitacao
de tempo prevista, apenas para atender a um pedido ao qual o rei, ap6s um pequeno inquérito
sobre a validade do mesmo, podia enviar a alguém. Desta forma, as lettres de cachet se
apresentam como instrumentos de um poder que vindo de baixo, se apropriava do poder
arbitrario real para controlar e exercer um poder sobre alguém; em suma, eram instrumentos

de controle que a sociedade exercia sobre si mesma.

201« |ettre-de cachet ndo era uma lei ou decreto, mas uma ordem do rei gue concernia a uma pessoa, individualmente,
obrigando-a a fazer alguma coisa. Podia até mesmo obrigar alguém a se casar pela lettre de cachet. Na maioria das vezes,
porém ela era um instrumento de puni¢do. Podia-se exilar alguém pela lettre de cachet, priva-lo de alguma funcéo, prendé-
lo, etc. Ela era um dos grandes instrumentos de poder da monarquia absoluta”. Cf. FOUCAULT, M. 4 verdade e as forma
Juridicas, op. cit., p. 95.
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O importante desta pratica é que a prisdo se apresenta ai ndo como uma puni¢do, mas
como uma forma de penalidade aplicada a correcdo, uma vez que, em geral, a pessoa sé saia
da prisdo, quando havia a afirmacdo por parte de quem houvesse solicitado a lettre de cachet,
de que a pessoa ja havia se corrigido. A prisdo encontra-se ligada ao arbitrio real, aos
“excessos” do poder soberano e embora como dizem os reformadores: “Deten¢do, figura e
instrumento privilegiado do despotismo®””, acaba por se impor, em detrimento das outras
modalidades de punicdo previstas pelos reformadores, dando origem a todo um modelo de

controle que vai caracterizar as institui¢cdes da sociedade disciplinar.

Esta idéia de aprisionar para corrigir, de conservar a pessoa presa até que se corrija; essa idéia
paradoxal, bizarra, sem fundamento ou justificagdo alguma ao nivel do comportamento
humano tem origem precisamente nesta pratica %,

Convém fazer uma ressalva sobre a diferenca existente entre a vigilancia e o controle
exercidos no século XVIII e o que é exercido no século XIX. Enguanto, no século XVIII, a
vigilancia e controle eram exercidos sobre os individuos pelo fato de os mesmos pertencerem
a um grupo social, que também os vigiava, no século XIX, os individuos sdo vigiados e
controlados, ndo por serem parte de um grupo, mas sim porque Sa0, com suas
individualidades, inseridos em instituices. Estas é que vdo determinar 0s grupamentos,
inseridos na mesma, que deverdo ser vigiados e controlados. Na reclusdo do século XVIII, o
mecanismo opera de forma a efetuar uma reclusdo por exclusdo: “quando alguém era
internado, tratava-se sempre de um individuo marginalizado em relagdo a familia, ao grupo
social, a comunidade local a que pertencia” 204 No século XIX, trata-se, ao contrario, de uma
inclusdo por exclusdo, na medida em que o objetivo das instituicdes do poder disciplinar —
escolas, fabricas, hospitais, asilos, etc.-, € fixar os individuos, extrair dos mesmos um saber,
liga-los a um aparelho de producdo e de “normaliza-los”, em funcdo de uma norma, a qual,
por sua vez, é obtida a partir das observacdes dos individuos nessas instituicdes, efetuando,
em verdade, uma retro-alimentacdo da norma, que muda a cada nova insercdo, em funcéo de
novos habitos a serem seguidos, de novas técnicas, de novos medicamentos, etc., bem como

devido a novos controles:

202 FOUCAULT, M. Vigiar e punir, op. Cit., p. 98.
28 FOUCAULT, M. A Verdade e as formas juridicas, op. cit., p. 98.

204 FOUCAULT, M. Vigiar e punir, op. cit., p. 112.
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E assim que os individuos sobre os quais se exerce o poder ou sao aquilo a partir de que se vai
extrair o saber que eles proprios formaram e que sera retranscrito e acumulado segundo novas
normas, ou &0 objetos de um saber que permitira também novas formas de controle %

O motivo da diferenciacdo feita por Foucault, entre “reclusdo e “sequestro”,
anteriormente citado, pode ser verificado, uma vez que nas instituicbes de sequiestro opera-se
um mecanismo de controle, onde o tempo, 0s corpos, 0 poder de punicdo e recompensa, €
mais ainda, o saber sobre quem nelas se encontre, tem a maxima expressdo, diferentemente do
que ocorre na reclusdo. De fato, ao ser inserido em uma instituicdo de sequestro, seja em uma
escola, em uma fabrica, em um hospital, etc., temos de imediato o tempo controlado, o corpo
submetido a um regime de préaticas adotadas nas mesmas, um poder de “barganha”, ou seja,
qualificacdo versus aprendizagem adquirida, trabalho versus dinheiro, além de um saber
adquirido através de observacOes efetuadas, relatérios emitidos sobre desempenho,
conformidade ou ndo com uma norma estabelecida, bem como elaboracao de estratégias para
adequacao a mesma.

Desta forma, segundo Foucault, a prisdo se impde como forma de puni¢do, em funcéo
do surgimento dessas instituicdes de sequestro surgidas no século XIX. Na verdade as
instituicOes de sequestro sdo “prisGes”, entretanto, se diferenciam das mesmas apenas pelo
fato de que as prisdes, propriamente ditas, se classificam como um espaco destinado aqueles
que cometeram faltas previstas e julgadas pela lei de um poder estatal, enquanto a “prisdo”
das instituicdes opera ao nivel de micropoderes, que se entrecruzam a um poder estatal, mas
gue dele ndo fazem necessariamente parte, sendo apenas a expressdao de um controle que é
efetuado, pela prépria sociedade, através de suas praticas sociais.

Toda esta rede de instituicbes opera de maneira a ndo apenas punir as infracdes
cometidas, mas muito mais em controlar as possibilidades das mesmas serem cometidas:
atuam na prevencgdo e correcdo das intengbes dos individuos. Segundo Foucault: “Toda a
penalidade do século XIX passa a ser um controle, ndo tanto sobre se o que fizeram os
individuos esta em conformidade ou ndo com a lei, mas ao nivel do que podem fazer, do que
sdo capazes de fazer, do que estio sujeitos a fazer, do que estdo na iminéncia de fazer” *".

A partir do século X1X ndo é mais o inquérito a pratica de pesquisa da verdade; o dominio de
busca da verdade é exercido pelo exame. O que importa ndo é a reconstituicdo do que se

passou e do testemunho de algo visto, como no inquérito, mas a vigilancia permanente dos

25 FOUCAULT, M. A Verdade e as formas juridicas, op. Cit., p.122.

206 [pid. p. 85.
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atos, a observacdo dos comportamentos, 0s quais sdo comparados a norma do que se pode, ou
melhor, do que se deve ou ndo fazer. Todo um saber sobre quem € vigiado e controlado é
assim formado. Desvios sdo classificados e medidas corretivas podem entdo ser

implementadas.

Este novo saber ndo se organiza mais em torno das questfes “isto foi feito/ quem o fez?”; ndo
se ordena em termos de presenca ou auséncia, de existéncia ou ndo existéncia. Ele se ordena

em torno da norma, em termos do que é normal ou ndo, correto ou ndo, do que se deve ou ndo

fazer?®’.

Foucault, portanto, através das transformacdes ocorridas nas praticas punitivas a partir
do final do século XVIII, identifica o sujeito como um efeito produzido pelas relacdes de
poder-saber: as disciplinas instauram uma “anatomia politica do corpo” *%,

Anteriormente, ao evocarmos 0s suplicios, comentamos como o poder soberano se
apropriava dos corpos para reativar seu poder. Trata-se de um poder cuja funcéo é vista como
de “causar a morte ou de deixar viver” 2*°: poder que se baseava na alianca e no sangue e que
“era, antes de tudo, nesse tipo de sociedade, direito de apreensdo das coisas, do tempo, dos
corpos e, finalmente, da vida; culminava com [...] sua supressao” *'’.

Entretanto, com o recrudescimento dos suplicios, vimos que as punigdes recaiam mais
sobre a intencionalidade da ocorréncia do crime, sobre o perigo que este ou aquele ocasionava
a sociedade, buscava-se a correcdo de seus “desvios”, visando a protecdo de todos; nesta
forma de poder, mediante um sistema de vigilancia e hierarquia se estabelecia todo um
controle, treinamento e punicgdo, até mesmo com a morte, sobre o corpo individual. J& ndo é
mais o “corpo” do rei que é salvaguardado pela morte no suplicio, mas sdo mortos,
legitimamente, aqueles que sdo um perigo para a vida dos outros. Neste sentido, ndo séo
apenas “razfes humanitarias” que afastam a morte no suplicio, mas a razdo mesma de ser de
um poder que passa a ter, na vida, seu foco principal de acéo.

A multiplicacdo das forcas sociais, a vigilancia sobre os bens comuns, propiciam, ao
meio do século XVIII, um novo modo de poder que se situa no ambito da gestdo da vida do

“conjunto dos corpos individuais” e de todas as implicacdes necessérias para esta gestdo; nao

27 |pid. p. 88.

208 Anatomia politica tem o seguinte sentido: “Tratariamos ai do ‘corpo politico’ como conjunto dos elementos materiais e
das técnicas que servem de armas, de reforgo, de vias de comunicagdo e de pontos de apoio para as relagées de poder e
de saber que investem os corpos humanos e os submetem fazendo deles objetos de saber”. Cf. FOUCAULT, M. Vigiar
e Punir, op. cit., p. 27.

2 FOUCAULT, M. Histéria da Sexualidade 1, op. cit., p. 128.

210 |pid. p. 128.
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se trata mais de uma técnica “disciplinar”, mas de uma técnica de “regulamentacdo”, que, ndo
excluindo a “disciplina”, a embute, a integra, a modifica parcialmente,” incrusta-se” nesta
tecnologia disciplinar prévia. E se ndo a suprime é porque pertence a outro nivel, tem outra
superficie de suporte, e é auxiliada por outras formas de instrumentos. Com a anatomia
politica do corpo, efetua-se um controle sobre o corpo-maquina, sobre aquele que precisa ser
adestrado, corrigido e normalizado para ampliagdo de suas forcas produtivas; e, com as
intervencdes e o0s controles reguladores sobre o0s processos bioldgicos, tais como,
nascimentos, mortes, salde, duracdo da vida, efetua-se o que Foucault denomina uma
“biopolitica” da espécie humana ?*.

Esta “biopolitica” atua sobre o “corpo-espécie”, através de controles de situacdes da
vida, que se situam no d&mbito do conjunto da espécie humana, como, por exemplo: 1) nas
endemias — a forma, a natureza, a extenséo, a duracgéo e intensidade das forcas das doencas-,
que subtraem as forcas, diminuem o tempo de trabalho, baixam as energias, oneram a
producdo. Trata-se de agir sobre a morte que se infiltrando na vida, a corrdi, a diminui e a
enfraguece; 2) nos fendmenos considerados como acidentais, tais como, por exemplo, 0s
acidentes de trabalho, as enfermidades ocasionais, as anomalias diversas e nos fendmenos
considerados como universais como, por exemplo, a velhice; ambos estes fenémenos,
universais ou acidentais, acarretam individuos fora de atuacdo. Trata-se da introducdo de
sistemas de assisténcia, as caixas previdenciarias, 0s seguros € as poupancas, individuais ou
coletivas, etc.; 3) nas relagfes entre os individuos e seu meio, por exemplo, nos efeitos
geogréficos, climaticos e hidrograficos, capazes de criarem situacdes que afetem a vida de
todos %%,

Com esta nova forma de poder, que atua sobre a vida de todos, surge a nocao de
“populacdo”: ndo € mais o individuo-corpo que é considerado, mas é um “novo corpo” que se
apresenta, “corpo multiplo, corpo com inumeras cabegas, se ndo infinito pelo menos
necessariamente numeravel [...] a populacdo como problema a um so tempo cientifico e
politico, como problema biolégico e como problema de poder” *; a “biopolitica” atua nos
fendmenos que causam efeitos no &mbito de massa, atua em fenbmenos aleatérios que
ocorrem em uma populacdo considerada em sua duracgdo; necessita estabelecer estimativas,

previsdes estatisticas de tudo aquilo que possa intervir, em sentido global, na populagéo.

211 Cf. FOUCAULT, M. Em defesa da sociedade, op. cit., p. 288
212 |bid. p. 291.

213 |pid. p. 292.
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Neste caso, ndo se trata de uma atuacdo dos efeitos destes fendmenos em nivel individual,
mas de uma atuacao que trata de intervir na diminuicdo ou no controle destes efeitos no que
eles tém de global, por exemplo, baixar a morbidade, dar condi¢bes para uma elevacao da
duracdo da vida, estimular a natalidade; em suma, trata-se de “regular” a vida, “de
[considerar] os processos biologicos do homem-espécie e de assegurar sobre eles ndao uma
disciplina, mas uma regulamentagéo” *"*-.

Estas duas formas de poder sobre a vida — sobre 0 corpo maquina e sobre 0 corpo
espécie-, caracterizam um tipo de poder - biopoder-, que tem na vida, e ndo mais na morte,
sua forma maxima de expressédo; se articulam, ao longo do século XVIII, e se sobrepdem, no
século XIX, sendo, a sexualidade, elemento “chave” para esta articulacdo, posto que se
encontra nos dois eixos deste biopoder: faz parte das disciplinas do corpo, no que se refere a
seu adestramento, intensificacdo e distribuicdo de forgas; e, por outro lado, € peca imperiosa
na regulacdo das populagdes.

Outro elemento que se destaca neste biopoder € a norma; ela esta presente, tanto nas
disciplinas, como ja citamos anteriormente, como nos processos de regulamentacado: se aplica
ao corpo individual, que se quer disciplinar, e, as populagcdes, que se quer regulamentar: “A
sociedade de normalizag¢do ¢ uma sociedade em que se cruzam [...] a norma da disciplina e a
norma da regulamentacéo” *".

Em “Histéria da Sexualidade 1- a vontade de saber”, Foucault considera que ha uma
incitacdo ao discurso sobre o sexo a partir do fim do século XVI, que se acelera a partir do
século XVIII, em contrapartida & hipétese repressiva®'®, quando diz que ha uma “incitagéo
institucional a falar do sexo e a falar dele cada vez mais, obstina¢do das instancias do poder
a owvir falar e a fazé-lo falar ele proprio sob a forma de articulagdo explicita e do detalhe
infinitamente acumulado *'”; investiga como as técnicas de poder disseminam e implantam
sexualidades polimorfas, afirmadas por uma “vontade de saber”, que acaba por constituir uma

ciéncia da sexualidade.

214 |bid. p. 294.

215 |pid. p. 302.

218 A hipétese repressiva considera que a sexualidade, que teria em seu interior uma verdade a ser revelada, encontra-se
escondida, devido a forma repressiva utilizada por uma interdi¢do generalizada pelos instrumentos de poder. Cf.
FOUCAULT, M. Histdria da Sexualidade | — A VVontade de Saber, op. cit., p.21. Portanto, falar sobre a sexualidade teria
a func¢do de, fazendo uso de uma liberdade, escapar de um poder que a reprime, e permitir o encontro do verdadeiro eu.

2T FOUCAULT, M. Histéria da Sexualidade 1- A Vontade..., op. Cit., p. 22.
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Convém esclarecer que Foucault ndo é contra a hipoOtese repressiva, mas apenas a
considera insuficiente para compreender as relacdes de poder, uma vez que “E preciso
salientar o lado positivo das relagoes de poder e do seu exercicio, no sentido de que induzem
e produzem aquilo que é qualificado como verdadeiro *"°.

A partir de suas analises, afirma Foucault nesta obra, que com a explosao discursiva,
ao final do século XVIII e inicio do século XIX, a sexualidade passa a ser objeto de
investigacdo cientifica, de controle administrativo e de preocupacdo social; correlato ao
discurso médico sobre 0 sexo hé o aparecimento de sexualidades periféricas®™®, consideradas a
margem do que se é dito como “normal”, sendo os controles e regulacdes efetuados para além
da esfera das relagbes matrimoniais. Como diz Foucault: “é através do isolamento, da
intensificagdo e da consolidagdo das sexualidades periféricas que as relagoes do poder com o
sexo e o prazer se ramificam e multiplicam, medem o corpo e penetram nas condutas” **°.
Nestas sexualidades periféricas toda uma préatica de poder se intensifica com seus exames e
incitacOes a fala, invadindo os corpos e os prazeres em sua individualidade.

Segundo Foucault, a partir do século XIX, podem-se distinguir quatro grandes nucleos
estratégicos sobre os quais ha uma atuacdo do poder sobre a sexualidade: 1) histerizacdo do
corpo da mulher: anélise de um corpo considerado como saturado de sexualidade e portador
de uma patologia intrinseca; 2) pedagogizacdo do sexo da crianga: considerada portadora de
uma sexualidade perigosa- combate ao onanismo; 3) socializacdo das condutas procriadoras:
responsabilidades com relacdo a procriacdo; 4)medicalizacdo do prazer perverso:
singularizagdo do instinto sexual e psiquico autdnomo - classificacéo de “anomalias” %%,

Nas estrateégias de saber e de poder, junto a estes conjuntos, temos a sexualidade néo
mais concebida como um dado da natureza ou como um dominio obscuro, que o saber tentaria
desvelar, mas da prépria produgéo da sexualidade: “um dispositivo historico”.

Este “dispositivo da sexualidade”, que € inventado e instalado a partir do século

XVIII, se superpde ao “dispositivo de alian¢a” sem, contudo, o0 abandonar.

218 CANDIOTTO, C., Foucault e a Critica da verdade, op. cit., p.77
219 sexualidades periféricas no sequinte sentido: “Criancas demasiado espertas, meninas precoces, colegiais ambiguos,
servigais e educadores duvidosos, maridos cruéis ou maniacos, colecionadores solitarios, transeuntes com estranhos
impulsos: eles povoam os conselhos de disciplina, as casas de corre¢do, as colénias psiquidtricas, os tribunais e asilos;
levam aos médicos sua infamia e aos juizes suas doengas”. Cf. FOUCAULT, M. Histéria da Sexualidade 1 — A Vontade
de Saber, 0p. Cit., p. 41.

20 FOUCAULT, M. Histéria da Sexualidade 1- A Vontade..., op. Cit., p. 48.

221 |bid. p. 99.
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O “dispositivo de alianca”, que compde as relagdes de sexo, em toda a sociedade, se
caracteriza pelo sistema de matriménio, pela fixacdo e desenvolvimento de parentescos, pela
transmissdo de nomes e de bens; se estrutura em torno de um sistema de regras, do que € ou
ndo licito fazer; reproduz a trama das relagbes e mantém a lei que as rege; para este
dispositivo é pertinente o vinculo entre os parceiros com status definido; se articula a
economia através da transmisséo e da circulacdo de riquezas.

Ja o “dispositivo de sexualidade”, que também se articula junto aos parceiros como o
dispositivo de alianga, opera por instrumentos bastante diversos: funciona de acordo com
técnicas moveis, polimorfas de poder; engendra uma extensdo de dominio e das formas de
controle; tém como pertinéncia as sensagdes do corpo, a qualidade dos prazeres, as
impressdes que ao corpo causa; seu vinculo a economia se deve as diversas articulacdes, que
tem no corpo-que produz e consome-, sua principal fonte; enquanto o dispositivo de alianca
estd ordenado para a manutencdo do corpo social, onde a “reproducdo” é um momento
decisivo, o dispositivo da sexualidade tem como razédo de ser, a proliferacdo, a inovacéo, a
invencdo, a penetracdo nos corpos de maneira mais detalhada e global para controle das
populacOes. Este “dispositivo” se instala, a partir do “dispositivo de alian¢a”, se alicerca na
pratica da peniténcia, no exame de consciéncia e na direcao espiritual; em suma, nas “praticas
confessionais” presentes na cristandade: na peniténcia, quando o0 sexo era colocado como
suporte das relacdes — adultério, relagcdes incestuosa, condi¢bes de legimitividade das relacdes
sexuais em si-, e tudo era objeto de “confissdo”; no exame de consciéncia e na diregéo
espiritual, quando o que estava em jogo eram as sensacOes, 0 prazer obtido e seu tipo e na

concordancia ou ndo das formas de obté-lo 2?2,

A partir do Concilio de Trento %%

, a confissdo detalhada dos atos, gestos sexuais,
toques, posicdo dos parceiros, até entdo exigida no ritual da confissdo, sofre uma restrigdo
quanto a forma de descricdo: deve ser mais comedida, mais discreta; entretanto, ndo cessa de
crescer, dado o estimulo para sua freqiiéncia e pela imposicdo de regras meticulosas para o
exame de si mesmo; todos os pensamentos, desejos, imagens perturbadoras, movimentos

simultaneos da alma e do corpo, fazem parte, com énfase, do rito confessional. Tudo que diga

222 |bid. p. 100-102.

228 9 Concflio de Trento forneceu a Igreja, nos 18 anos de sua realizago, verdadeiros instrumentos de renovagao e reforma,
dando-Ihe uma fisionomia que, em linhas gerais, ainda perdura. Ocorreu em trés fases: 1) (1545-1547); 2) (1551-1552);
3) (1561-1563). Temas tratados ao longo das trés fases: a Escritura e a Tradi¢do como fontes da fé, o pecado original, a
doutrina da justificacdo, dos sacramentos em geral e do batismo e confirmagdo em particular, a eucaristia e 0s
sacramentos da peniténcia e da extrema-uncdo, a eucaristia e a missa.
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respeito ao sexo deve ser exposto de forma meticulosa, ainda que seja usado recato em sua
descricdo. Como conseqiéncia temos um deslocamento do ato sexual em si para 0 campo do

desejo, efetuando um discurso obediente e atento na linha de juncéo do corpo e da alma.

N&o se trata apenas de confessar as infracbes as lei do sexo, como exigia a peniténcia
tradicional; porém a tarefa infinita de dizer a outrem, o mais frequentemente possivel, tudo o
que possa se relacionar com o jogo dos prazeres, sensa¢cdes e pensamentos inumeraveis que,
através da alma e do corpo tenham alguma afinidade com o sexo. Este projeto de uma

“colocagdo do sexo em discurso” formara-se ha muito tempo numa tradicdo ascética e

monéstica. O século XV1I fez dele uma regra para todos 2,

A confissdo foi e permanece até hoje como matriz geral que rege a producdo do
discurso sobre o sexo, diz Foucault, tendo permanecido estritamente ligada a peniténcia, por
longo tempo; entretanto, a partir do protestantismo, da Contra-reforma, da pedagogia do
século XVI1II e da medicina do século XIX, perde sua situagdo ritual e se expande para outros
dominios: nas relacBGes entre criangas e pais, alunos e pedagogos, doentes e psiquiatras,
delinqlentes e peritos. Interrogatdrios, narrativas, acompanhamentos, exames, relatorios, toda
uma tecnologia se encontra a servico de um poder que objetiva um “saber” do sexo.
Ajustando as antigas regras da confissdo ao discurso cientifico, o ocidente constitui uma
scientia sexualis. E no jogo destas relagdes de poder-saber, que se constitui um “saber do
sujeito, saber ndo tanto sobre sua forma, porém daquilo que o cinde; daquilo que o
determina, talvez, e sobretudo o faz escapar a si mesmo” *. Neste “saber daquilo que o
determina”, pode-se perceber a producdo de um sujeito, que se reconhece como “sujeito de
uma sexualidade”.

Contra esta forma de sujeicdo que o faz “sujeito de uma sexualidade”, Foucault
estabelece como pontos de resisténcia, o corpo e os prazeres, quando diz: “Contra o
dispositivo da sexualidade, o ponto de apoio do contra-ataque ndo deve ser o sexo-desejo,
mas os corpos e os prazeres”’ 2,

A questdo da resisténcia nas relacdes de poder, j& era objeto de analise em Foucault,
no inicio de 1976, quando em seu curso no College de France, “Em defesa da Sociedade”, na

aula de 14 de janeiro, afirma:

Né&o tomar o poder como um fenémeno de dominagdo massivo e homogéneo- dominagéo de
um individuo sobre outro, de um grupo sobre outros, de uma classe sobre outras-; ter bem em

24 FOUCAULT, M. Histéria da Sexualidade 1: a vontade de saber, op. cit., p. 24.
225 |bid. p. 68.

226 |pid. 147.
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mente que o poder [...] circula, ou melhor, algo que s6 funciona em cadeia. Jamais esta
localizado aqui ou ali, jamais esta entre as maos de alguns [...]. O poder se exerce em rede e,
nessa rede, ndo s6 os individuos circulam, mas estdo sempre em posicao de serem submetidos
a este poder e também de exercé-lo. Jamais eles sdo o alvo inerte ou consentidor do poder, sdo
sempre seus intermedidrios. [...] Quer dizer, o individuo ndo é o vis a vis do poder; é, acho eu,
um de seus primeiros efeitos. O individuo é um efeito do poder e é, a0 mesmo tempo, na

mesma medida em que é um efeito seu, seu intermediario: O poder transita pelo individuo que

ele constituiu 227

Em entrevista “Poder e Saber”, datada de 13 de outubro de 1977, diz Foucault,

respondendo a uma pergunta feita sobre a relacdo entre poder e verdade:

De fato, as relagBes de poder sdo relagBes de forgas, enfrentamentos, portanto, sempre
reversiveis. Nao ha relages de poder que sejam completamente triunfantes e cuja dominacdo
seja incontornavel. Com freqliéncia se disse — os criticos me dirigiram esta censura — que,
para mim, ao colocar o poder em toda parte, excluo qualquer possibilidade de resisténcia. Mas
¢ o contrario! Quero dizer que as relagBes de poder suscitam necessariamente, apelam a cada
instante, abrem a possibilidade a uma resisténcia, e é porque ha possibilidade de resisténcia e
resisténcia real que o poder daquele que domina tenta se manter com tanto mais forga, tanto
mais ast(icia quanto maior for a resisténcia 2%,

Fazem-se necessarios alguns esclarecimentos sobre o que Foucault entende por
resisténcia: 1)Para Foucault a resisténcia ndo € exterior ao poder; na verdade, a resisténcia faz
parte constituinte das relagdes de poder e dela ndo pode ser dissociada. De fato, diz: “[As
resisténcias] sdo o outro termo nas relacGes de poder; inscrevem-se nestas relagdes como o
interlocutor irredutivel” 22%; 2) As resisténcias sao distribuidas de modo irregular, sendo seus
focos distribuidos no tempo e no espaco, por grupos ou individuos, em momentos da vida, em
certos tipos de comportamento adotado; 3) S&o, muito mais do que rupturas radicais,
movimentos moveis e transitérios, que “introduzem na sociedade clivagens que se deslocam,
rompem unidades e suscitam reagrupamentos, percorrem os proprios individuos, recortando-
os e os remodelando, tracando neles, em seus corpos e almas, regides irredutiveis *°”.

Concluimos que Foucault identifica através de sua genealogia das praticas judiciarias
praticadas na historia do ocidente, a constituicdo de um sujeito como efeito de uma estratégia
politica. De fato, no inicio do século XIX, no lugar de uma estrutura visivel, que utiliza o
“quadro” como espaco bidimensional, onde a linguagem descreve 0s objetos apenas com um

olhar de superficie com a descricdo das propriedades essenciais de sua estrutura visivel,

221 FOUCAULT, M. Em Defesa da Sociedade, op. cit., p.34.

228 FOUCAULT, M. Poder e Saber. In: Estratégia, Poder-Saber. Ditos e escritos. Vol. IV. Manoel Barros da Motta (org.).
Traducdo de Vera Lucia Avellar Ribeiro. Rio de Janeiro: Forense universitaria, p. 232.

2EQUCAU LT, M. Historia da Sexualidade 1- A Vontade de saber, 0p. Cit., p. 91.

20 |pid. 92.
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passa-se a um olhar de profundidade, na interioridade mesma das coisas além de sua estrutura
exterior, quando a linguagem moderna, como ja dissemos, penetrando na interioridade dos
objetos, relaciona estruturas visiveis com o invisivel, tendo-se agora um volume, um espaco
tridimensional, onde a representacdo refere-se as proprias coisas e ndo mais apenas as ideias;
a colocacdo em quadros, nao se refere apenas ao campo do saber, € a0 mesmo tempo um
processo de saber e uma técnica de poder, que opera tendo 0 homem como sujeito e objeto de
sua acdo; organizar em quadros permite uma ordenacdao das multiplicidades, de forma que
“permite ao mesmo tempo a caracterizag¢dao do individuo como individuo, e a coloca¢do em
ordem de uma multiplicidade dada”, obtendo-se um instrumento para percorré-la e domina-
la. Este o papel das disciplinas e da regulacdo das populagdes, conforme identifica Foucault,
gue se apresentam, em um momento historico, surgido com a inser¢do da suavizacdo penal
nas praticas punitivas, ao final do século XVIII e inicio do século XIX, através de uma
metamorfose ocorrida na politica do corpo. Desta forma, temos: com as disciplinas: um saber
objetivante e a sujeicdo daqueles aos quais se aplica: “A disciplina ‘fabrica’ individuos; ela é
a técnica especifica de um poder que toma os individuos ao mesmo tempo como objetos e
como instrumentos de seu exercicio ”**'; e, com a aplicacdo do “dispositivo da sexualidade”,
0 reconhecimento, pelo sujeito, como sendo “sujeito de uma sexualidade”. Eis que surge o
sujeito: objetivado e subjetivado pelas relagdes de poder-saber.

Quanto a resisténcia a esta objetivacdo e subjetivacdo, identificamos que Foucault
coloca a resisténcia junto as relacbes de poder-saber, lado a lado com o sentido de estratégia,
de luta, podendo tomar inGimeras formas para ser realizada®®*; entretanto, embora, no sentido
de resisténcia, fique caracterizada uma ndo inelutabilidade as relacbes de poder-saber, o
individuo parece ndo dispor de meios efetivos para uma acao eficaz junto as mesmas, uma vez
que participa como sujeito constituinte e constituido destas relagcdes. Parece haver, neste
momento, uma impossibilidade de se ir além das relagdes de poder-saber.

2 |pid. p. 143.

282 Analisando as relagBes de poder através de uma relagdo de forcas é possivel “escapar” ao pensamento dos mecanismos

do poder mediante o sistema Soberano-Lei. Cf. FOUCAULT, M. 4 Vontade de Saber, 0p. cit., p. 92.
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3 O GOVERNO DE SI: A SUBJETIVACAO ETICA DE SI MESMO

Vocés véem poder por todo lado: entdo ndo ha lugar para a liberdade. [...] Ndo é possivel
me atribuir a idéia de que o poder é um sistema de dominagdo que controla tudo e que nao

deixa espaco para a liberdade **.

Neste capitulo, abordaremos a subjetivacdo ética de si mesmo, a partir dos seguintes
movimentos: 1) investigaremos as nocdes de “governo” e “governamentalidade” e sua
interligacdo junto as relacfes de poder-saber; 2) analisaremos 0 governo de si, através de seu
recuo ao periodo Greco-romano, a partir dos anos 1980, quando pesquisa 0s modos instituidos
de conhecimento de si e sua histdria, abordando as analises de Foucault sobre o cuidado de si
e conhecimento de si: espiritualidade e filosofia, com as transformagdes ocorridas no decorrer
da antiguidade até a era cristd; 3) efetuaremos uma anélise da dskesis e as praticas de si e das
relacBes entre cuidado de si e Parrhesia, tendo como nossa fonte, as analises foucaultianas
feitas sobre os didlogos platdnicos, principalmente Apologia de Socrates, Alcibiades e
Laques, as tragédias euripedianas e as andlises sobre a Parrhesia e cuidado de si nos séculos |
e Il de nossa era; 4)consideraremos a subjetivacdo ética de si mesmo, centrando-nos na
Parrhesia cinica, na vida como escandalo da verdade.

A anadlise sobre a temética “Governo” é realizada a partir do curso no College de
France, “Seguranga, Territorio, Popula¢ao” (1977-1978), quando Foucault d& sequéncia ao
estudo sobre biopolitica com o qual havia finalizado as aulas do curso do ano anterior “Em
defesa da sociedade” (1975-1976), e mencionado no ultimo capitulo da “Historia da
Sexualidade 1- a vontade de saber” (1976).

Neste curso, na aula de aula de 1/02/1978 no College de France, Foucault elabora
alguns esclarecimentos sobre o que se entende por “governo” a partir do século XVI, tendo
em vista os diversos textos que surgem nesta época, sobre as “artes de governar”, 0s quais

visavam uma contrapartida & obra O Principe, de Maquiavel®*. Diferentemente de “O

28 FOUCAULT, M.A Etica do Cuidado de Si como prética da Liberdade In: Etica, Sexualidade, Politica. Colecio Ditos &
Escritos V. Organizador Manoel Barros da Motta. Traducédo de Elisa Monteiro e Inés Autran Dourado Barbosa. Rio de
Janeiro: Forense Universitaria , 2004, p. 277.

234 0 principe de Maquiavel (1532) é um “tratado da habilidade do Principe em conservar seu principado”, o qual lhe
pertence por heranga, aquisi¢do ou conquista. O Principe, neste caso, é exterior ao principado, ou seja, ndo ha uma
relagdo de pertencimento do principe ao principado, ele [o principado] lhe é exterior, tratando-se de um poder cujo
objetivo, como diz Foucault, “serd, bem entendido, o de manter, refor¢ar e proteger esse principado, entendido ndo
como o conjunto constituido pelos suditos e territorio, o principado objetivo, mas como a relacdo do principe com o que
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Principe”, Unico como governante e de forma exterior ao seu principado, Foucault encontra
nas diversas “artes de governar” surgidas neste periodo, o governo como sendo de ordens
maultiplas: governam, ao lado do governante propriamente dito, o pai de familia, o superior de
um convento, o professor, etc.; relacbes de governo que s@o laterais e que se formam, ao
mesmo tempo, interiormente ao Estado governado. As artes de governar referem-se, entdo, a
“governar uma casa, criancas, almas, uma provincia, um convento, uma ordem religiosa,
uma familia” %30 Governo, neste texto, em sendo uma arte de governar as “coisas”, pessoas
e territérios em seu conjunto, designa um poder de conducdo, na medida em que deve
conduzir 0s homens em suas relagdes com as riquezas, o territorio, os habitos, as maneiras de
fazer ou de pensar, assim como suas relacdes com a doenca e a morte.

Foucault encontra em um texto®*, do século X VI, a definicio de governo como sendo
de trés ordens distintas: governo de si mesmo, referido & moral, governo de uma familia,
referido a economia e governo do Estado, referido a politica.

Observa-se que toda uma continuidade, tanto ascendente quanto descendente, ocorre
nestas ordens de governo, uma vez que a partir do governo de si pode-se empreender 0 bom
governo de um Estado e, da mesma forma, se um Estado é bem governado, pressupde-se a
possibilidade de um bom governo de si mesmo. No entrecruzamento destas linhas, temos o
governo da familia - economia -, cuja introducdo “no interior do exercicio politico, serd,
penso eu [Foucault], a aposta essencial do governo” .

Assim, desde o século XVI, como demonstram as diversas “artes de governar” da

época,

Passa-se de uma arte de governar cujos principios foram tomados de empréstimo as virtudes
tradicionais (sabedoria, justica, respeito as leis divinas e aos costumes humanos) ou as
habilidades comuns (prudéncia, decisdes refletidas, cuidado para se acercar de melhores
conselheiros), a uma arte de governar cuja racionalidade tem seus principios e seu dominio de
aplicagdo especifico no Estado %%,

ele possui, ou seja, esse territorio que ele herdou ou adquiriu, os suditos que lhe sdo submetidos”. Cf. FOUCAULT, M.
A Governamentalidade. In: . Estratégia, poder-saber. Ditos e escritos. V.4, op. cit., p. 285.

2% |pid. p. 286.

2% O texto referido é De La Mothe Le Vayer (F.), L ‘@conomique du Prince, Paris, Courbé, 1653. Cf. FOUCAULT, M. A
Governamentalidade, In: . Estratégia, poder-saber ditos e escritos. v.4., op. Cit., p.287.

2" FOUCAULT, M.A Governamentalidade, In: . Estratégia, poder-saber ditos e escritos. V.4. op. Cit., p.288.

28 FOUCAULT, M. Seguranca territorio e populacio. In: . Resumo dos cursos do collége de france, op. cit., p. 83.
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Ainda no curso “Seguranca, Territério e Popula¢do”, continuando suas pesquisas
sobre a governamentalidade, Foucault afirma que o Estado moderno integra em seu modelo
de gestdo elementos adquiridos do Poder Pastoral.

O Poder pastoral é uma forma de poder que assegura uma salvacdo individual;
comanda, mas também se sacrifica por suas “ovelhas”; se estabelece ndo s6 com todo o
“rebanho”, mas também com cada uma de suas “ovelhas” por toda a vida; ndo pode ser
executado sem penetrar no mais infimo do ser de cada um, ou seja, ndo pode ser exercido sem
penetrar em suas “almas”. Embora tenha, a partir do século XVIII, perdido sua forca, o poder
pastoral se exteriorizou ao dominio eclesiastico e integra elementos nas técnicas de gestdo do
estado moderno. Neste, ndo se trata mais de uma salvacdo “em outro mundo”, mas de um
governo que visa a salvacdo neste mundo, onde a “salvacdo” associa-se salde, bem estar,
seguranca, etc. Ao lado do aparelho de Estado, operam outras instituigdes que dado suporte a
este poder: a familia, a policia, as associagdes religiosas e filantrépicas. Com estas inflexdes
no governo do Estado moderno, tem-se uma forma de gestdo que €, a0 mesmo tempo,
totalizante no que se refere aos mecanismos atentos a populagéo e individualizante, no que se
refere ao individuo propriamente dito.

Em 27 de maio de 1978, Foucault profere uma comunicacdo "a Société francaise de
Philosophie sob o titulo “Qu’est- ce que La critique?” (O que é a critica?), onde afirma “nds
ndo queremos ser governados, e nos ndo queremos ser governados absolutamente quer dizer
‘como ndo ser governado’ desta forma, em nome de tais principios, em vista de tais objetivos
e pelo meio de tais procedimentos [...]” *°. Nas analises sobre a critica afirma que, em
primeiro lugar, “a critica é historicamente biblica” **. Tal afirmativa deve-se ao fato de a
critica, tendo em vista uma época, onde o governo dos homens consistia em uma pratica
espiritual, essencialmente religiosa, ligada a igreja, ao exercicio de uma Escritura, ndo querer
ser governado de tal e tal forma é uma forma de contestacdo, de recusar, de aceitar como
verdade o ditado pela Escritura; em suma, é indagar sobre a verdade da Escritura; em segundo
ponto, ndo querer ser governado de tal forma porque seria uma forma injusta, ou porque
carece de uma legitimidade essencial, diz respeito a uma oposic¢ao do direito universal no que
diz respeito a um governo que exige obediéncia em si mesmo. Deste ponto de vista, a critica

refere-se a questdo sobre quais sdo os limites do direito de governar, sendo a critica inserida

2 FOUCAULT, M. Qu’est-ce que la critique [Critique e Aufklarung]. In: . Bulletin de la Société francaise de
philosophie. Avril. [juin, LIXXXIV, 1990, p. 38. Tradugdo nossa.

240 Ipid. p. 39. Tradugdo nossa.
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na questdo juridica; e, finalmente, diz Foucault, ndo querer ser governado de tal forma, diz
respeito a questdo de ndo aceitar como verdade aquilo que é dito por uma autoridade, sendo,
neste caso, a critica centrada na verdade em relacdo a autoridade que a profere.

No texto “O Sujeito e o Poder” **', Foucault afirma, que quando Kant pergunta “Was
ist Aufkldrung?”, esta se referindo ao momento presente, ao que é este mundo presente, ao
que esta acontecendo conosco, quer dizer quem somos nds (neste presente)? NOs, ndo no
sentido cartesiano da pergunta “Quem sou eu?”, que levou Descartes a um sujeito da
representacdo, a-historico e universal, mas a quem somos nds neste presente, neste momento

preciso em que vivemos 2%,

Ndo que a investigagdo do sistema metafisico ou dos
fundamentos do conhecimento, os aspectos da “filosofia universal” tenham desaparecido, mas
que a tarefa da filosofia, como critica de um mundo atual, torna-se imperiosa.

Em 1983, novamente diz: “4 questdo que me parece surgir pela primeira vez neste
texto de Kant é a questdo da atualidade: que é que se passa hoje? Que é que se passa agora?

E o0 que é este “agora, no interior do qual estamos uns e outros [...]?"**; e, em 1984, afirma:

Kant indica imediatamente que a “saida” que caracteriza a Aufkldrung é um processo que nos
liberta do estado de “menoridade. E por “menoridade” ele entende um certo estado de nossa
vontade que nos faz aceitar a autoridade de algum outro para nos conduzir nos dominios em
que convém fazer uso da razdo. [...] a Aufklarung é definida pela modificacdo da relacdo
preexistente entre a vontade, a autoridade e o uso da razéo 2.

Desta forma, pode-se verificar que a questdo sobre “como nédo ser governado” ja esta
claramente expressa no pensamento foucaultiano, a partir da introducdo da tematica de
“governo” em suas pesquisas.

A busca de novas formas de subjetividade parece ‘tomar corpo’, a partir do curso
“Subjetividade e verdade” (1980-1981), no Collége de France, quando Foucault esclarece
que, sob este titulo, inicia uma pesquisa sobre os modos instituidos do conhecimento de si e

sobre a sua histdria, recuando ao periodo Greco-romano, objetivando verificar:

Como um sujeito foi estabelecido, em diferentes momentos e em diferentes contextos
institucionais, como objeto de conhecimento possivel, desejavel ou até mesmo indispensavel?

21 Cf, FOUCAULT, M. O Sujeito e o Poder in: DREYFUS, H. RABINOW, P. Uma trajetéria filosdfica: para além do
estruturalismo e da hermenéutica, op. cit., p. 239.

2 FOUCAULT, M. O sujeito e o poder, op. cit., p. 234.

22 FOUCAULT, M. Qu’est-ce que Les Lumiéres?(1983) In: FOUCAULT, M. Dits et Ecrits. II, 1976-1988, n. 351, op. cit.,
p.1498. Traducéo nossa.

24 FOUCAULT, M. Qu’est-ce que Les Lumiéres? (1984) In: FOUCAULT, M. Dits et Ecrits .II, 1976-1988, n. 339, op.
cit., p.1383. Tradugdo nossa.
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Como a experiéncia de si mesmo e o saber que se pode fazer de si mesmo, e o saber que deles
formamos, foram organizados através de esquemas? Como esses esquemas foram definidos,
valorizados, recomendados, impostos? 2%,

Ao invés de analisar as subjetividades, como até entdo havia encaminhado suas
pesquisas®®®, a partir dos modos de subjetivacdo operados pelos campos de objetividade
cientifica, nas praticas que dividem, como na separacdo entre loucos e ndo loucos, doentes e
ndo doentes, delinquentes, ou ndo, trata-se agora de analisar uma subjetivacdo através das
“relagbes consigo mesmo”, que atravessaram a cultura ocidental. As “técnicas de si”, 0s
procedimentos prescritos ou pressupostos, existentes em toda civilizagcdo, que permitem fixar,
manter ou transformar a identidade dos individuos, técnicas estas que se efetuam no dominio
de si sobre si, no conhecimento de si por si, passariam a ser o fio condutor para estas
pesquisas. Em suma, “trata-se de recolocar o imperativo do “‘conhecer-se a si mesmo” [...]
na interrogacdo [...]: que fazer de si mesmo? Que trabalho operar sobre si? **’.

Foucault, nesta sua nova forma de abordagem, se apOia em pesquisadores desse
periodo, quando diz, em artigo publicado em Le débat n°. 27, em novembro de 1983, sob o
titulo “ O uso dos Prazeres e as Técnicas de Si”, pouco antes da publicacdo de seus livros
“Historia da Sexualidade 2 — O uso dos prazeres” € “Historia da Sexualidade 3- O cuidado

’

de si”’: “os livros de Peter Brown, os de Pierre Hadot e, em muitas ocasioes , suas opinioes

e as conversas que mantivemos foram de grande valia para mim” ***. Entretanto, convém
ressaltar que ha diferencas e que Hadot questionou esta “apropriacdo”, quando disse,
referindo-se as préaticas de si, as quais sdo de capital importancia para a analise foucaultiana
sobre a constituicdo de si:

O que Foucault chama como préticas de si mesmo, nos estdicos e também nos platonicos,
corresponde certamente a um movimento de voltar-se para si mesmo: libera-se da
exterioridade, do apego passional aos objetos exteriores e aos prazeres que podem causar,
observa-se a si mesmo para ver se houve progresso neste exercicio, trata-se de dominar-se a si
mesmo, de possuir-se, de achar a felicidade na liberdade e na independéncia interior. Estou de
acordo com estes pontos. Mas creio que este movimento de interiorizacdo é inseparavelmente

245 FOUCAULT, M. Subjetividade e Verdade (1980-1981). In: FOUCAULT, M. Resumo dos cursos do collége de france
(1970-1982), op. cit., p. 109.

246 Pesquisas realizadas em: Historia da loucura. 6°. Edigdo. Sao Paulo: Editora Perspectiva, 1999. (Colegdo estudos). O
Nascimento da clinica. Traducdo de Roberto Machado. 4.ed. Rio de Janeiro: Editora Forense universitaria, 1994. As
palavras e as coisas. Tradugdo Salma Tannus Muchail. 7. ed. S&o Paulo: Livraria Martins Fontes Editora, 1995. 4
Arqueologia do saber. Traducéo de Luiz Felipe Baeta Neves. Revisdo de Ligia Vassalo. Petropolis: Vozes, 1972. Vigiar
e Punir. Traducdo de Raquel Ramalhete. 19.ed. Petropolis: Vozes, 1999.

2T FOUCAULT, M. Subjetividade e Verdade (1980-1981). In: FOUCAULT, M. Resumo dos cursos do collége de France
(1970-1982), op. cit., p. 109.

248 FOUCAULT, M. O uso dos prazeres e as técnicas de Si. In: FOUCAULT, M. Etica, sexualidade, politica. op. Cit., p.196.(
Colecao Ditos & Escritos 5)
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solidario de outro movimento pelo qual eleva-se a um nivel psiquico superior no qual
encontra-se outro tipo de exteriorizagdo, outra relagdo com o exterior, uma nova maneira de
estar no mundo, que consiste em cobrar consciéncia de si mesmo como parte da natureza,
como parte da razdo universal. [...] H& aqui uma transformacdo radical das perspectivas, uma

dimensdo universalista e cosmica, na qual, segundo me parece, Michel Foucault ndo insistiu

suficientemente: a interiorizagéo é superac&o de si mesmo e universalizagio®*°.

A par desta observacdo de Hadot, cremos que Foucault ndo desconsiderou esta questdo
cosmica; o que importava para ele, ao analisar as praticas de si na antiguidade, era verificar
como podia se praticar um governo de si, independente de considerar-se ou nao ligado a uma
razdo universal, ligagdo esta existente no pensamento estdico, e que, certamente, era do
conhecimento de Foucault.

Em 1982, no curso A Hermenéutica do Sujeito, Foucault efetua uma analise de
diversos temas presentes na vida Greco-romana: cuidado de si, ascese, praticas de si, dizer-
verdadeiro e outros. Em 1983 e 1984, com 0s cursos Le Gouvernement de Soi et des Autres
(1983) e Le courage de La Verité (1984) — Le Gouvernement de Soi et des autres I,
aprofunda mais ainda sua pesquisa sobre estes temas. Em 1984, publica suas Ultimas obras,
Historia da Sexualidade 2 — O uso dos prazeres e Historia da Sexualidade 3- O cuidado de si.
Nestas, percorre o periodo que vai do século 1V a. C. ao século Il de nossa era, elaborando
uma arqueo-genealogia da moral, ndo em fungdo dos cédigos ou dos comportamentos ditos
morais, mas nas formas de constituicdo de si, através das praticas de si. Como nucleo de

problematizacdo, tem, nestas obras, a experiéncia dos aphrodisia®

, a constituicdo de si
através das praticas de si associadas a problematizacdo moral dos prazeres.

Convém esclarecer que, além dos significados atribuidos a moral como “codigo de
condutas”- conjunto de regras de acao propostas -, como “moralidade de comportamentos” -,
conduta dos individuos diante dos “codigos” —, Foucault considera outro sentido de moral
como sendo “a maneira pela qual se deve constituir a si mesmo como sujeito moral” **.
Neste sentido, entendida como uma constituicdo de si, os elementos que compde a moral é
que determinam o processo de subjetivacdo, resultando no sujeito moral. Estes elementos,
constitutivos da relacdo de si para consigo, sdo propriamente o que Foucault considera como

ética. Como diz Foucault: “o tipo de relagdo que se deve ter consigo proprio, rapport a soi,

249 HADOT. P. Refllezdones sobre La nécion de “cultivo de si mesmo”. In: BALBIER, E., DELEUZE, G., DREYFUS, H. L.,
FRANK, M., GLUCKSMANN, A.y otros. Michel Foucault, fil6sofo. Barcelona: Gedisa , 1999, p. 223. Tradug&o nossa.

2005 aphrodisia sdo os atos, gestos e contatos que proporcionam uma certa forma de prazer”. Cf. FOUCAULT, M.
Historia da Sexualidade 2 — O uso..., op.cit., p. 39.

251 FOUCALT, M. Histéria da sexualidade 2 — O uso..., Op.Cit., p. 27.
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que chamo de ética, e que determina como o individuo se constitui como sujeito moral de
suas acoes” 232

Quais séo os elementos aos quais e deve - se dar atencdo nas condutas morais?

Quatro elementos sdo destacados por Foucault: a determinagcdo da substancia ética,
modo de sujeicdo, elaboracdo do trabalho ético e teleologia do sujeito, os quais, em sua
totalidade, referem-se as atitudes do sujeito sobre si mesmo; compdem o quadro geral de
atitudes sobre si mesmo.

A substancia moral determina qual parte de si ou comportamento é matéria principal
da conduta moral; o modo de sujeicdo refere-se a ligacdo entre 0 como agir em relacdo aos
preceitos morais; a elaboracdo do trabalho ético diz respeito ao trabalho que se faz sobre si
mesmo a fim de se estar em consonancia com as prescricdes morais; e a teleologia do sujeito,
a pratica do sujeito moral constituido, seu modo de ser, sua postura diante da vida, em um

tempo determinado. Ressalta Foucault:

N&o existe acdo moral particular que nédo se refira & unidade de uma conduta moral; nem
conduta moral que ndo implique a constituicdo de si mesmo como sujeito moral; nem
tampouco constitui¢do do sujeito moral sem “modos de subjetivagdo”, sem uma “ascética” ou
sem préticas de si que as ap6iem 252,

Em “Historia da Sexualidade 3- O cuidado de si”, Foucault continua suas analises da
constituicdo de si através das praticas de si, através da problematizacdo da experiéncia das
aphrodisia no periodo dos séculos | e Il de nossa era. Observa, nesta obra, que ha uma maior
austeridade ao se tratar de temas ligados a atividade sexual neste periodo. Enquanto no século
IV, as questdes que se impunham como problematizacdo “moral” na experiéncia dos
aphrodisia eram 0 comedimento, o dominio de si, consideragdes uteis a fim de que sua
constituicdo como sujeito moral os conduzisse a uma vida bela, a uma “estética da
existéncia”, nos séculos I e 11 d. C., além de uma maior austeridade, no que tange a fidelidade
e importancia das relagcdes de matriménio, as relaces com 0s rapazes, surge a questdo da
existéncia de uma fragilidade natural, inscrita no corpo do individuo, de uma associacdo do

sexo as doencas e a um mal, que deve ser observada na pratica dos aphrodisia. Diz Foucault:

Ora, através dessas modificacbes de temas preexistentes pode-se reconhecer o
desenvolvimento de uma arte da existéncia dominada pelo cuidado de si. Essa arte de si

22 DREYFUS, H. ’L.;e RABINOW, P. Sobre a Genealogia da Etica: uma visdo do trabalho em andamento. In: FOUCAULT,
M. O Dossier. Ultimas Entrevistas. Introducéo e organizacdo Carlos Henrique Escobar. Rio de Janeiro: Livraria Taurus,
1984, p. 51.

258 FOUCAULT, M.. Histéria da Sexualidade 2 - O Uso dos prazeres, op. Cit., p. 28.
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mesmo ja ndo insiste tanto pelos excessos aos quais € possivel entregar-se, € que conviria
dominar para exercer sua dominagdo sobre os outros, [...] é o desenvolvimento de uma arte da
existéncia que gravita em torno da questdo de si mesmo, de sua propria dependéncia e
independéncia, de sua forma universal e do vinculo que se pode estabelecer com outros, dos
procedimentos pelos quais se pode estabelecer a plena soberania de si %,

Na obra — Historia da Sexualidade 3 — O cuidado de Si, Foucault dedica o capitulo Il a
esta “Cultura de si”. Entretanto, o curso de 1982, no Collége de France, “A Hermenéutica do

i3

sujeito”, como diz Frédéric Gros: “Apresenta-se quase como uma versdo mais extensa e
ampliada do breve capitulo de O Cuidado de Si” > .

Na aula inaugural de 6 de janeiro de 1982, primeira hora, diz Foucault: “No presente
ano, gostaria de me desprender um pouco [...] deste material particular concernente aos

?%  Define seu campo de

aphrodisia e ao regime dos comportamentos sexuais
problematizacdo, ndo mais voltado a moral dos prazeres, mas sim a seguinte questdo: “em que
forma de historia foram tramadas, no Ocidente, as relagoes, que ndo estdo suscitadas pela
pratica ou pela andlise historica habitual, entre estes dois elementos, ‘o sujeito’ e a
‘verdade’” *”’. Ressalta que esta pesquisa se centralizaria em um termo muito mais geral e
pouco explorado pela historiografia da filosofia: a nocéo de epiméleia heatoii- cuidado de si.

Nesta pesquisa sobre o cuidado de si, através da analise das transformacdes ocorridas
entre cuidado de si e conhecimento de si- espiritualidade e filosofia -, no decorrer da
antiguidade até a era cristd, bem como na relacdo entre cuidado de si e Parrhesia — Coragem
da Verdade-, encontra um modo de subjetivacdo, que diferentemente da época moderna, diz
respeito a relagdes de si para consigo.

No curso 4 Hermenéutica do Sujeito, a0 analisar o cuidado de si nos dialogos
platdnicos Foucault, encontra, na Apologia de Sécrates, N0 Alcibiades € no Laques, elementos
que o levam a identificar a exigéncia da Parrhesia associada ao cuidado de si.

Na Apologia, Sbcrates se apresenta como aquele que recebeu a missdo dos deuses de
levar os outros a cuidarem de si. O que estd em questdo em seu “dizer verdadeiro” é
encaminhar o discipulo para ocupar-se consigo e com sua virtude, para o conhecimento de sua

verdade e de sua “alma”; ocupar-se de si mais do que de suas riquezas e prazeres.

24 FOUCAULT, M.. Histéria da sexualidade 3: 0 cuidado de si. Tradugdo de Maria Thereza da Costa Albuquerque. 4. ed.
Rio de janeiro: Graal, 1985. p. 234.

25 FOUCAULT, M. 4 hermenéutica do sujeito, op. Cit., p. 614.
28 |bid. p. 4.

57 |pid. p. 4.
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No Alcibiades a Parrhesia socratica incita os outros a cuidarem de si para poder
melhor governar a cidade, para 0 governo dos outros. Trata-se de um cuidado de si que tem a
alma 2*® como objeto do cuidado, porém com um fim politico: o governo dos outros. Estudar
sua alma é o proposito de todo aquele que quer conhecer a si mesmo. Para tanto, é necessario
que se volte para si mesmo buscando a esséncia divina que ha em si. O que esta em questdo
em seu “dizer verdadeiro”, neste dialogo, € a questdo do poder. Como diz Foucault: “O que
estda em jogo no didlogo ¢, pois: qual o eu de que devo ocupar-me a fim de poder, como
convém, ocupar-me com os outros a quem devo governar? .

No Lagues, Foucault encontra uma “Coragem da Verdade ”, que pressupde viver toda
a existéncia praticando o cuidado de si.

Neste dialogo, dois personagens ricos e poderosos, Melésias e Lisimaco,
acompanhados de Laques e de Nicias, recorrem a SoOcrates para obter conselhos sobre a
melhor forma de educar seus filhos. O que se destaca para Foucault, neste dialogo, é a
observacao do papel de Socrates no mesmo. Socrates, € chamado a dar seu aconselhamento
devido ao fato de haver, reconhecem Nicias e Laques, uma harmonia entre seu dizer e sua
vida, entre suas palavras e seus atos. Nao é devido a um saber ou a uma posicao social que o
mesmo é digno de atencéo, mas pela maneira como vive a sua vida: de forma coerente com o
que diz. Neste caso, a Parrhesia socratica se relaciona ndo mais a um cuidado de si nos
sentidos dados na Apologia e no Alcibiades, que se efetiva, em um conhecimento da alma,
mas se relaciona a certo estilo de vida, a uma prova de vida, em conformidade com uma
verdade assumida e dita, em palavras e atos.

Entretanto, somente a partir da analise do cuidado de si, nos séculos | e 1l de nossa era,
Foucault reconhece, nos cinicos, o ponto maximo de expressdo da ligacdo entre um “dizer
verdadeiro” e um estilo de vida; os cinicos, com sua maneira de viver, tornam “legivel no
corpo a presenga explosiva e selvagem de uma verdade nua, de fazer da propria existéncia o
teatro provocador do escandalo e da verdade” **. O cinico é aquele que torna toda a sua vida

1

uma dskesis, No exercicio pratico da prova de vida %, efetuando, através do enunciado

“parakharattein to nomisma”, no sentido de “falsifica a moeda”, “altera os valores

2%8 0 cuidado de si, enderecado a alma, consiste no conhecimento da alma por ela mesma; a alma, olhando-se em sua parte

essencial- o noiis-, 0 intelecto, a parte mais elevada da alma, enquanto realiza atos propriamente divinos, reconhece
sua natureza divina e a divindade do pensamento. Cf. FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, op. cit., p.507.

2% FOUCAULT, M. 4 hermenéutica dos sujeito, op.cCit., p.51.

%0 GROS, Frédéric. A Parrhesia em Foucault. In: GROS, Frédéric (org). Foucault — A Coragem da verdade. S&0 Paulo:
Pardbola , 2004, p. 163.

21 Cf. 1bid. p.273.
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recebidos”, “faz circular valores verdadeiros” uma exigéncia de mudanga em seu contrario,
tratando-se de uma refutacdo aos valores estabelecidos, que percorre toda a sua existéncia.

Sem outros compromissos, a ndo ser com a humanidade inteira, o cinico € um homem
do mundo, que toma para si a responsabilidade de exercer uma vigilancia para que os homens
ndo negligenciem o cuidado de si. Esta vigilancia se exerce a partir de uma liberdade que
reside no esforco constante de uma dskesis que marca, no corpo, a Coragem da Verdade: a
vida como escéndalo, a visibilidade da verdade de forma irredutivel.

Acreditamos que através da analise da Parrhesia cinica, a qual configura uma atitude
de critica extrema a toda e qualquer forma de dominacédo, Foucault encontra um exemplo que
pode ser seguido em nossa atualidade; um exemplo que possa responder a inquietacdo gerada
pela pergunta: “Como ndo ser governado?” 2°%. Diante de uma governamentalizacdo que,
através das praticas sociais, “assujeita os individuos e demanda por uma verdade” %, uma
atitude critica, pensada como um movimento pelo qual o sujeito se da o direito de interrogar a
verdade sobre os efeitos deste poder assujeitador sobre si proprio, cabe o exercicio de um
“governo de si” ao exemplo cinico; de ndo mais nos ocuparmos em “descobrir o que somos,
mas recusar o que somos’’, mesmo que ndo de forma estrita, absoluta e irredutivel as relagdes
de poder, uma vez que, tendo Nietzsche como inspiracdo, ndo ha uma “esséncia” em cada um
de nos, e sim “forgcas” que se conjugam, as quais, a cada momento, ou circunstancias da vida,
podem efetivar-se de modos diferentes; nos cabe construir o que podemos ser em uma
infindavel criacdo de nossas vidas como se cria uma obra de arte, através de operagdes sobre
n6s mesmos, que nos possibilitem uma ascese; Trata-se de construirmos uma “Estética da
Existéncia” ao estilo cinico, efetuando uma subjetivacao ética de nés mesmos, que nos torne
“parresiasta” sujeitos capazes de atitudes de coragem e audacia que nos livre, “deste “duplo
constrangimento” politico, que é a simultdnea totalizagdo e individualiza¢do do poder

» 264 »
moderno f

%62 FOUCAULT, M. Qu’est-ce que la critique [Critique e Aufklarung], op. cit., p.37. Tradugéo nossa.

%63 |bid. p. 37. TradugAo nossa.

%64 FOUCAULT, M. O Suijeito e o Poder in: DREYFUS, H. RABINOW, P. Uma trajetéria filosdfica: para além do
estruturalismo e da hermenéutica, op. cit., p. 239.
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3.1 Governamentalidade e governo de si.

No século XVI [governo] designava a maneira de dirigir a conduta dos individuos ou grupos

o ~ 265
[...] governar neste sentido, é estruturar o eventual campo de a¢do dos outros™".

Na aula de 1 de fevereiro de 1978, em seu curso ‘Seguranca, Territorio, Populagdo,
Foucault afirma que, entre os séculos VI e final do século XVIII, hd o surgimento de diversos
tratados acerca das “artes de governar”, que nao se configuram mais apenas como “Conselhos
ao Principe” quanto a forma de manutencdo do poder sobre um territério, nem como “Ciéncia
da politica”; nestes tratados, as artes de governar sdo artes maltiplas, que dizem respeito a
diversos tipos de governantes. Ao principe, mas também, sdo “artes de governar” para
magistrados, prelados, juizes e todos aqueles como: o pai de familia, o superior de um
convento, etc. que se envolvam com diversos objetos de governo: das almas, das condutas, da
casa, das criancas, de uma provincia, de uma ordem religiosa, como é dito por La Perriere, em
1555, em “Le miroir politique, contenant diverses maniéres de gouverner”, um dos textos

analisados por Foucault®®

. Este texto é importante, pois, segundo Foucault, explicita a
imanéncia das préaticas de governo em relacdo ao Estado, uma vez que séo interiores a propria
sociedade ou ao Estado e que se opdem, radicalmente, a posicdo de exterioridade e
transcendéncia do governo do Principe, em Magquiavel (1532), Unico em seu territorio. Diz
Foucault: “Entre todas essas formas de governo entrecruzando-se, enredando-se no interior
da sociedade, no interior do Estado, ha uma forma de governo que se tratard, precisamente,
de balizar: é essa forma de governo que se aplicard ao Estado por inteiro **’

Ainda no texto de La Perriere, “O governo é a integra disposi¢do das coisas, das
quais se toma o encargo de conduzi-las até um fim conveniente”, 0 que é analisado por

Foucault, como o surgimento de outro tipo nog¢ao de governo, que nao se refere mais apenas a

um territério, mas a “coisas” em seu sentido amplo: um conjunto de homens e coisas.

[...] essas coisas das quais o governo deve se encarregar-se sdo 0s homens, mas em suas
relacOes, seus lacos, seus emaranhamentos com essas coisas que S30 as riquezas, 0S recursos,
as substancias, o territorio, com certeza, em suas fronteiras, com suas qualidades, seu clima,
sua aridez, sua fertilidade; sdo os homens em suas relagbes com outras coisas ainda, que
podem ser os acidentes ou as desgracas, como a fome, as epidemias, a morte 2%,

25 FOUCAULT, M. O Suijeito e o Poder. In: . Para além... , op. cit., p. 244.
266 FOUCAULT, M. A Governamentalidade. In: FOUCAULT, M. Estratégia poder-saber, op. cit., p. 286.
267 Cf. Ibid., p. 281-287.

288 Ibid. p. 290.
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Dentro desta perspectiva de governo, trata-se de dispor das coisas, de utilizar mais

taticas do que leis; ndo se trata de “impor a lei”, mas de “dispor das coisas”, com finalidades
diversas: producdo de maiores riquezas; multiplicagdo das forgas; de fazer com que, através
de meios especificos, estas finalidades do “governo” sejam alcangadas; em suma: usar ao
maximo a lei como tatica®®.
Foucault encontra no texto de La Mothe Le Vayer, “L’@conomique du Prince”, do século
VII, trés ordens de governo: de si, ligado a uma problematica moral; da familia, ligado as
questBes econémicas e do Estado, ligado as questdes politicas. Trés ordens de governo, com
ascendéncia e descendéncia entre si, pois aquele que quer governar o Estado, primeiro precisa
saber governar a si préprio, seus bens e a familia, e, por outro lado, quando ha um bom
governo do Estado, significa que os chefes de familia sabem conduzir suas casas e que 0S
individuos sabem governar a si proprios.

Foucault, de um modo geral, afirma que as praticas de governo assumem formas
diversificadas, ao longo dos séculos XVI e XVII, comportando: o governo das almas e das
condutas, preocupacdo das pastorais, catélica e protestante; o governo das criangas, etc.; e,
também, o governo dos Estados pelos Principes, no ambito de como ser um “bom
governante”, de como governar com economia, cuja palavra, designava no seculo XVI, uma
forma de governo e que, no seculo XVIII, “designara um nivel de realidade, um campo de
intervengdo, e isso atraves de uma série de processos complexos [...] absolutamente capitais
para a nossa historia. Eis aqui, entdo, o que é governar e ser governado” 70 A
problematizacdo de como governar se situam no processo de instauracdo dos estados
territoriais administrativos, que estdo recobrindo a estrutura feudal, sendo contemporaneo aos
movimentos de Reforma e Contra-Reforma, que questionam os modos de direcdo espiritual
para a salvacdo da alma. Concentragdo Estatal e dissidéncia religiosa: dois movimentos que se
entrecruzam, colocando em questdo o governo de si e dos outros.

As artes de governar se cristalizam, ao longo do século XVII, em torno da

» 271

problematizacdo de uma “Razéo de Estado e é desbloqueada, a partir da metade do século

XVIII, quando a populacio surge como “alvo” das técnicas de poder 2. Diz Foucault:

2% Ibid. p. 293.

270 |pid. p. 289.

271 “Razdo de Estado” em seu sentido positivo, pressupondo um Estado que se governa segundo uma racionalidade que lhe é
prépria, ndo mais deduzida de leis naturais ou divinas, em contrapartida ao sentido, negativo, que hoje lhe é atribuido, de
legitimizacdo de infracGes e violéncias em nome do Estado. Cf. Ibid., p. 295.
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A populagdo aparece mais do que como poténcia do soberano, como a finalidade e o
instrumento do governo. A populagdo aparecera como sujeito das necessidades, de aspiracdes,
mas também como objeto entre as méos do governo, consciente diante do governo, do que ela
quer, e inconsciente também do que Ihes fazem fazer. O interesse como consciéncia de cada
um dos individuos constituindo a populacéo, e o interesse como interesse da populacéo,
quaisquer que sejam os interesses e as aspiragdes individuais dos que a compdem, é isto que
serd o alvo e o instrumento fundamental do governo das populagdes. Nascimento de uma arte,
ou, em todo caso, de taticas e de técnicas absolutamente novas?"

Termina esta aula, dizendo que a economia global de poder do ocidente, poderia ser
reconstruida, embora de forma grosseira e global, primeiro, com o Estado de justica, nascido
em territorialidade feudal, correspondendo a uma sociedade da lei; em segundo, com o Estado
Administrativo, nos séculos XV e XVI, em uma territorialidade de tipo fronteirica e ndo mais
feudal, correspondendo a uma sociedade de regulamentos e disciplinas; por fim, com um
Estado de governo, a partir do século XVIII, que ndo € mais definido especialmente por sua
territorialidade, pela superficie ocupada, mas pela massa da populacdo da qual o territério é
apenas um componente. Nesta ocasido, a “governamentalidade” é definida, em seu dominio

de estudo no campo da “politica”, como sendo:

0 conjunto constituido pelas instituicGes, procedimentos, analises e reflexdes, calculos e
taticas que permitem exercer essa forma bem especifica, bem complexa de poder, que tem
como alvo principal a populacéo, como forma mais importante de saber, a economia politica,
como instrumento técnico essencial, os dispositivos de seguranca. Em segundo lugar [...] a
tendéncia, a linha de forca que, em todo Ocidente, ndo cessou de conduzir, e hd muitissimo
tempo, em direcdo a preeminéncia desse tipo de saber que se pode chamar “governo” sobre 0s
outros: soberania, disciplina. Enfim, [...] o resultado do processo pelo qual o Estado de justi¢ca
da Idade Média, tornado nos séculos XV e XVI Estado administrativo, encontrou-se, pouco a
pouco, “governamentalizado” 2™,

Ainda no curso Seguranca, Territério, Populacdo, na aula de 8 de fevereiro de 1978,
Foucault se interroga o0 porqué de estudar a governamentalidade, respondendo que, de
imediato, seria para abordar problema do Estado e da populacdo; entretanto, porque nédo
estuda-los, a partir de sua propria definicdo? Por uma questdo de método, que permitiria: 1)
passar “por fora” da instituicdo para substitui-la pelo ponto de vista global da tecnologia de
poder; 2) substituir o ponto de vista interno da fungdo [da instituicdo] pelo ponto de vista

externo das estratégicas e taticas; 3) por fim, analisar o objeto, sob outro ponto de vista,

272 Na aula de 25 de janeiro de 1978 do curso Seguranca, Territdrio e Populagdo, Foucault esclarece que o século XVIII ndo é

o0 primeiro momento de problemas relacionados & populacéo e praticas de governo: era utilizada nos Estados de justica
nas soberanias medievais, em um sentido negativo, em oposicédo a “despovoamento”, no sentido de povoar uma regido
desértica ou atingida por fome, catastrofes, etc.; ainda antes do século XVIII, associadas ao aumento de poténcia do
soberano, extensdo de territorio e riquezas, mostradas pela obediéncia ao poder e a disponibilidade de trabalho de
produgdo da guerra. Cf. FOUCAULT, M. Ibid. p. 88.

273 Ibid. p. 300.

274 Ibid. p. 305.
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diverso do “ja dado” para 0 mesmo, permitindo ressitua-lo na constituicdo dos campos,
dominios e objetos de saber.

Neste sentido, Foucault se atém, ao método empregado nas diversas analises efetuadas
em relacdo a loucura, prisdes, sexualidade, etc., e, se interroga, se a generalidade extra-
institucional, a generalidade ndo-funcional, a generalidade n&o-objetiva, ndo o colocaria de
frente a presenca totalizadora do Estado, que estaria abrangendo todas as demais instituicdes:
“O método que consiste em analisar os poderes localizados em termos de procedimentos,
técnicas, tecnologias, tdticas e estratégias, ndo é simplesmente passar de um nivel ao outro,
do micro ao macro?” A esta questdo, argumenta, que desistitucionalizando e
desfuncionalizando as relacdes de poder, pode-se estabelecer sua genealogia, isto &€, como elas
se forma, se conectam, se desenvolvem, se multiplicam e se transformam a partir de processos
que séo totalmente diferentes das relagcbes de poder, podendo-se verificar porqué e em que
elas sdo instaveis.

No século XVIII, as artes de governar, giram em torno da “Razéo de Estado” e da
gestdo da vida, através da populacdo, a qual é colocada como objeto de governo: como alvo
de estratégias, taticas e campanhas. Neste afunilamento, das artes de governar para uma
tecnologia de poder, voltada para o governo do Estado e da vida, temos a governamentalidade
se expandindo para todos os setores da sociedade, quando tudo e todos se tornam governaveis.
Como uma tecnologia politica que atua, ao nivel do todo e de cada um, o Estado Moderno,
aplica seu poder de forma individualizante e totalizante.

Na aula de 8 de fevereiro deste curso, investiga o conceito de “governo” em um tempo
anterior aos séculos XVI e XVII, fora de sua colonizacdo pela problemética estatal,
constatando que, nos séculos XIII, XIV e XV, esta palavra era utilizada em multiplos
significados; cobria uma série diversa de fendmenos: fazer avancar em um caminho; seguir
um caminho; nutrir, manter ou garantir a subsisténcia; e, sentidos de ordem moral, ligados a
atividade de conduzir alguém, por imposi¢cdo de um regime ou por um governo espiritual da
alma, tomando um sentido estritamente moral, ao referir-se a uma “ma conduta” como “mau
governo”; se referia, também, as relagcGes entre os individuos, em suas diversas formas:
“governar” a si mesmo, “dirigir alguém” em uma relacdo de mando e de chefia, relagdo de

mestria ou em uma conversacdo, em uma relacao verbal.

Vemos que a palavra “governar” antes de adquirir seu significado propriamente politico a
partir do século XVI, abrange um vastissimo dominio semantico que se refere ao
deslocamento no espago, a0 movimento, que se refere a subsisténcia material, a alimentacéo,
que se refere aos cuidados que se podem dispensar a um individuo, e a cura que se Ihe pode
lhe dar, que se refere também ao exercicio de um mando, de uma atividade prescritiva, ao
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mesmo tempo incessante, zelosa, ativa e sempre benévola, Refere-se ao controle que se pode
exercer sobre si mesmo e sobre 0s outros, sobre seu corpo, mas também sobre sua alma e sua
maneira de agir. E, enfim, refere-se a um comércio, a um processo circular ou a um processo
de troca que passa de um individuo a outro. [...] nunca se governa um Estado, nunca se

governa um territorio, nunca se governa uma estrutura politica. Quem é governado sdo sempre

pessoas, 540 homens, séo individuos ou coletividades *’°.

Foucault privilegiard suas analises, a partir da nocdo de “governo” em seu sentido
moral, ndo deixando com isso, de efetuar estudos acerca do Estado e sua racionalidade;
porém, mesmo nesses estudos, ndo se trata do estudo da formacdo progressiva de uma “Razao
de Estado” de tipo universal no ocidente; nem de explorar 0s processos econdmicos, sociais e
politicos dos quais procedem; nem tampouco da estruturagcdo institucional do Estado
Moderno; mas diz Foucault, que: “Gostaria simplesmente de dar algumas indicagoes
fragmentarias sobre alguma coisa que se encontra a meio caminho entre o Estado, como o
tipo de organizagdo politica, e seus mecanismos, a saber, o tipo de racionalidade de que se
lang¢ou mdo no exercicio do poder do Estado” *”°

Ainda nesta aula, investiga temas sobre a formacdo da matriz pastoral, que sdo
continuados nas aulas de 15 e 22 de fevereiro do mesmo ano. Em 1979, Foucault efetua
Conferéncias em Vermont, as quais refletem os estudos destas aulas do curso “Seguranca,
Territorio e Populagdo”, acerca de seu argumento, de que a nogdo de governo dos homens
ndo € proveniente de uma idéia politica grega, mas oriental, ligada a um tipo de exercicio de
poder bastante antigo e que é colocado, em outras bases, pelo cristianismo: na organizacao de
um saber-poder pastoral e no desenvolvimento das préticas cristds, de direcdo das almas e das
consciéncias.

A primeira conferéncia, na qual me deterei a seguir, trata da matriz do poder pastoral.
Nesta, Foucault argumenta que o poder pastoral ndo esta presente, na maioria da literatura
politica Greco-romana, a excecdo das figuras do “Rei-pastor”, que sdo comuns no contexto
das sociedades orientais antigas, do Egito, Assiria e Judéia. Como Deus € também o pastor
que leva suas ovelhas até o alimento, a questdo da pastoral, nos hebreus, se desenvolve em
torno do monoteismo- somente Deus é pastor do seu rebanho -, e da concentracdo do poder
terreno. A ligacdo entre o Deus e o rei passa pela continuidade dos papeis que desempenham:
0 rei-pastor cuida das criaturas do pastor divino; o rebanho que vigiam é o mesmo. Quando a
metafora do “Rei-pastor” é utilizada nos textos gregos, diz Foucault, citando “O Politico” de

Platdo - como o de mais relevante uso desta metafora -, se refere a outra ordem: a de um chefe

215 FOUCAULT, M. Seguranga, Territorio, Populagdo, op. Cit., p. 164.

218 FOUCAULT, M. “Omnes et Singulatim”: uma Critica da Razéo Politica. In: FOUCAULT, M. Estratégia, Poder-Saber,
op. cit., p. 372.
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politico; sua tarefa ndo consiste em manter a vida de um grupo de individuos, mas assegurar e
manter a unidade da cidade. Diferenca fundamental: o problema politico € o da relagao entre o
um e a multiddo no quadro da cidade, enquanto que o do pastor concerne a vida do individuo.

Sem fazer uma histéria do pensamento judeu, mas apenas no sentido de contraponto
ao pensamento politico grego, Foucault aborda alguns temas tipicos do poder pastoral e
mostra a importancia que estes temas tomaram no pensamento cristdo e nas instituicdes. Sao
eles: 1) N&o é o territério, mas a relacdo entre o pastor e o rebanho que importa: o pastor
exerce 0 seu poder mais sobre um rebanho do que sobre a terra; enquanto, nos gregos, 0S
deuses possuiam a terra; 2) O pastor guia e reune seu rebanho, que sdo agrupados e reunidos,
devido a presenca do pastor; enquanto nos gregos, trata-se de manter a unidade, dissolver os
conflitos da cidade, mas sob o sistema da lei, que subsiste a auséncia do legislador; 3) O
pastor “salva” suas ovelhas, individualmente e coletivamente, prové seu alimento e vela por
cada uma de suas ovelhas; enquanto nos gregos, os deuses também salvam, da peste, da fome,
e outros, mas no sentido amplo da cidade. Em ambos, a benevoléncia € fator preponderante,
mas de formas diferentes: para a coletividade, que os deuses podem ou ndo dar a cidade, no
sentido grego, e, coletivamente e individualmente, no sentido pastoral; 4) O poder pastoral €
exercido como um dever, como um “devotamento”, tudo que faz é pelo bem de seu rebanho, a
vigilia € permanente sobre todos e cada um individualmente; nos gregos, associa-se a uma
bravura, a tomada de decisdes que possam até mesmo lhe causar a morte, mas que valera a
pena pela imortalidade alcan¢ada com seu feito.

Estes temas, segundo Foucault, tratados nos textos hebraicos, serdo retomados pelo
cristianismo, ganhando importancia na Idade Média e na tecnologia de governo moderna.

Foucault evidencia alguns fatores desta evolucdo do pastorado através do cristianismo,
atendo-se aos que digam respeito a tecnologia de poder: 1) A responsabilidade do pastor, no
cristianismo, ndo se restringe ao rebanho como um todo e por suas ovelhas individualmente,
mas, também, pelas ac¢6es individuais de cada uma delas, pelos méritos e pecados de cada
uma delas, os quais também sdo imputados ao pastor, estabelecendo um forte vinculo moral
entre pastor e “ovelha”; portanto, a responsabilidade ndo se restringe sobre a vida, de uma
forma genérica, mas aos minimos detalhes dos atos. 2) A obediéncia e a desobediéncia, na
concepcao hebraica, diz respeito a obediéncia ou ndo a Deus, enquanto pastor, no sentido do
rebanho; ja, na concepcéo cristd, a obediéncia ou ndo ao pastor, se da atraves de uma relacao
de dependéncia individual e completa, € uma obediéncia que ndo segue o padrdo de uma
obediéncia a lei, mas porque tal é a sua vontade. Este sentido de obediéncia é o que mais

difere do pensamento grego, pois se um grego obedece € porque esta é a lei da cidade; para 0s
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gregos é um meio para alcancar um fim, enquanto que, para o cristianismo, € uma virtude, um
fim em si mesmo, um estado permanente a ser perseguido de total obediéncia ao pastor.
Sentidos diferentes para apatheia: para 0s gregos, apatheia significa “dominio das paixdes”,
para o cristianismo, “estado de obediéncia”; 3) O pastorado cristdo implica em um
conhecimento particular entre o pastor e sua ovelha, que deve conhecer as necessidades
individuais de cada uma, seus pecados, seus segredos, o que lhes acontece, o que faz
individualmente, valendo-se, basicamente de dois instrumentos: o exame e a direcdo de
consciéncia, utilizados de forma articulada. O exame de consciéncia, ndo se refere a ter
consciéncia de si mesmo, mas sim a examinar tudo o que lhe vem a consciéncia, de forma
exaustiva e continua, que deve ser revelado ao diretor de consciéncia, estabelecendo um
vinculo entre discipulo e diretor.

Estas técnicas de obediéncia, de exame de diregdo de consciéncia tém a fungdo de uma
rentncia ao mundo; de uma “mortificacdo” para nascer em um outro mundo: o da salvacdo.
Temos aqui um “governo de si mesmo” fazendo parte de uma ética crista, da renuncia e da
obediéncia plena. %’

Na aula de 15 de fevereiro de “Seguranca, Territorio e populagdo”, ressalta que a
especificidade do poder pastoral indica uma singularidade do cristianismo, no processo
através do qual uma religido se constitui como Igreja, ou como uma instituicdo que visa a
conducdo dos homens para a sua salvacdo em “outro mundo”: a vida eterna; problema de
ordem politica, que diz respeito ndo apenas a uma cidade ou a um Estado, mas a humanidade
inteira 2’®. Ressalvando o fato de que o pastorado ndo é uma invencdo cristd, afirma que,
sofrendo transformacdes, 0 mesmo € apropriado no ambito interno das Instituicdes da Igreja
Catolica, ao longo dos séculos 11l ao XVI, constituindo-se como uma doutrina religiosa e
pratica politica; o pastorado existiu, neste periodo, menos como invariante do poder, do que
pode-se perceber nos movimentos das agitacoes, lutas e batalhas travadas “em torno, por ele e
contra ele”, e pela “revolta das condutas”, contra 0 exercicio do poder pastoral, no seio
mesmo da cristandade; a Reforma é considerada mais como uma luta contra o poder pastoral,
do que uma luta contra questes doutrinarias, apontando para duas formas de exercicio do
pastorado: a protestante, mais flexivel hierarquicamente e bem meticulosa; e, outra, bem
hierarquizada e rigida, centrada na Igreja Catolica; ressalta a percepcao do pastorado como

“filosofia”, reconhecido por um conjunto de reflexbes teoricas, por ser constituido por um

277 \Jeremos no préximo capitulo, que o objetivo destes mesmos exercicios sdo radicalmente outros, no contexto da relacéo
mestre-discipulo, na cultura Greco-romana.

218 FOUCAULT, M. Seguranga. Territério, Populagado, op. Cit., p. 196.



102

saber, e ndo apenas como instituicdo necessaria, como um conjunto de restricbes de cunho
ético e moral para a conducdo dos homens, marcando o governo pastoral como aquele poder
que cuida do governo dos outros, do governo cotidiano, até o surgimento das artes “laicas” de
governo do século XVI; Foucault marca o afastamento do poder pastoral, em relacdo ao poder
politico, ao longo de todo o predominio do cristianismo no periodo feudal, entretanto, destaca
que este afastamento nédo significa que o poder pastoral tenha se ocupado apenas das almas
dos individuos, porguanto ele s6 se ocupa das almas, na medida em que esta conducdo das
almas implica uma intervengdo, continua e permanente: no cotidiano dos individuos, na
gestdo de suas riquezas, vidas, coisas, dando conta de todos e de cada um individualmente,
porém de forma diferenciada do poder politico. Tal situacdo do pastorado em relagdo ao poder
politico, pode ser observada, ao longo deste extenso periodo, nos apoios, interferéncias e
conflitos, que caracterizam mais propriamente um entrecruzamento entre eles *’°.

Na aula de 3 de marco, Foucault, citando Gregorio de Nazienzo, afirma que ele foi o
primeiro a abordar o governo pastoral dos homens, no século IV, como “regime das almas” e
“economia das almas”. A palavra “economia” € entendida de forma bem diversa a que tinha
entre os Antigos e ao sentido moderno do termo; nos greco-romanos significava a gestio da
familia, das riquezas e bens; no pastorado h& outro significado e campo de referéncia:
“economia das almas” se estende a toda a cristandade, a toda a humanidade, ao mundo todo;
ocupa-se da totalidade da vida e de sua salvacao. No século XVI, com a introducdo do sentido
de governo como “conducao”, “regime” e “economia”, designara tanto a atividade politica de
conduzir os outros, quanto os comportamentos, também politicos, de se deixar conduzir e
conduzir-se, passando o pastorado, a ser definido como “conducdo das almas”.
Conjuntamente a um declinio do pastorado, ha a emergéncia das “artes de governar” e a
passagem de elementos da pastoral para pratica propriamente politica 2.

Na aula de 8 de mar¢o, Foucault especifica esta passagem, do poder pastoral a pratica
politica: da conducdo das almas ao governo dos vivos. Neste sentido, a questdo sobre a
“conducdo dos homens” passa para além do dominio eclesiastico e do contexto da pastoral de
“conducéo das almas”, proliferando diversas questdes referentes & conducdo: de si mesmo, da
familia, das mulheres, das criancas. O tema em questdo € “Comao se conduzir?”, referindo-se a

vida cotidiana, as autoridades, em relagdo aos outros e a si mesmo, & verdade 2%,

279 Cf. Ibid. p. 204.
20 |pid. p. 254.

281 |bid. p.308.
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Mesmo com o declinio do poder pastoral, a partir dos séculos XV e XVI, como
“conducdo dos homens”, seus efeitos serdo sentidos como presente em toda uma tecnologia
politica emergente, que vai resultar na governamentalizacdo do Estado Moderno.

Em 1979-1980, Foucault profere o curso “Do Governo dos Vivos”, no Collége de
France”, quando analisa o exame de consciéncia e a confissdo, no contexto da nocéo de
“governo”, estudada nos anos anteriores, como: governo das criangas, da casa, de si mesmo,
de uma familia, de um Estado.

Atraves da andlise de dois conceitos: exomologese € exagoreusis mostra que 0
primeiro é empregado em um sentido amplo, designando “um ato destinado a manifestar, ao
mesmo tempo, uma verdade e uma adesdo do sujeito a essa verdade”; é indispensavel ao
cristdo, para que seja revelada sua obrigacdo diante das verdades reveladas e ensinadas; por
outro lado, também significa uma “confissdo” dos pecados, mas que ainda nao se reveste, do
século 11 ao século V, de uma forma de confissdo das diferentes faltas cometidas com suas
circunstancias associadas; a peniténcia era um estado no qual se ingressava e se saia de forma
ritualistica: durante o periodo de peniténcia, havia uma atitude manifesta de reconhecimento e
de arrependimento de suas faltas, que era mostrada com sacrificios e pela austeridade em seu
modo de vida; neste momento, a expressdo verbal ndo tem a méxima importancia. A partir do
século VI, com a peniténcia tarifada, a confiss@o se instaura mais claramente na préatica da
peniténcia, a qual, a partir do século XIII se torna uma obrigacdo anual a todo cristdo, mas
com a recomendacédo de que fosse mensal ou semanal, tomando uma forma regular, continua
e exaustiva de atuacdo do poder eclesiastico. Trata-se agora da exagoreusis: 0 dever de dizer a
totalidade dos movimentos do pensamento em uma formulagéo exaustiva 2.

Foucault analisa a pratica da confissdo na vida monastica, tomando como estudo, as
“Institui¢oes cenobiticas” e “Conferéncias” de Cassiano, encarando-as sob o angulo das
técnicas de direcdo espiritual. Trés aspectos sdo analisados: 0 modo de dependéncia em
relacdo ao ancido ou ao mestre, a maneira de conduzir o exame de sua propria consciéncia e a
exagoreusis. Estes procedimentos diferem dos sentidos encontrados na filosofia antiga, como
veremos no proximo capitulo. Nas instituicdes monasticas, a relagdo com o mestre tem a
forma de uma obediéncia condicional e permanente, que abrange todos os aspectos da vida,
ndo dando nenhuma margem de iniciativa, tomando a forma de uma humildade permanente
para consigo mesmo e com 0s outros; o exame de consciéncia se refere aos pensamentos e

ndo sobre as agdes realizadas ou a serem realizadas; trata-se de uma andlise daquilo que chega

%82 FOUCAULT, M. Do Governo dos Vivos. In: FOUCAULT, M. Resumo dos Cursos do Collége de France, op. cit., p 101-
103.
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a seu pensamento, verificando se sua origem advem de si mesmo, de Deus ou do Diabo; deve-
se perscrutar o que Ihe vem ao pensamento em suas minucias; a confissdo ndo é uma simples
anunciacdo das faltas, nem uma exposicdo global da alma, mas deve “tender a verbaliza¢do
permanente de todos os movimentos do pensamento”, permitindo ao diretor de consciéncia a
emissdo de diagnosticos, e, aquele que confessa a realizagdo de movimentos de “retorno a si”,
devido a esta enunciacdo; porém; estes efeitos ndo levam a um dominio soberano de si sobre
si, mas em verdade, levam a uma destruicdo de si, na medida em que dela se esperam efeitos
de mortificacéo, humildade e de distanciamento de si 2.

Em 1982, em seu retorno a Vermont, Foucault profere a conferéncia intitulada “As
Técnicas de Si”, na qual utilizara o termo “governamentalidade” como sendo: “o encontro
das técnicas de dominacdo exercidas sobre os outros com as técnicas de si” ***. Nesta
conferéncia, retrata as suas pesquisas, empreendidas ao longo dos cursos de 1977-1978
(Seguranga, territorio e Populacdo), 1978-1979 (Nascimento da Biopolitica), 1979-1980 (Do
Governo dos Vivos), 1980 -1981 (Subjetividade e Verdade) e 1981-1982 (A hermenéutica do
sujeito), dando énfase as questdes que vdo ao encontro da busca de uma subjetivacdo
autdnoma de si mesmo.

Também em 1982, em “O Sujeito e o Poder, Foucault efetua novas precisdes sobre as
relacdes de poder, aparecendo de forma clara as implicacdes entre poder-saber e governo,
quando diz:” O poder no fundo é menos da ordem do afrontamento entre dois adversarios, ou

» 28 e quando

do vinculo de um com relagdo ao outro, do que da ordem do “governo
estabelece diferenciacGes, no que se refere as relacdes de poder, na distin¢do entre as relacdes
de poder e as relacdes de comunicacdo e de finalidade. Estas sdo trés tipos de relagdes que
estdo imbricadas entre si, apoiando-se reciprocamente e servindo-se de instrumento: nas
relagdes de comunicagdo temos um poder que transmite informages através de um sistema de
signos, de uma lingua; neste tipo de relacdo, ha uma determinacdo do modo de agir do outro,
porém pode ter outros objetivos que ndo efeitos de poder; as relagdes de finalidade atuam
sobre a capacidade dos individuos amplificando-a, modificando-a e até mesmo podendo

destrui-la; j& as relagdes de poder, sdo “relagdes entre ‘parceiros’ (entendendo-se por isto nao

%8 Ibid. p. 104-105.
284 Cf. FOUCAULT, M. Lés Tchniques de soi. In: Dits et Ecrits II. No. 363, op. cit., p. 1604.

285 FOUCAULT, M. O Suijeito e o Poder in: DREYFUS, H. RABINOW, P. Uma Trajetéria Filoséfica. Para além do
estruturalismo e da hermenéutica, op. cit., p.244. Grifo nosso.
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um sistema de jogo, mas apenas- e permanecendo, por enquanto na maior generalidade — um

. ~ . . 2 286
conjunto de agoes que induzem e se respondem umas as outras) .

Estes trés tipos de relacdes ndo se coordenam de forma uniforme nem constante, em
uma dada sociedade, mas se estabelecem sob diversas formas, lugares, circunstancias ou
ocasides, em um modelo especifico; porém, também se estabelecem de forma regulada e

concorde, como por exemplo, diz Foucault, em uma instituicdo escolar, onde:

sua organizacdo espacial, o regulamento meticuloso que rege sua vida interior, as diferentes
atividades ai organizadas, os diversos personagens que ai vivem e se encontram, cada um com
uma funcdo, com um lugar, um rosto bem definido — tudo isto constitui um “bloco” de
capacidade-comunicacao-poder [...] Estes blocos onde a aplicagdo de capacidades técnicas, 0
jogo das comunicagles e as relagfes de poder estdo ajustados uns aos outros, segundo
férmulas refletidas, constituem aquilo que podemos chamar, alargando um pouco o sentido da
palavra, de “disciplinas” % .

Foucault também diferencia as relagdes de poder das relacdes de violéncia: estas, ao
agir sobre algo, quebram, destroem, minam qualquer possibilidade de acdo da outra parte, ndo
sendo possivel nada, além da passividade como resposta, enquanto que no exercicio do poder,
considerado como uma acdo de um ou alguns sobre a acdo do “Outro”, implica que este
“outro” também seja sujeito de uma acdo a ser realizada; que seja capaz de efetuar respostas,

reacdes, invencdes possiveis diante do que Ihe esta sendo exercido. Citamos:

O exercicio do poder pode perfeitamente suscitar tanta aceitagdo quanto se queira: pode
acumular as mortes e abriga-se sobre sob todas as ameacas que ele possa imaginar. Ele ndo é
em si mesmo uma violéncia [...]. Ele é um conjunto de ag@es sobre a¢des possiveis; ele opera
sobre o campo de possibilidades onde se inscreve o comportamento de sujeitos ativos [...] é
sempre uma maneira de agir sobre um ou varios sujeitos ativos, e o quanto eles agem ou sdo
suscetiveis de agir. Uma acao sobre agoes. /... Quando definimos o exercicio do poder como
um modo de acdo sobre as a¢BGes dos outros, quando as caracterizamos pelo “governo” dos
homens uns pelos outros — no sentido mais extenso da palavra, incluimos um elemento
importante: a liberdade. [...] no centro da relagdo de poder, “provocando-a” incessantemente,

encontra-se a recalcitrancia do querer e a intransigéncia da liberdade 22

“Sujeitos ativos” pressupde uma relacdo onde nem o “consentimento” a a¢do do outro
nem a passividade a uma violéncia (como no caso de um poder exercido sobre um sujeito

acorrentado) estejam presentes, pelo menos de modo absoluto.

N&o ha relacdo de poder onde as determinacBes estdo saturadas — a escraviddo ndo € uma
relacdo de poder, pois 0 homem esta acorrentado (trata-se entdo de uma relagdo fisica de
coagdo) — mas apenas quando ele pode se deslocar e, no limite, escapar. Ndo ha, portanto, um

%86 FOUCAULT, M. O Suijeito e o Poder in: DREYFUS, H. RABINOW, P. Uma Trajetéria Filosofica. Para além do
estruturalismo e da hermenéutica. Tradugdo de Vera Portocarrero. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 1995, p. 240.

287 |bid. p.241.

288 |pid. p. 243.
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confronto entre poder e liberdade, numa relacdo de exclusdo (onde o poder se exerce, a
liberdade desaparece); mas um jogo muito mais complexo: neste jogo, a liberdade aparecera
como condicdo de existéncia do poder (a0 mesmo tempo sua precondi¢do, uma vez que é
necessario que haja liberdade para que o poder se exerca, e também seu suporte permanente,
uma vez que se ela se abstraisse inteiramente do poder que sobre ela se exerce, por isso
mesmo desapareceria, e deveria buscar um substituto na coercdo pura e simples da violéncia);
porém, ela aparece também como aquilo que s6 podera se opor a um exercicio de poder que
tende, a determina-la inteiramente 2,

Desta forma, as relacdes de poder implicam “sujeitos livres”; livres no sentido de
promover novas formas de acdo diante de acdes determinadas.

Concluimos que Foucault, através da analise, do ponto de vista genealdgico, do Estado
e das populacdes, pode perceber uma economia de poder que nao se refere apenas as questdes
de poder-saber, mas as relacbes de poder-saber-governo, quando diz que: “para escapar da
circularidade que remete a andlise das relagoes de poder de uma institui¢do a outra, so
apreendendo-as onde elas constituem técnicas com valor operatorio em processos multiplos™
0 Ao analisar as relacdes de poder, através dos antagonismos e estratégias, Foucault
identifica nas lutas, empreendidas nos movimentos, tais quais, a oposicdo ao poder dos
homens sobre as mulheres, dos pais sobre os filhos, do psiquiatra sobre o doente mental, da
medicina sobre a populacéo, etc., o fator de serem lutas transversais, que ndo se restringem a
um Unico pais; seu objetivo sdo os efeitos de poder em si mesmo. Como exemplo, cita que as
lutas referentes a medicina, ndo estdo se referindo ao poder lucrativo da mesma, mas sobre o
poder sem controle que exerce sobre a vida e morte das pessoas, sobre seu corpo e salude; sdo
lutas anarquicas, uma vez que criticam as instancias do poder que lhe sdo proximas; sao lutas
que questionam o estatuto dos individuos, afirmam o direito de ser diferente e, a0 mesmo
tempo, atacam tudo aquilo que os liga a uma identidade de modo coercitivo; ndo sdo nem a
favor, nem contra o individuo, mas lutas contra uma “individualizacdo”; sdo uma oposi¢ao
aos efeitos de poder relacionados ao saber; questiona como o saber funciona e circula em suas
relacBes com o poder.”®* Desta forma, com a temética de governo, em seu pensamento é
introduzido “um espaco de liberdade” na relacdo poder-saber e resisténcia, o qual permite um
‘escape’ a relacdo de circularidade das mesmas, que observamos como presente até entdo, no
pensamento foucaultiano, conforme observamos ao final do capitulo anterior. Conforme é

afirmado por Vera Portocarrero:

28 |bid. p. 244.

20 Cf, FOUCAULT, M. Seguranca, territério, populagio (1977-1978). Edicéo estabelecida p6 Michel Senellart sob a
direcéo de Francois Ewald e Alessandro Fontana. Tradug&o de Eduardo Brand&o. S&o Paulo: Martins Fontes, 2008,
p.160.

SLEOUCAULT, M. O sujeito e o poder. Op. Cit., p.234.
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Considero esta nogao de governo, introduzida no final dos anos 70 na obra de Foucault, muito
importante devido a sua possibilidade de escapar do carater de inelutabilidade criticado e
discutido por muitos fildsofos a respeito de sua analitica do poder. De acordo com essas
gzl’ticas, a nocdo de governo permite fugir da fundamentacg&o circular do poder e da resisténcia

Através de suas analises que considera a “presenca” do pastorado, nas tecnologias de
poder do estado Moderno, a partir da passagem da conduc¢do das almas ao governo dos Vvivos,
advém duas matrizes politicas que se evidenciam, portanto, no Ocidente: a grega, com a
Democracia, no marco da cidade e dos cidadaos; e outra, pastoral, ligada a cultura cristd, com
seus valores e ética propria. A governamentalizacdo do Estado, na conjugacdo destas duas
matrizes, revelara sociedades “verdadeiramente demoniacas”: uma tecnologia de poder que
quer dar conta do todo, e outra, que quer dar conta de cada um: totalizacdo e individualizag&o.
Diante desta governamentalizacdo, Foucault ira dirigir seus esforcos para responder a questao:
“Como ndo ser governado?” 2*%, Inspirando-se em Kant, como dissemos na apresentagio deste
capitulo, busca elementos, para uma atitude critica a ser adotada, diante de uma
governamentalizacdo que, através das préticas sociais, “assujeita os individuos e demanda

» 2% Foucault considera a critica como um movimento pelo qual o sujeito

por uma verdade
se da o direito de interrogar a verdade sobre esses efeitos de poder e 0 poder sobre seus
discursos de verdade; ao afirmar de que o que Kant descreve como esclarecimento € bem
aquilo que aparece como atitude especifica no Ocidente, a partir do grande processo de
governamentalizacdo da sociedade, a critica tera como fungéo essencial o desassujeitamento,
estabelecendo uma nova Politica da Verdade. *°.

Desta forma, nos resta verificar se de fato Foucault encontra, em seus ultimos cursos, a
possibilidade de constituicdo de um “governo de si” que tenha uma efetiva possibilidade de
resistir aos efeitos das relagcdes de poder e de saber, atendendo ao seu direcionamento de ndo

mais nos ocuparmos em “descobrir o que somos, mas recusar o que somos”’ 29

22 pORTOCARRERO, V. Normalizacéo e Invencéo: um uso do pensamento de Michel Foucault. In: CALOMENI, Tereza
Cristina B. (org.). Michel foucault. entre o murmirio e a palavra. Campos: Faculdade de Direito de campos,
2004, p. 149.

2% FOUCAULT, M. Qu’est-ce que la critique [Critique e Aufklarung], op. cit., p.37. Tradugdo nossa.
2% Ibid. p. 37. Traducédo nossa.
2% Cf. Ibid. p. 39-40. Traduco nossa.

2% FOUCAULT, M. O Suijeito e o Poder in: DREYFUS, H. RABINOW, P. Uma Trajetéria Filosdfica. Para além do
estruturalismo e da hermenéutica, op. Cit., p. 239.
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3.2 O cuidado de si

A experiéncia de si ndo é uma descoberta de uma verdade escondida no seu interior,

: . ~ : . ;1297
mas uma tentativa de determinar o que se pode ou ndo fazer com uma liberdade disponivel””" .

3.2.1 Cuidado de si e conhecimento de si: espiritualidade e filosofia.

Foucault, em seu curso “A Hermenéutica do Sujeito” (1982), centra suas pesquisas no
preceito grego epiméleia heatoii- cuidado de si -, nas quais observa haver na cultura ocidental,
um privilégio ao preceito grego - gnaéthi seauton - “conhece-te a ti mesmo”, em detrimento ao
“cuidado de si”- epiméleia heatoui-, constituindo uma questdo decisiva na relacdo sujeito-
verdade, que compromete 0 modo de ser do sujeito moderno.

Considerados isoladamente, o preceito délfico - Gndthi Seauton - era parte de uma
série de orientacfes aos que visitavam o templo délfico, na qual o “conhece-te a ti mesmo”,
era o principio que lembrava aos visitantes sua condic¢do de mortal, que ndo deveriam afrontar
a divindade, nem se considerarem dotados de uma forga maior que as poténcias divinas; ndo
possuia o valor que, no decorrer dos seculos, passa a Ihe ser atribuido, levando este preceito a
ocupar um lugar privilegiado de importancia na filosofia ocidental, que permanece até nossos
dias. Ja o termo epiméleia heautoii - cuidado de si -, antiga sentenca da cultura grega, se
apresentava como a afirmacdo de um privilégio social, politico e econémico, quando utilizada
por um grupo de aristocratas espartanos , os quais justificavam delegar aos hilotas o cultivo de
suas terras, para disporem de tempo para cuidarem de si mesmos. Neste sentido, o cuidado de
si, ndo se referia a uma questdo filoséfica, mas a uma forma de existéncia associada a um
status politico.

Ao analisar os preceitos epiméleia heautoii — cuidado de si e gnéthi seautén- conhece-
te a ti mesmo -, quando de seu aparecimento no pensamento filosofico através da figura de
Sécrates, Foucault observa que a relagdo entre eles era de sobreposicdo, sendo o “conhece-te a
ti mesmo” uma parte do préprio cuidado. O gnéthi seauton fazia parte da aplicacdo de uma

regra geral — epiméleia heautoti -, que apontava a necessidade de ocupar-se consigo mesmo,

2T DREYFUS, H. RABINOW, P. Uma Trajetéria Filoséfica. Para além do estruturalismo e da hermenéutica, op. Cit., p.
275.
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de n&o se esquecer de si mesmo, de ter cuidados consigo mesmo. Como diz Foucault: “E no
limite deste cuidado que se formula a regra ‘conhece-te a ti mesmo’ "***.

Tomando o didlogo Apologia de Socrates, como ponto de partida para a anélise do
cuidado de si- epiméleia heatoti -, Foucault destaca que Sdcrates € aquele que, ao interpelar os
outros, os incita a se ocuparem da virtude de sua alma, em vez de apenas ocuparem-se de suas
riquezas, reputacdo e honra, sendo esta uma missdo que lhe foi atribuida pelos deuses,

conforme podemos verificar na passagem gue citamos:

O concidados de Atenas, sou-vos obrigado e vos amo, mas obedecerei antes ao deus que a
vés, e enquanto tiver alento, e enquanto for capaz, ndo cessarei de exortar-vos e admoestar-
vos, a quem quer que encontre [...]: “O tu , tu que és o melhor dos homens [...], ndo te
envergonhes de pensar em acumular riquezas ao maximo, e fama e honras, e contrariamente
da inteligéncia, da verdade de tua alma; para que se tornem tdo boas quanto possivel, ndo
cuidas, nem pensas? 2% .

O cuidado de si, neste dialogo, também se apresenta marcado por uma inquietude que
deve ser implantada em todos os homens na conducdo de suas vidas, como pode ser
verificado quando Sécrates compara sua atitude junto aos atenienses, como alguém que foi
colocado pelo deus aos flancos da cidade, para agir como um condutor faz com um cavalo de
boa raga que, estando pouco vigoroso precisa ser aguilhoado por um ferrdo, para se tornar
mais ativo: “Que se me matardes, ndo serd facil encontrar um outro semelhante a mim, que
[...] tenha sido posto realmente pelo deus aos flancos da cidade como aos flancos de um
cavalo de boa raga, mas pelo seu proprio tamanho um pouco tardo e necessitado de estimulo,
um ferrao” *%.

Por fim, uma terceira passagem sobre a epiméleia heatoii , quando Sécrates evocando
uma pena cabivel a lhe ser aplicada, questiona o fato de estar sendo punido por estar incitando
0S outros a se ocuparem de si e que, na verdade, deveria lhe ser dado ndo uma punicéo e sim
um bom tratamento: Diz Socrates: “porque sempre acorri onde quer que julgasse poder
proporcionar o maior bem a cada um de vos em particular, tentando persuadir-vos de que,

. L 301
antes de tudo e mesmo de vos mesmos, pensdsseis em seres os melhores” ",

2% FOUCAULT, M. A Hermenéutica do Sujeito. Tradugao de 4 Hermenéutica do Sujeito. Edigao estabelecida sob a diregdo
de Francois Ewald, Alessandro Fontana e Frédéric Gros. Trad. Marcio Alves da Fonseca e Salma Tannus Muchail. Sdo
Paulo: Martins Fontes, 2004, p. 7.

29 p ATAOQ. Apologia de Sécrates. Nova Cultural, 1996, p. 80. (Colegéo os pensadores)

30 Ipid, p. 82.

%1 [pid, p. 90.
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Foucault ressalta, na aula de 6 de janeiro de 1982 deste curso, que conforme pode ser
visto nestas passagens do didlogo, a figura de Socrates encontra-se originariamente associada
aquele que incita os outros ao cuidado de si, enquanto que, pela historiografia filosofica, o
mesmo se apresenta se ndo exclusivamente, mas privilegiadamente, marcado por uma
associacdo ao “conhece-te a ti mesmo”.

Ao analisar o dialogo Alcibiades, Foucault verifica que, neste didlogo, o cuidado de si
se apresenta como sendo o solo, o fundamento a partir do qual se justifica 0 “conhece-te a ti
mesmo”. Socrates, tendo recebido a permissdo dos deuses, dirige-se a Alcibiades na medida
em que este atingiu a idade critica para a entrada na vida publica e tem a intencédo de falar a

assembléia, tomando em suas méos o destino da cidade, conforme as passagens 105 a -105-e:

Estas convencido de que logo que te apresentares para falar na assembléia dos atenienses [...]
demonstrard a todos que és mais merecedor de consideragdo [...], demonstracdo que te
granjeara a autoridade suprema da cidade entre os teus concidaddos. [...] Quer parecer —-me
que enquanto era jovem e ndo te achavas tao inflado por essas esperangas, a divindade ndo me
pergﬂoiztia conversar contigo. Agora, porém, ela o consente, por estares em condicfes de ouvir-
me ~°.

Estabelecendo o didlogo com Alcibiades sobre o que é bem governar a cidade, apds
uma longa sequéncia de interrogacOes, Alcibiades responde que é ter a concérdia entre seus
cidadaos; porém, acaba por perceber que ndo sabe o0 que é a concordia nem em que consiste.
Ora, como podera Alcibiades se dirigir aos atenienses se desconhece estes assuntos? Se quer
governar os demais, se quer ingressar na politica, lidar com adversarios poderosos como
persas e lacedomonios, os quais tem uma educacdo melhor que a dele, que possuem maiores
riquezas, € necessario que atente primeiramente a si mesmo, que cuide de si mesmo, conforme

as passagens 119a -124 b:

Pretendes continuar como ests, ou aplicar-te a alguma coisa?

Em primeiro lugar, sobre se ndo virias a tomar mais cuidado contigo mesmo, no caso de teres
medo deles e de os considerares adversarios temiveis, do que se pensasses 0 contrario? [...]
“conhece-te a ti mesmo”, porque os teus adversarios sdo como eu te disse, ndo como 0s
imaginas, e s6 pela industria e pelo saber nos sera possivel sobrepuja-los. Se te descurares
nesse sentido, teras de desistir de alcancar nome e fama entre os helenos e povos barbaros,
que é o que parece desejar acima de tudo quanto possam desejar os homens %,

Verifica-se a referéncia explicita ao “conhece-te a ti mesmo”, como um conselho de

prudéncia: é necessario ocupar-se consigo, na medida em que se vai governar 0s outros; é

%2 p ATAQ. O Primeiro Alcibiades. Obras Completas de Platio. Colegdo Amazénica. Vol. V. tradugdo de Carlos Albert
Nunes. Paré: Universidade Federal do Pard, 1975, p. 201.

%938 Ipid. p. 119-229.
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necessario cuidar de si para poder se inserir na vida publica, quando se tem adversarios
habeis, que possuem maiores riquezas e educacdo. O que estd em jogo, neste momento, € a
questdo do cuidado de si atrelado ao exercicio do poder.

Sdcrates, tranquilizando Alcibiades em suas aspiragdes ao governo dos outros, o alerta
de que ele esta na idade certa para se cuidar: na idade de entrar para a vida publica. E como se
cuida de si? Que forma deve ter este cuidado? Em que ele deve consistir, posto que se corre 0
risco de engano quando se pensa que se cuida de si, como pergunta Sécrates, na passagem
128-a: “Entdo responde: que significa a expressdo cuidar de si mesmo? Pois pode muito bem
dar-se que ndo estejamos cuidando de nos quando imaginamos fazé-lo Quando é que o
homem cuida de si mesmo?” ",

O dialogo segue investigando o que é cuidar de si, chegando a seguinte pergunta, na
passagem 128-e: “Poderiamos conhecer a arte que nos deixa melhores, se ndo soubéssemos

o que somos?” 3”. Qual o elemento presente, de parte a parte no cuidado, que é sujeito e

objeto deste cuidado? Na passagem 129-a temos a resposta:

Sera porventura facil conhecer-se a si mesmo — devendo ser considerado como de poucos
cabedais o autor daquela sentenga do templo de Pito [...]?

[...] Quer seja coisa facil, quer dificil, Alcibiades, o que é certo é que, conhecendo-nos,
ficaremos em condicOes de saber como cuidar de nds mesmos, o que ndo poderemos saber se
nos desconhecermos %,

Neste momento o “conhece-te a ti mesmo” surge de forma metodoldgica, ndo mais
apenas como um conselho de prudéncia; o “conhece-te a ti mesmo” nao esta se referindo a
uma questdo de conhecimento de técnicas que permitirdo a Alcibiades melhor governar; ndo
se trata de conhecer suas habilidades, sua forca, de aprender artes, retérica e dominio de
assuntos diversos para melhor governar e sim de cuidar de si mesmo, ocupando-se de si. O
principio que esti na base do dialogo é “cuidar de si”, sendo o conhecer-se uma agdo que
permite este cuidado. HA uma sobreposicdo do “conhece-te a ti mesmo” sobre uma acao
primaria que é o cuidar de si. E preciso, agora, saber o que é este si que se precisa conhecer,
tendo como resposta de Sdcrates, na passagem 130 — e XXVI: “E a alma, portanto, que nos

. . 307
recomenda conhecer quem nos apresenta o preceito: Conhece-te a ti mesmo” "',

% |bid. p. 235.
% |bid. p. 237.
%% Ipid. p. 237.

%7 |pid. p. 240.
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Mas, que alma é esta?

Foucault chama a atencdo de que a forma com a qual Alcibiades reconhece na resposta
de que este “si” que se deve cuidar € a alma, qualifica esta alma como sujeito de uma acdo. O
termo utilizado, ao longo desta sequéncia do dialogo é a palavra grega khrésthai, servir-se.
Esta palavra tem uma significagéo diferente de “uso”, sendo mais uma relagéo, um sentido de
comportamento, de atitude, de controle. Como se pode observar na sequéncia do dialogo,
com Sdcrates incitando uma resposta a pergunta: “o que faz uso do corpo?”, a resposta, que se
refere ao corpo como efeito de uma agéo executada por outra parte — a alma-, leva a colocacéo
desta alma de forma distinta ao conjunto de elementos da ac¢éo. O cuidar de si, neste sentido,
leva ao termo “ser sujeito de uma acao”, ser sujeito de uma atitude, implicando em uma
relacdo de si para consigo.

Uma vez definido que é a alma que se deve cuidar é necessario que se estabelega o que
é cuidar, o que encontramos nas passagens 132-c -132-d:

Porém de que modo alcangaremos o conhecimento perfeito da alma? Vou explicar-te o que eu
presumo seja o significado deste preceito e o conselho nele implicito. O dificil é encontrar um
termo de comparagdo; parece que s6 a vista servira para nosso intento. [...] Conhece-te a ti
mesmo, de que modo compreenderiamos o conselho? N&o seria no sentido de levar os olhos a
dirigir-se para algum objeto em que eles pudessem ver a si préprios? %,

Foucault ressalta que a utilizagdo da metafora do olho, leva a afirmacao de que:

Para ocupar-se consigo é preciso conhecer-se a si mesmo; para conhecer-se é preciso olhar-se
em um elemento que seja igual a si; é preciso olhar-se em um elemento que seja o proprio
principio do saber e do conhecimento; e este principio do saber e do conhecimento é o
elemento divino. Portanto, é preciso olhar-se no elemento divino para reconhecer-se: é preciso
conhecer o divino para reconhecer a si mesmo .

Movimento tipicamente platonico de associagdo da sabedoria — sophrosyne -, ao
conhecimento presente no mundo das verdades eternas. No movimento reflexivo de “olhar-
se” e reconhecer o divino em si, pode-se bem governar a cidade.

Neste momento do dialogo, o preceito Gnothi Seauton - conhece-te a ti mesmo-, é
levado a plenitude na expressao: o cuidado de si consiste no conhecimento de si.

Este conhecimento de si tem por finalidade o governo dos outros, como pode ser

observado nas passagens 133-e - 134-c:

%08 Ipid. p. 243.

309 FOUCAULT, M. 4 Hermenéutica do Sujeito, op. cit., p. 89.
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Quem ignora, portanto, as coisas que lhe dizem respeito, ndo ha de conhecer, também, as dos
outros. [...] E se ndo conhece a dos outros, ndo conhecera também as da cidade. [...] Um
homem, nessas condi¢des, nunca podera exercer a politica. Entdo, primeiro precisaras adquirir
virtude, tu ou quem quer que se disponha a governar ou administrar ndo s6 a sua pessoa e seus
interesses particulares, como a cidade e as coisas a ela pertinentes. [...] E como dissemos
antes, como norma de agéo deveis ter sempre em mira o esplendor divino **°.

Gnéthi Seauton como um principio de acdo. Conhecer-se para poder governar a
cidade; para conhecer-se é necessario volver os olhos para o que se tem de divino na alma.
Neste momento, pode-se perceber que o objeto do cuidado é o si; porém, a finalidade do
cuidado é a cidade.

Foucault chama a atencédo para o final do didlogo, quando Alcibiades promete ocupar-
se com a justica. N&o diz: “prometo cuidar de mim mesmo”, mas “passarei a meditar sobre a

» 311 poderia parecer estranha esta resposta, pois todo o direcionamento do diélogo é

Jjustica
para Alcibiades cuidar de si mesmo. Entretanto, Foucault ndo considera que haja uma
diferenca entre cuidar de si e ocupar-se com a justica, pois a questdo é a mesma: reconhecer-
se no divino, buscando volver o olhar para a sabedoria, da qual a justica faz parte. Trata-se de
olhar a hierarquia da alma, de reconhecer a ordem e a subordinacdo que deve ocorrer em cada
uma delas, reconhecendo-se na parte correspondente ao notis €, assim, se tornar capaz de estar
atento a ordem justa, as leis necessarias da cidade. Lembramos que roiis em Platdo é a parte
mais elevada da alma - o intelecto -, enquanto realiza atos espirituais propriamente divinos.
Aqui convém uma observacdo importante sobre a expressdo citada anteriormente: o
cuidado de si consiste no conhecimento de si. Muito embora ndo sejam evocadas neste
didlogo, em diversos textos platbnicos, tais como, Fédon e Banquete, Sa0 encontradas
referéncias as praticas presentes desde a Grécia arcaica, nas quais ja se apresentava a
importancia de ocupar-se de si para se ter acesso a verdade; para se ter contato com os deuses
eram necessarias purificagdes, praticas de concentragdo da Alma, considerada como pneuma,
um sopro ao qual deveria ser evitada a dispersdo; pratica do retiro no sentido de apaziguar-se
das paixfes do mundo, praticas estas e tantas outras que fizeram parte do movimento
pitagdrico e que estiveram fortemente presentes, reorganizadas e repensadas, nas escolas
filoséficas dos séculos | e Il de nossa era. Entretanto, sequndo Foucault, todo o movimento
do pensamento platénico a propdésito do cuidado de si acaba por disp6-las a servico do
“conhece-te a ti mesmo”, como em uma espécie de subordinagio. E para conhecer-se que se

desliga das sensacdes, que se mantém em um isolamento das coisas exteriores, que se dobra

310 p ATAO. O Primeiro Alcibiades, op. cit., p.245.

U |pid. p. 249.
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sobre si mesmo, reconhecendo-se no elemento divino. Situacdo paradoxal, posto que, ao
estabelecer o conhecimento e 0 acesso a verdade, a partir de um conhecimento de si apoiado
no reconhecimento do divino em si mesmo, o pensamento platdnico da voz a diversos
movimentos espirituais €, a0 mesmo tempo, apela a “racionalidade”, uma vez que o trabalho
que se tem que fazer para 0 acesso a verdade, é tdo somente conhecer-se. O conhecimento de
si e 0 conhecimento da verdade vao absorver as exigéncias de espiritualidade, referindo-se as
diversas praticas mencionadas.

No Alcibiades, o cuidado de si se instaura a partir de trés condicdes basicas: 1) é
necessario cuidar de si, ao se entrar na idade em que se pretende governar 0s outros- questao
de status-, pois se refere a alguém que pretende um privilégio politico, ndo é destinado a
qualquer um; 2) questdo de poder, pois €é colocada a necessidade de superar adversarios, que
sdo mais bem dotados, para que se seja capaz de bem governar; 3) questdo de conhecimento,
posto que cuidado de si € recoberto pelo conhecimento de si. A finalidade do cuidado é a
cidade; neste momento, o si aparece como finalidade, apenas pela mediacéo da cidade.

Foucault analisa as modifica¢fes que essas condi¢cdes assumiram nos séculos | e 11 de
nossa era, particularmente através do pensamento estoicista, 0 que é criticado por Jafro, em

“Foucault e Le Stoicisme - Sur L historiographie De L’herméneutique du sujet” *'*:

, como
um exagero, uma dramatizacdo. Tendo em vista esta critica, buscamos as condicdes que
levaram Foucault a incluir os estoicos em sua pesquisa arqueo-genealdgica do tema epiméleia
heatoii, nos séculos | e Il de nossa era, a partir de diversas interpretagdes de historiadores >
deste periodo filoséfico. Estas leituras ndo objetivaram uma busca da histéria do estoicismo e
seus seguidores, mas uma pesquisa do “solo” no qual foi possivel a emergéncia de um

pensamento voltado para o “si”. Pela incursdo que fizemos através do pensamento estdico®** ,

312 Cf. JAFRO, L. Foucault e Le Stoicisme — Sur L’Historiographie de L’Hermeneutique Du sujet. In: GROS, F. ; LEVY, C.
Foucault et la Philosophie Antique. Paris: Kimé, 2003, p.51.

%13 Brghier, Hadot, Reale, Mondolfo e Didgenes Laértius.

%4 O pensamento estoéico nega qualquer dualismo metafisico; o universo é um animal vivente, racional, que tem em si mesmo
0 seu principio e seu devir. A Alma do mundo (elemento ativo) é de natureza corpérea, composta de fogo e ar e penetra
no corpo (elemento passivo), composto de agua e terra. Esta Alma ou Ldgos divino, que contém em si todas as coisas e é
imanente no mundo (panteismo) é que d4 uma ordem e providéncia a todas as coisas. Periodicamente , quando o ciclo do
mundo se cumpre, ha a destruicdo de todos os seres e tudo retorna ao fogo primordial. Reabre-se um novo ciclo de
existéncia e novamente tudo se repete seguindo a ordem da Providéncia. “O termo “cosmos” tem para os estéicos uma
significagdo triplice: primeiro, o proprio Deus, cuja qualidade é idéntica aquela de toda substancia do cosmos, ele é por
isso incorruptivel e incriado, autor da ordem universal, que em periodos de tempo predeterminados absorve em si toda a
substincia do cosmos, e por seu turno a gera a si”. LAERTIOS, D. Vida e Doutrina Dos Fildsofos Ilustres. Tradugéo do
grego de Mario da Gama Kury. BRASILIA: Editora UNB, 1977, Livro VII, 137, p.212.

Dado que 0 mundo é regulado por uma ordem Divina, imanente ao mundo, decorre que, no pensamento est6ico, todos 0s
eventos, quer os bens ou 0s males, sdo todos necessarios e segue que o mundo é perfeito em todas as coisas. A ordem
racional é dada pelo Ldgos divino e é absoluta, determinando que a necessidade se identifique com a Providéncia. Como
fica, entdo, a liberdade humana, em um mundo que obedece a uma ordem da Providéncia? A resposta encontra-se na
maneira de viver, na escolha de um modo de vida em conformidade a natureza. E bem verdade que esta “escolha” soa de
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podemos dizer que, dada a época em que a Grécia passa a ser uma sociedade de escravos,
dividida pelos macedoénios, o estoicismo, aparece como uma resisténcia. A ética aristotélica,
que preparava o jovem para ser politico, o rei filosofo da polis, ja ndo fazia o menor sentido,
dada as circunstancias de uma cultura sufocada pelo saber-poder majoritario de outras
civilizagOes; era necessario desviar-se das maiorias, criar uma “prontiddo” diante dos
discursos majoritarios do poder vigente, cultivar uma diferenciacdo para criar a possibilidade
de um mundo diferente; era necessario operar 0 pensamento e a vida como uma genealogia,
onde a vida passa a ser apenas uma constru¢do, um sentido, uma promessa. O estoicismo se
apresenta como uma predisposi¢do para mudar a si mesmo o tempo todo, para dignificar os
acontecimentos que ocorrem na vida, numa permanente e infindavel criacdo; pode-se dizer
que para o estoicismo, viver € compor com os devires e multiplicidades: é fazer da vida uma
obra de arte. Desta forma, acreditamos que a consideragcdo do autor sobre o exagero de
Foucault ao tomar o estoicismo em suas andlises ndo se configura como tal, tendo mesmo, no
estoicismo, uma fonte segura para suas considerac¢des sobre o cuidado de si.

Segundo Foucault, as condi¢des mencionadas, a época do didlogo Alcibiades
desaparecem no decorrer deste periodo, dos séculos | e Il de nossa era, apds sofrerem
transformagfes ao longo do tempo. O cuidado de si passa a ser uma formula extensiva a
todos; o cuidado de si passa a ndo ter mais a cidade como finalidade e sim uma relacéo de si
para consigo mesmo; as técnicas anteriormente utilizadas, no periodo da Grécia arcaica, que
permitiam a ascese da alma — purificagOes, retiro, resisténcia aos desejos, etc. -, sdo
reintegradas e incorporadas a pratica do conhecimento de si, que ndo se restringe a um
movimento intelectivo, executado no ato de reminiscéncia através do reconhecimento das
verdades eternas, mas a acOes que precisam ser feitas sobre si, a atitudes de si para consigo
mesmo, acdes que devem ser executadas neste mundo. Lembramos aqui, as diferenciagfes
que temos neste cuidado de si em relacdo ao cuidado de si que vimos, no capitulo anterior, no
periodo da pastoral cristd e que se tornaram no cristianismo uma “renuncia si”.

Na andlise do Alcibiades, como dissemos, Foucault assinalou trés caracteristicas
basicas que estavam presentes no “cuidado de si”: 1) status — 0 cuidado de si € importante de
ser efetuado por quem tem uma posi¢do na sociedade capaz de vir a ser um governante; 2) o
cuidado de si como exercicio do poder, poder para exercer o governo dos outros com virtude e

sensatez, tem a cidade como finalidade e o “eu” como objetivo e finalidade, na medida em

forma um tanto forgada, pois, uma vez que os acontecimentos sdo inexoraveis, como escapar do Destino? Na verdade ndo
se trata de um “escape” ao Destino, mas sim de estar preparado para 0s acontecimentos e também de um perfeito
entendimento do que esta ou ndo em nosso poder. Temos ai a escolha dos estéicos: Viver consoante a Natureza, viver
consoante a razao, viver coerentemente consigo mesmo, sdo formulas que exprimem o fundamento da moral estoica.
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que se é parte da cidade; 3) o cuidado de si tem no conhecimento da “alma” a funcgéo
principal, na medida em que sabe-se que nada se sabe.

No entanto, estas caracteristicas, presentes no Alcibiades, sofreram modificaces ao
longo do tempo até os séculos | e Il de nossa era, que se traduzem por: 1) universaliza¢do do
principio do cuidado de si, 0 qual passa a ser extensivo a todos, independente do status social,
2) por um cuidado de si que tem por finalidade o si mesmo e ndo o governo da cidade; 3) o
cuidado de si estad para além do conhecimento de si, sendo uma atividade que extrapola o
dominio do coletivo- governo dos outros-, e se estende como uma agéo a ser exercida por toda
avida.

A universalizacdo do principio ocorre em dois eixos principais: 1) Generalizacdo na
propria vida do individuo; 2) Universalizacao do principio do cuidado de si extensivo a todos.
1) A generalizacdo na prépria vida do individuo, implica em que este principio seja aplicavel
a toda a vida, coextensivo a arte de viver — tékhne toii biou-, € ndo apenas ser utilizado em
determinado periodo da vida: ao periodo em que, saindo das médos dos pedagogos e deixando
de ser objeto de desejo erdtico de um mestre, o jovem considerado adulto ingressa no
exercicio de seu poder. Neste sentido, o cuidado de si na época do Alcibiades era levado a
funcéo formadora, considerando as falhas existentes na pedagogia ateniense, enquanto que, na
escola epicurista, encontra-se o filosofar como extensivo a toda a vida, como observamos

abaixo:

Nenhum jovem deve demorar a filosofar, e nenhum velho deve parar de filosofar, pois nunca
é cedo demais nem tarde demais para a saude da alma. Afirmar que a hora de filosofar ainda
ndo chegou ou ja passou é a mesma coisa que dizer que a hora da felicidade ainda ndo chegou
ou ja passou; devemos, portanto, filosofar na juventude e na velhice para que enquanto
envelhecemos continuemos a ser jovens nas boas coisas mediante a agradavel recordacéo do
passado, e para que ainda jovens sejamos ao mesmo tempo velhos, gragas ao destemor diante
do porvir 3%,

Foucault alerta que, nesta passagem, o filosofar estd associado a salde da alma e ao
alcance da felicidade, além estar equipando para o destemor dos acontecimentos futuros. Na
juventude ou velhice, o que importa é estar preparado para os acontecimentos da vida:
cuidado de si como agdo, como uma atividade a ser exercida durante todo o tempo da
existéncia, ndo se tratando aqui de uma questdo afeta a uma formacéo para ser governante dos

outros, mas para ser “governante de si mesmo”.

315 | AERTIOS, D. Vidas e doutrinas dos filésofos ilustres, op. cit., livro 10, 122, p. 311.
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Ao se observar as cartas de Serenus a Séneca solicitando conselhos e a
correspondéncia de Séneca a Lucilio, também se destaca o fato de ambos os interlocutores de
Séneca ndo serem jovens do tipo de Alcibiades e sim pessoas ja de certa maturidade e poder.

Como diz Foucault:

N&o estamos mais naquela paisagem de jovens ambiciosos e avidos que, na Atenas dos
séculos V-1V, buscavam exercer o poder; lidamos agora com um pequeno mundo, ou um
grande mundo de homens jovens, ou homens em plena maturidade, homens que hoje
considerariamos velhos, que se iniciam, encorajam-se uns aos outros, empenham-se, quer
sozinho quer coletivamente, na prética de si **°.

No deslocamento efetuado para a idade adulta, a fungdo formadora do cuidado de si,
gue havia no Alcibiades, acrescenta-se uma funcdo critica, podendo-se dizer mesmo para um
momento mais préximo da velhice, como visto em Serenus e Lucilio; trata-se de um cuidado
de si que tem uma funcdo corretiva: uma critica a si mesmo; ao que se deve deixar de ter, ser
ou fazer. Trata-se de um cuidado de si que privilegia uma correcdo dos atos, que permita ao
individuo se dotar de equipamentos que permitam um viver tranqglilo diante dos
acontecimentos.

Cumpre ressaltar que a fungdo formadora ndo deixa de existir, “ndo se deve pensar
que todo o cuidado de si, como eixo principal da arte da vida, fosse reservado somente aos
adultos *'/, como se observa na escola de Epicteto, a qual recebia, tanto jovens, que
objetivavam uma formacdo em conhecimentos que permitissem ocupar postos de importancia
em suas cidades, quanto adultos que para la se dirigiam para tratar de assuntos diversos.
Epicteto criticava os que para l& se dirigiam apenas para terem mais “brilho” em suas vidas,
para aprenderem a discutir, aprenderem a retorica, etc., considerando que a filosofia deveria
ser um hospital da alma, um lugar onde se deveria ir para cuidar dos males e das paixdes,
quando diz: “Quereis aprender os silogismos? Curai primeiro vossas feridas, estancai o fluxo
de vossos humores, acalmai vossos espiritos” 318

Esta critica de Epicteto vai ao encontro da associacdo que havia, na época, entre

filosofia e medicina, como Foucault ressalta em Historia da sexualidade 3- O cuidado de si:

%8 FOUCAULT, M. Hermenéutica do sujeito, op. cit., p. 109.
%7 |bid. p. 111.
%18 Epictete, Entretiens, 11, 21,12-22 apud FOUCAULT, M. Histdria da sexualidade 3: o cuidado de S. Tradugdo de Maria

Tereza da Costa. Albuquerque. Revisdo técnica de José Augusto Ghilhon Albuquerque. 4.ed. Rio de Janeiro:
Graal, 1984. p. 61.
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“De acordo com uma tradi¢do que remonta a muito longe na cultura grega, o cuidado de si
estd em correlagdo estreita com o pensamento e a prdtica médica” 3'°.

Desta associacdo “cuidado de si- pratica médica” extrai-se, como consequéncia, a
associacdo de um grupo de pessoas que se reinem para o cuidar de si*?’:; h4 a insercdo do
corpo como objeto de preocupacéo e cuidado, diferentemente do Alcibiades, no qual o objeto
de cuidado era a alma. Esta pratica do cuidado de si se reflete no corpo e na alma, uma vez
gue o cuidado de si ndo se restringe a época da juventude, estendendo-se por toda a vida; o
cuidado com o corpo é de suma importancia, uma vez que é na maturidade e, mais ainda, é na
velhice que: “Quando bem preparada por uma longa prdtica de si, é o ponto em que o eu,
como diz Séneca, finalmente atingiu a si mesmo, reencontrou-se, e em que se tem para
consigo uma relacéo acabada e completa, de dominio e de satisfa¢do ao mesmo tempo” ',

Deixando de ser uma pratica a ser efetuada apenas na juventude, passando a ser
praticado por toda a existéncia, tendo na velhice o seu ponto culminante, acarreta que haja um
deslocamento na funcgéo desta pratica: de uma funcéo formadora para uma fungéo formadora e
corretiva de cuidado de si. Trata-se agora, de cuidar de si para: reaprender o que é importante
para a tranquilidade da alma, aprender a virtude e descartar os vicios adquiridos, tratar do
corpo, ndo no sentido atlético, mas para o abrandamento das paix@es, dos medos do porvir e
dos acontecimentos capazes de afeta-lo; ndo se trata mais de um cuidado de si que visa a um
governo dos outros, mas de um cuidado de si, que tem por objetivo dotar-se de instrumentos
que permitam o exercicio de uma vida plena de si para consigo, de uma relacdo de si para
consigo capaz de suportar todas as dificuldades e revezes da existéncia. Convém citar aqui a
importancia do exercicio “meditacdo sobre a morte”, de Séneca, que tinha por objetivo, “viver
a vida como se fosse o derradeiro dia” ***. O que estad em jogo neste exercicio é a funcio
critica mencionada, visto que o que pretende é o estabelecimento de um modo de vida onde os
atos ndo causem arrependimentos; trata-se de tomar consciéncia de si mesmo, no momento
presente, considerando que se estd vivendo o ultimo dia da vida; na verdade, € uma
atualizacdo da morte no aqui e agora, permitindo nos olharmos no momento presente e assim

verificarmos o valor de nossos pensamentos e acgdes realizadas: se sdo validas ou ndo, se

1 FOUCAULT, M. Histéria da Sexualidade 3 — O cuidado de si, op. cit., p. 59.

320 Foycault ressalta o grupo dos Terapeutas, 0s quais se reuniam nas redondezas de Alexandria, para cuidarem da alma como
os médicos cuidam do corpo. Cf. FOUCAUT, M. Hermenéutica do Sujeito, op. cit., p. 112, 121.

%21 Ipid. p. 135.

%22 |bid. p. 137.
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devemos dar outra direcdo a nossa vida, de tal forma que, quando a morte nos tomar,
tenhamos feito o melhor de ndés mesmos. Funcdo de uma pratica de si que visa a uma
liberacdo de habitos adquiridos, de vicios ou de erros que ndo se pretende mais cometer,
Mesmo que ndo se tenha sido corrigido na juventude, nunca é tarde demais para se livrar de

males indesejaveis, sejam eles de qualquer natureza, fisica ou espiritual, como diz Séneca:

Ha trabalho a despender (laborandum est) e, na verdade, este trabalho s6 ndo é grande coisa,
como disse, se comegarmos a formar, a endireitar nossa alma antes que as mas tendéncias nela

se enrijecam. Mesmo em caso de enrijecimento, ndo me desespero. Nada vence um labor

obstinado, um zelo perseverante e inteligente®?,

Esta questdo de desaprender o que ndo é considerado importante para a tranquilidade da alma,
desaprender tudo aquilo que foi imposto por uma educacdo cujos valores nao estdo adequados
ao presente vivido, deve-se a funcdo corretiva, presente no cuidado de si da época imperial,
centrada em uma critica ao ensino recebido, aos habitos estabelecidos e ao meio, 0 que
acarreta que o cuidado de si reverta os valores recebidos permitindo, segundo Foucault:

“ » 324
Tornarmo-nos o que nunca fomos .

2) Universalizacdo do principio do cuidado de si extensivo a todos.

O principio “cuidado de si”, no Alcibiades, como vimos, era dirigido aqueles que,
devido ao seu status, estariam predispostos ao governo dos outros. Ao se deslocar para um
principio a ser seguido por toda a vida, ndo mais sendo uma atividade necessaria apenas por
conta do exercicio do governo, ha uma generalizacdo do cuidado de si como um principio
aplicado a todos e durante toda a vida. Foucault chama a atencéo ao fato de que esta extensdo
ndo caracteriza uma universalidade no sentido de uma lei ética universal, o cuidado de si da
época imperial ndo se apresenta como uma submissdo a uma ordem ética, fato este que s
ocorrera a partir da juridicisagdo da sociedade ocidental.

O *“cuidado de si” espalha-se por diversos setores, seja em grupos religiosos, nas
“seitas”, aqui entendidas como grupos “fechados”, mutuamente excludentes, as quais
praticavam diferentes exercicios, espirituais ou fisicos, para promoverem uma ascese dos que
deles participavam. Estas “seitas” proliferavam-se em camadas menos favorecidas da
populacdo, mas também estavam presentes nos meios mais aristocraticos. Nestes, a pratica de

si relacionava-se ao fato de poderem praticar o otium, de disporem de tempo para ocuparem-

328 SENECA. Lettres a Lucilius, t.3, livro V, carta 50, 5-6, p. 35 apud FOUCAULT, M. Hermenéutica do Sujeito, op. Git., p.
128, nota 42.

324 Foucault, M. Hermenéutica do sujeito, op. Cit., p. 116.
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se de si, enquanto outros cuidavam de seus negocios. Entretanto, embora o “cuidado de si”
fosse dirigido a todos, cumpre ressaltar que nem todos o praticavam. Praticar o cuidado de si
implica em escolha de um modo de vida; implica: em estar disposto a toda uma série de
exercicios que permitirdo uma ascese; em dispor de tempo para cuidar de si préprio (otium);
e, mais, em ter coragem para mudar; em ter a persisténcia e resisténcia necesséria para sua
pratica. Todos estes fatores, considerados como necessarios a pratica do cuidado de si,
acarreta que a importancia do cuidado de si ndo seja percebida por todos indiscriminadamente
tendo por consequéncia o fato de que somente alguns se dedicardo a pratica-lo.

Esta pratica é efetuada, basicamente, em dois movimentos: em classes menos
favorecidas, através da associacao aos ritos religiosos e em classes mais favorecidas, onde a
cultura de si toma formas mais sofisticadas de investigacdo teorica, através das redes de
amizade e grupos de saber. Estas redes de amizade tém a caracteristica de se efetuarem
através da ligacdo entre pessoas, na maioria das vezes que ndo possuiam a mesma posicao
social, as quais, por um conjunto de acgdes, apoiavam-se mutuamente na pratica do cuidado de
si, como se atesta, por exemplo, nas correspondéncias entre Séneca, Serenus e Lucilio. A
existéncia das seitas e das redes de amizade, onde se pratica o cuidado de si, leva a questdo da
necessidade do “Outro” para este cuidado.

Na época classica, no periodo socratico-platonico, este “Outro” se afigurava na
mestria do exemplo. Nestes casos, a ignorancia de que nao se sabe e também do que se
acredita saber tem a memdria como campo operatdrio: memdria do que ndo se sabe, memoria
daquilo que foi aprendido, e meméria dos grandes feitos e acdes, para as quais se deve voltar
os olhos para a constituicdo do “eu”.

Nos séculos | e 1l de nossa era, também esta presente a necessidade de um “Outro”
que atue sobre a ignorancia; porem, se refere muito mais a presenca de um “Outro” que, como
um mestre, atue sobre os maus habitos, sobre a ma formacdo, no sentido de vicios e erros
praticados ao longo da vida. O “Outro” aparece com a funcao de intervir para a constituicdo
de um sujeito nunca antes existente; trata-se, segundo Séneca, de fazer emergir alguém que
“jamais teve com a Natureza uma relagdo de vontade racional que caracteriza a a¢do
moralmente reta e o sujeito moralmente vdlido” **-. Neste sentido, o “Outro” assume a figura
de um mestre que nao tem por meta apenas uma formacgédo, mas uma formacéo no sentido de
uma corre¢do; é uma mestria que tem, por objetivo, a substituicdo de um nao-sujeito em um

sujeito, sendo considerado sujeito aquele que tem uma relacdo plena de si para consigo, uma

%25 |pid. p. 160.
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relacdo que tem o “eu” como fim maximo. O mestre tem uma funcdo mediadora,
indispensavel, necessaria, na relacdo que cada um estabelece de si para consigo, como vemos

na citacdo abaixo:

Como Lucilio, designar este impulso pelo qual, se tendemos pra uma direcdo, somos
arrastados para outra e impelidos para o lado que desejamos evitar? Quem é este antagonista
de nossa alma que nos impede, de uma vez por todas, querer? Vagueamos entre resolugdes
diversas; ndo queremos com uma vontade livre, absoluta (absolute), para sempre imovel. ‘E a
desrazdo (stultitia), responde tu, para a qual nada existe de constante, nada satisfaz por muito
tempo’. Mas, como nos soltaremos de suas amarras? Ninguém, por si mesmo, tem forca para
emergir das vagas [...]. E preciso alguém que o puxe para a margem [...] **.

O mestre opera como aquele que leva o discipulo a sair do estado de stultitia. E 0 que
é este estado de stultitia?

E uma agitacdo do pensamento, uma irresolucdo do que ser fazer, caracterizando-se
por uma atitude diante dos acontecimentos que ndo tem uma firmeza de propoésitos; muda-se
na forma de viver a vida ao longo do tempo, ora agindo de uma maneira, ora de outra, bem
como no grau de satisfacdo as situacdes vividas.

Pode-se dizer que ha uma oposicdo entre stultitia e cuidado de si, na medida em que é
stultus aquele que ndo pratica o cuidado de si; é aquele que aceita toda e qualquer
representacdo exterior sem avalid-las para dar seu assentimento, permitindo que as mesmas se
misturem em seu interior sem a necessaria analise; no stultus a vida passa sem que haja a sua
vontade em acdo; o querer esta determinado pelo que Ihe chega do exterior e pelo que vem do
interior, sendo que este querer do interior é variavel no tempo: ora quer, ora ndo quer, ora se
satisfaz, ora néo se satisfaz: eis a vontade do stultus. Portanto, “Somente o sabio é livre, mas
os estultos sdo servos, pois a liberdade é a faculdade de agir independentemente e a serviddo
é a privacdo desta faculdade” 3%’.

Sair do estado de stultitia € a meta de quem cuida de si. Reaprender o que é importante
para a tranqlilidade da alma, dar assentimento somente aquilo que estd em seu poder e
aprender a viver segundo a necessidade da Natureza sdo metas de quem cuida de si. A
vontade livre (absolute) quer sempre, independentemente do que lhe chega do exterior; é 0
querer sem qualquer determinacédo, é o0 querer como convém, 0 que se caracteriza como “viver

consoante a Natureza”, nos estoicos.

Por isso o fim supremo pode ser definido como viver segundo a natureza, ou, em outras
palavras, de acordo com nossa propria natureza e com a natureza do universo, uma vida em

326 sgneque, Lettres d Lucilius, t. 11, livro 1, carta 52, 1-2, apud FOUCAULT, M. Hermenéutica do Sujeito, op. cit., p. 178,
nota 4.

%27 |pid. Livro VII 121, p. 209.
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que nos abstemos de todas as a¢Ges proibidas pela Lei comum a todos, idéntica a reta razao
difundida por todo o universo e idéntica ao préprio Zeus, guia e comandante de tudo que
existe 3%,

Para tanto é necessario vencer todas as paix0es; é preciso buscar a auséncia de
paixdes; € necessario que se queira aquilo que é determinado pela Providéncia. Dai a
diferenca efetuada pelos estoicos entre 0s homens — sabios e loucos -, sabios sdo aqueles que
negam as paix0es, nada deve perturbar a sua alma, pois sabem que tudo deve acontecer como
tem que acontecer e € um bem que acontega. A liberdade, neste caso, consiste em ndo querer
fazer de modo diverso do que é necessariamente. De modo diverso sdo os loucos, aqueles que
sdo submetidos as paixdes, iludindo-se com a busca e assentimento de coisas que nao estdo
em seu poder.

Vimos, desde o0 Alcibiades, que 0 objeto do cuidado de si € 0 “eu”. De fato, somente o
“eu” se situa entre 0s objetos que se pode querer independentemente dos elementos exteriores;
somente o “eu” pode estar direcionado por um “querer livremente”, que independe do tempo e
da relacdo com qualquer outro elemento; o “eu” € aquele que ali sempre esta disponivel para
ser trabalhado e desejado como nenhum outro elemento exterior. Assim, “o stultus é aquele
que ndo quer, ndo quer a si mesmo, ndo quer o eu, aquele cuja vontade ndo esta dirigida
para o unico objeto que se pode querer livremente, absolutamente e sempre, o proprio eu”
329, “Ninguém, por si mesmo, tem forca para emergir das vagas [...]. E preciso alguém que o
puxe para a margem”, diz Séneca a Lucilius. Logo, para sair do estado de stultitia é
necessaria a figura de um “Outro”, que se caracteriza como aquele que media a relagéo de si
para consigo, em busca de um cuidado de si que permita o conhecimento do “eu”, Unico
objeto de uma vontade livre; E importante lembrar que este “conhecimento” do eu no se
restringe a um conhecimento em termos de sua constituicdo e habilidades, mas de um
conhecimento do eu que permita livra-se de habitos e vicios. Trata-se de um “Outro” que visa
mais uma correcdo do que se estd sendo, de como se esta agindo em sua vontade livre do que
de uma formacé&o nos sentido estrito do termo, razdo pela qual, quem se apresenta para este
papel, mediando a relacdo de si para consigo, é o filésofo, posto que o fildsofo é aquele que
pratica o cuidado de si, é aquele que se governa e, em decorréncia, pode encaminhar 0s outros

ao governo de si mesmos.

%28 |pid. Livro V11 88, p. 201.

829 FOUCAULT, M. Hermenéutica do sujeito, op. Cit., p. 164.
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Este encaminhamento ao encontro de uma relagdo de si para consigo, caracterizada
pela soberania sobre si mesmo, ¢ feito através da skholé helénica ou pelo conselheiro privado
romano. De qualquer forma, seja na escola, seja com um conselheiro, a presenca de um
“Outro” é necessaria para a pratica do cuidado de si.

Cada vez mais, portanto, nos séculos | e Il de nossa era, o cuidado de si se efetua a
partir de uma rede de relagGes, as mais variadas possiveis, constituindo-se como uma pratica
social, que tem por meta proporcionar aos individuos o alcance de uma relacdo de si para
consigo, implicando na necessidade de retorno a si, de uma conversao a si.

Esta conversdo a si ndo é uma desqualificacdo do mundo, nem mesmo a busca de uma
interioridade, mas um deslocamento, que pode ser entendido a partir de duas maneiras: em

» 330, » 331

Séneca por uma “visdo do alto” **"; e, em Marco Aureélio, por um “descer ao infimo

Segundo Foucault, ao propor um “olhar do alto”, Séneca afirma que:

E isto que o que nos permite, uma vez que tenhamos chegado a este ponto, ndo somente
descartar, desqualificar todos os falsos valores, todo o falso comércio no interior do qual
estavamos presos, mas também tomar a medida do que somos efetivamente sobre a terra, a
medida de nossa existéncia — dessa existéncia que é apenas um ponto, um ponto no espago e
um ponto no tempo-, de nossa pequenez>2,

Em Marco Aurélio, trata-se de definir o que se apresenta ao espirito em suas
caracteristicas mais infimas, de modo que se possa ver seu real “tamanho”, o que sdo seus
elementos constitutivos, quais sdo suas vantagens, quais sdo suas utilidades, etc., de modo que
se possam perceber quais virtudes sdo necessérias de se ter; trata-se da observagdo das coisas
em sua qualidade e valor, a partir do ponto em que se estd. Debrucar-se sobre as coisas do
mundo, penetrar em sua interioridade, para poder aperceber-se de seu real valor e qualidade é
a agdo que deve seguir a trés parastémata *°: sobre o que é o bem para o sujeito; sobre a
liberdade de opinar, e, sobre a instancia do real como o instante presente. Segundo Foucault,
este “voltar os olhos para o infimo”, aliado aquilo que se deve ter sempre diante dos olhos (os
parastémata), permite definir aquilo que em fungdo da liberdade do sujeito, deve, por esta

liberdade, ser reconhecido como bem em nosso unico elemento de realidade, a saber, o

3% Trata-se de recuar ao topo do mundo, o que fornece uma viséo distanciada e geral do mundo, permitindo que se penetre
em seus segredos e se perceba o infimo do ser no espaco e tempo. Cf. Foucault, M. Hermenéutica do Sujeito, op. Cit., p.
318-322.

31 Trata-se de olhar as coisas descrevendo ao infimo o seu valor e sua utilidade para si e para os outros.

32 FOUCAULT, M. Hermenéutica do sujeito, op. cit., p. 338.

338 «pgrgstema é alguma coisa que esta ali, que se deve ter em vista, que se deve guardar sempre sob os olhos: tanto
enunciado de uma verdade fundamental quanto principio fundador de uma conduta”. Cf. Ibid. p. 353.
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presente” *3*. Neste movimento, segundo Foucault, Marco Aurélio, estabelece a possibilidade
de “tornar a alma grande”, no sentido do reconhecimento de um sujeito independente das
serviddes de suas opiniGes e submissbes as suas paixdes. Com este exercicio, a liberdade
aparece pela indiferenca em relacdo as coisas e na tranquilidade diante dos acontecimentos:
“Tornar a alma grande é libera-la de toda a trama, de todo este tecido que a envolve, fixa
delimita, permitindo-lhe, por conseguinte, encontrar sua verdadeira natureza, e ao mesmo
tempo sua verdadeira destinacdo, isto é, sua adequagdio a razio geral do mundo” 7. Esta
adequacgdo a razdo geral do mundo esti associada ao “uso das representacfes”, conforme

podemos ver em Musonio:

Das coisas existentes, Deus pds algumas em nosso poder, outras ndo. Em nosso poder, ele pos
a mais bela e a mais importante, pela qual ele mesmo é feliz, o uso das representagdes.
Quando se exercita retamente esse uso, tem-se liberdade, serenidade, tranqilidade,
seguranca: tem-se também justica, lei, dominio de si e todas as virtudes. Todas as outras
coisas ndo foram postas em nosso poder. Portanto é preciso que sintamos com Deus e,
divididos os objetos segundo a sua visdo, busquemos obter de todos os modos aqueles que
estdo em nosso poder, 0s que ndo estdo, deixemos ao universo e lhes concedamos o que quer
que nos peca, seja filhos, pétria, corpo ou semelhantes >,

A conversdo, dos séculos | e Il de nossa era, pretende, além de um deslocamento, um
retorno a si. Este retorno se da ao aperceber-se da co-naturalidade e da co-funcionalidade da
razdo humana em relagdo ao cosmos, entendido como razédo divina, como a providéncia que
tudo gere e ordena e, neste entendimento, encontrar o ponto fixo do “eu” para o qual deve se
dirigir o olhar de si mesmo. Olhar este que ndo é do tipo da reminiscéncia platbnica quando,
olhando o mundo das idéias, dobra-se sobre si mesmo para reencontrar a esséncia divina em
si; ndo € um afastamento do mundo, ndo ha um movimento de retorno as formas puras do
entendimento e sim um olhar no mundo; um reconhecimento do que ha neste mundo, no
ordenamento da Providéncia, na qual a razdo humana faz parte e, portanto, se reconhece como
sendo de mesmo tipo.

Outro ponto importante é a distincdo efetuada em Séneca e Marco Aurélio do
significado deste “ponto de retorno” na conversao, ou seja, do “eu” para o qual se converte.

Em Séneca, em seu “olhar do alto”, o “eu” é visto em sua singularidade; é na busca de

um ponto estavel, que se vé conforme a Natureza, que se deve retornar. Em Marco Aurélio, na

33 FOUCAULT, M. Hermenéutica do Sujeito, op. cit., p.354.
3% Ipid. p. 359.

%% |bid. Diatribes 37 (p. 124s. Hense), apud Reale, G., op. cit., p. 90.
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medida em que ndo se deve esquecer que nosso pnéuma™’ nada mais é que um Sopro, um
sopro material que se renova a cada respiracdo, cada vez que respiramos abandonamos um
pouco do nosso pnéuma € tomamos um pouco de outro préuma, sempre nos tornamos um
outro a cada respiracdo. Desta forma, a identidade que se busca nesta conversdo s se
encontra na virtude, que para os estdicos é indecomponivel, uma vez que é a unidade, a
coeréncia, a forca de coesdo da prépria alma. Em suma, tanto em Séneca quanto em Marco
Aurélio, o0 que estd em questdo é, a partir do assentimento estoico as representacdes, sermos
capazes de deslocarmos do que ndo depende de nds para 0 que depende de nos. Este
deslocamento é possivel pelos exercicios que permitem nos liberar dos vicios, dos habitos
adquiridos, de tudo aquilo que nédo faz sentido para o instante presente, e que nos converte a
esta parte de ndés mesmos, que estd em consonancia com a Razdo Universal, com a
Providéncia.

Neste sentido, o cuidado de si nos séculos | e Il de nossa era, possui a presenca
marcante das praticas de si, quando o sentido de “volver os olhos para si”, no ato da
conversdo a si, ndo possui o sentido de “conhecimento de si”, como na reminiscéncia
platdnica & época do Alcibiades, nem uma exegese, uma decifracdo de si, em uma renincia a
si, como no modelo posterior cristdo, como vimos anteriormente, mas significa um
movimento do sujeito que se opera e se efetua no mundo. Esta conversdo a si ndo é uma
desqualificacdo do mundo, nem mesmo a busca de uma interioridade, mas um deslocamento;
trata-se de, a partir da natureza, seja de uma “visdo do alto”, como em Séneca, quando se
posicionando ao topo do mundo, o que fornece uma viséo distanciada e geral do mundo, tem-
se a possibilidade de penetrar em seus segredos e de perceber o infimo do ser no espaco e
tempo ou “descendo ao infimo”, como em Marco Aurélio, quando olhando as coisas
descrevendo ao infimo o seu valor e sua utilidade para si e para 0s outros, percebe-se, em
relagdo ao espaco e tempo, onde se esta. Diferenca fundamental, também entre o sentido de
conversdo helenistico-romano e a conversao cristd. Nesta, o “eu” morre para renascer de outra
forma, enquanto que, na conversdo helénica e romana, ndo ha uma ruptura do “eu”, ndo ha a
morte do “eu” para outro “eu” surgir; o que ocorre é a liberagdo de uma escraviddo e
submissdo ao que o cerca ao que lhe vem do exterior. A conversdo da época Imperial ndo esta
vinculada a um saber do tipo teorético sobre a interioridade, sobre o ser humano, a alma, etc.,

mas situando-se no espaco e tempo, em relacdo a Providéncia, reconhece-se como parte da

37 “Na ontologia estdica, o pneuma significa sopro igneo e é principio que tudo penetra e tudo transforma, o qual,
difundindo-se pelo universo com diferente intensidade, gera as coisas com graduagdo hierarquica precisa”. CF.
REALE, M. Historia da filosofia antiga. v.5. Léxico, Indices, Bibliografia. Tradugdo de Henrique C. de Lima Vaz e
Marcelo Perine. Sdo Paulo: Loyola, 1995, p. 205
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Razdo Universal, promovendo, como efeito deste reconhecimento, uma mudanca no seu
modo de ser.

Ao longo dos tempos, esta modalidade de saber vai aos poucos deixando de ser
considerada, tendo a teologia desempenhado um papel de importancia nesta desqualificagéo,
como vimos no capitulo anterior, quando, com as praticas confessionais, se procede a uma
revelagéo de si, que implica em um desconhecimento de si, em uma renincia a si.

Neste sentido,

A correspondéncia entre um Deus que tudo conhece e sujeitos capazes de conhecer, sob o
amparo da fé é claro, constitui sem ddvida um dos principais elementos que fazem [fizeram]
com que o0 pensamento — ou as principais formas de reflexdo- ocidental e, em particular o
pensamento filoséfico se tenha desprendido, liberado, separado das condicbes de
espiritualidade que os havia acompanhado até entdo, e cuja formulagdo mais geral era o
principio da epiméleia heautoii **¢.

Outro ponto de suma importancia nesta desqualificacdo do cuidado de si engquanto
pratica de saber espiritual, nesta conversdo do saber de espiritualidade em saber de
conhecimento, é o que Foucault chama de “momento cartesiano”. De fato nas Meditagoes,
quando Descartes instaura a evidéncia que se da a consciéncia, sem qualquer divida possivel,
na origem do procedimento filoséfico, 0 que estd em questdo na relacdo sujeito-verdade é o
“conhece-te a ti mesmo”; a partir do “conhece-te a ti mesmo” tem-se acesso a verdade,
independente de a¢des que o modifiquem.

Desta forma, através das analises entre cuidado de si e conhecimento de si, Foucault
identifica que, ao longo dos séculos, é desprestigiada a forma de pensamento “espiritualidade”
e privilegiada a forma de pensamento “filosofia”, reconhecendo, nas palavras de Fausto de
Goethe, a saudagdo ao nascimento de um saber de conhecimento e uma ultima formulagéo
nostalgica de um saber de espiritualidade, que desaparece com a Aufkldrung. Cito Fausto,
apud Foucault: “Filosofia, ai de mim! Jurisprudéncia, medicina e tu também, triste
teologia!l... Eu as estudei, pois, a fundo com ardor e paciéncia; e agora eis-me aqui, pobre
louco, tdo sabio quanto antes...” >>°. Denominando “filosofia” a forma de pensamento, no
qual o acesso a verdade é dado, primordialmente, através da interrogacao das condicBes que
tornam possivel o0 acesso ao que é verdadeiro e falso, independentemente de opera¢Bes que 0

modifiquem, e, de “espiritualidade”, a forma de pensamento, na qual o acesso a verdade se da

3% FOUCAULT, M. Resumo dos cursos do collége de France (1970-1982), op. Cit., p. 36.

8% FOUCAULT, M. Herm...., op. cit., 375.
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pela busca, pelas praticas de si, tais como, a rendincia, a ascese, as purificacfes, que,
modificando o ser mesmo do sujeito, estabelecem um “preco a pagar para ter acesso a
verdade” **°, Foucault afirma que, no momento em que na relagéo sujeito-verdade, deixam de
ser consideradas as modificagcdes necessarias no modo de ser do sujeito para acesso a verdade,
é desprestigiada a forma de pensamento “espiritualidade” e privilegiada a forma de
pensamento “filosofia”: Conhece-te a ti mesmo de forma privilegiada e ndo mais associado ao
cuidado de si - epiméleia heatoii.

Concluimos que Foucault, ao analisar o cuidado de si, ao logo do periodo helenistico
romano identifica um ‘governo de si” que ndo se restringe diante das formas imobilizadoras
de governo pensadas em termos de nossa atualidade. O problema moral do pensamento
imperial se coloca no centro da especulacdo filosofica; ndo é uma moral de leis a serem
seguidas, mas uma moral de preceitos em busca de um estado de perfeita tranquilidade da
alma. Desta forma, a filosofia surge como uma terapéutica dos cuidados que se deve ter para
as angustias geradas pelos males que levam o homem a perder a sua tranquilidade diante das
vicissitudes da vida. A filosofia tem um sentido de “modo de vida”, como pode ser observado
na atitude da cidade de Atenas, a qual, em 261 a.C., por decreto, honra a Zendo, com uma

coroa de ouro e edifica um timulo, dando como motivo:

Considerando que Zénon de Cition, filho de Mnaseas, por muitos anos dedicou-se a filosofia
na cidade e que sua conduta foi sob todos os aspectos invariavelmente a de um homem de
bem, exortando a exceléncia e a moderagdo os jovens que vinham a eles para ser instruidos,
guiando-os para o que é melhor, proporcionando a todos com sua propria conduta um modelo
a ser imitado em perfeita consonancia com seu ensinamento, pareceu conveniente ao povo
(11)- e que tudo saia bem- tributar louvores a Zénon [...] *.

Nesta citacdo Zendo é homenageado pela coeréncia de sua vida aos seus
ensinamentos. A filosofia como uma sabedoria de “como viver,” de como enfrentar os males
aos quais 0s “homens estéo sujeitos”, pode ser vista ja no estoicismo antigo, o que é seguido
no estoicismo dos séculos | e 1l, tendo a filosofia um carater pratico, como podemos verificar
quando Séneca diz: “A Filosofia nao esta nas palavras, mas nas agées... Forma e configura a

alma, dispoe da vida, regula as agoes.... sem ela, ninguém pode viver intrepidamente,

30 1bid. p. 19.

1 LAERTIOS, D. Vida e doutrina dos fildsofos ilustres. Livro 7, 10. Tradugao do grego de Mario da Gama Kury.
BRASILIA: UNB, 1977, p. 183.
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ninguém o pode fazer sem afis” **’. Como conseqiiéncia, h4 em Séneca uma rejeicio a

escravidao e as diferencas sociais, expressamente na carta 44:

Se algo de bom ha na filosofia é o fato de ndo olhar para os estratos sociais: todos os homens
se reportam & primeira origem, descendem dos Deuses. [...] A filosofia ndo recusa ninguém e
ndo faz escolhas especiais: brilha para todos. Ndo é um étrio cheio de retratos enfumacados
que nos da a nobreza: ninguém viveu para a nossa gldria e ndo pertence a nés o que foi antes
de nds: A nobreza é dada pelo animo, o qual em qualquer condigdo em que se encontre, tem
sempre a possibilidade de elevar-se acima da prdpria sorte. Supde que ndo seja um cavaleiro
romano, mas um escravo liberto: pois bem, poderas viver ao modo dos homens que nasceram
livres, tu escravo liberto, o Unico verdadeiro livre. De que modo? Perguntar-me-as. Poderas
fazer isso se souberes distinguir os bens dos males sem ter por mestre o vulgo [0 povo
inculto] 3,

Ser *“escravo” ou ndo, depende de uma “vontade”, no sentido de uma “vontade de
viver”, de viver uma vida do bem, a qual s6 € possivel com um trabalho sobre a alma, que
atinja as profundezas, de onde irrompe este desejo do bem e que se transforma em boa
intengdo. Neste sentido a consciéncia, nos seculos | e Il de nossa era, € uma consciéncia que
se percebe como forga espiritual e moral fundamental: “Nada farei em func¢do da opinido dos
outros, mas tudo em fung¢do da minha consciéncia; e tudo o que farei sendo so eu conhecedor,
acreditarei fazé-lo diante dos olhos de todo o povo” ***. Nesta consciéncia ndo hé a figura de
um julgamento exterior, e sim uma interioridade que se perscruta para viver melhor consoante
ao momento presente. Ndo é uma vontade que vise a uma “salvacdo” transcendente da alma e
em um tempo por vir: em um “porvir”’, mas atraves de um trabalho do “pensamento sobre o
pensamento”, encontrar uma atua¢do melhor neste mundo diante de quaisquer situagdes que
se apresente no momento presente. Estar atento ao presente, olhar, a partir de si mesmo, a
interioridade das coisas, possui uma funcdo libertadora: “Tudo se transforma. Tu mesmo
mudas continuamente e, de certo modo, te vais dissolvendo, e, como tu, todo o universo” 3,

Na frase “A nobreza é dada pelo animo, o qual em qualquer condi¢do em que se
encontre, tem sempre a possibilidade de elevar-se acima da propria sorte”, pode-se perceber
um “governo de si” que se efetiva, a par das situacOes a que se esteja submetido. Portanto,
considero que Foucault de fato encontra, em suas pesquisas através do periodo Greco-

governo, a possibilidade de um “governo de si”, que possa propiciar uma constituicao ética de

%2 ganeca, Epist., 16, 3, apud Mondolfo, R. O pensamento antigo. Histéria da filosofia greco-romana, v.2. Traducéo de
Lycurgo Gomes da Motta. Sdo Paulo: Mestre Jou, 1967, p. 166.

%3 |bid. 44,1-3, 5-6, p. 79.
34 Saneca, De vita beata, 20, 4, apud Reale, G., op. cit., p. 77.

345 Aurélio, M., Conversagoes, 1X, 19
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si mesmo. No resta verificar, por quais instrumentos se pode adquirir esta capacidade de “se

governar”.

3.2.2 A &skesis e as praticas de si

A transformacdo operada pela pratica do cuidado de si pode ser dada de diferentes
formas, nas quais, segundo Foucault, Eros e Askesis, seriam as formas mais presentes na
espiritualidade ocidental: £ros é o movimento pelo qual a verdade vem ao sujeito e o ilumina;
Askesis implica trabalho de si sobre si, sendo o sujeito o responséavel direto por este trabalho
% Para este trabalho da dskesis, a presenca de um “Outro” se faz necessaria. Este “Outro”
deve, a partir de um dizer-verdadeiro — da Parrhesia -, propiciar que o sujeito incorpore este
dizer- verdadeiro na propria vida. Esta incorporacdo, de discursos verdadeiros, permite
enfrentar os acontecimentos da vida e promovem uma modificacdo no modo de ser do sujeito,
levando a autonomia , a capacidade de uma relacdo de si para consigo, que independe de
acontecimentos externos.

O que € necessario para que o discurso da Parrhesia penetre na alma do discipulo e
efetue uma transfiguracdo de si mesmo em um outro, que seja capaz de agir em sua vida da
mesma forma que fala, caracteristica essencial de um parresiasta?

E necessario dotar-se de paraskeué — equipamento-, que € composto de /6goi, de
discursos. Mas, ndo sdo discursos quaiquer; sdo discursos verdadeiros, advindos de um
exercicio material, para que sejam incorporados, internalizados ao modo de ser mesmo do

sujeito, de tal forma que entrem em acéo tdo logo seja necessario diante dos acontecimentos.

A paraskeué é 0 elemento de transformacdo do ldgos em éthos. Pode-se entdo definir a
askesis: ela serd o conjunto, a sucessdo regrada, calculada dos procedimentos que sdo aptos
para que o individuo possa formar, fixar definitivamente, reativar periodicamente e reforcar
quando necessario, a paraskeué. A dskesis € 0 que permite que o dizer-verdadeiro — dizer-
verdadeiro enderecado ao sujeito, dizer-verdadeiro que o sujeito enderega também a si mesmo
— constitua-se como maneira de ser do sujeito. A dskesis faz do dizer —verdadeiro um modo de
ser do sujeito 3.

Estes logoi sdo fundados na razdo e sdo compostos de frases, de proposicdes
verdadeiras constituidas por principios de comportamentos a serem seguidos na apresentacdo

de circunstancias adversas; devem ser persuasivos de forma a que se possa agir prontamente,

3 Cf. FOUCAULT, M. 4 hermenéutica do sujeito, op. Cit., p. 20.

%7 hid. p. 395.
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imediatamente, espontaneamente, sem a necessidade de julgamentos, de decisdes que nédo
sejam uma so: apenas segui-los.

Estes logoi sd0 boetthos , SE0 SOCOITO.

Quando se apresenta uma circunstancia, quando se produz um acontecimento que coloca em
perigo o sujeito, o dominio do sujeito, é preciso que o 16gos possa responder assim que
solicitado e que possa fazer ouvir sua voz, anunciando de algum modo ao sujeito que ele esta
presente, que traz socorro >,

N&o se trata de /6goi “memorizados” no sentido de memdria adotado na antiguidade,
na qual, através da verdade do canto dos poetas , retida na memdria daquele que a proferia,
iluminava-se a si mesmo, bem como aqueles que o0s escutassem; trata-se aqui de légoi que
sdo incrustados mesmo no sujeito, de tal forma que sdo atualizados a cada circunstancia que
ameaca a calma de sua alma; memoria, portanto, como atividade e ndo apenas como
rememoragao.

Quais 0s passos necessarios para que a incorporacao dos discursos verdadeiros seja
efetuada? Como absorver 0s l6goi?

A escuta se apresenta como o primeiro elemento para a absor¢do do /égos, uma vez
que é através da oralidade, desde o periodo arcaico, com 0s poetas-cantadores - aedos-, que ha
a transmissao da verdade; valorizacao, portanto, da oralidade como elemento transmissor do
l6gos. Por outro lado, também é pela escuta que podem advir os perigos, conforme relembra
Foucault, se referindo a Ulisses, que em sua volta a casa, apés a guerra de Trdia, necessita
amarrar-se ao mastro do navio e tapar as orelhas dos marinheiros, para escapar da tentagéo do
canto das sereias. Sentido da audicdo dado como passivo — pathetikés-*°, onde a alma se
encontra passiva diante do que ouve do exterior e exposta aos acontecimentos que dele
advém. Mas, por outro lado, a escuta é também o mais ligado a raz&o - logikds-, porquanto é o
sentido que mais d& acesso ao recebimento do légos. Como diz Foucault: “A virtude ndo pode
ser dissociada do l6gos, isto é da linguagem racional, [...], articulada verbalmente em sons e
racionalmente articulada pela razio” .

Considerando os sentidos pathetikos e logikos da escuta, ha a necessidade de uma arte

da escuta; ndo é uma escuta qualquer, mas utilizando-se de empeiria - competéncia,

38 FOUCAULT, M. Hermenéutica do Sujeito, op. cit., p. 391.
349 Cf. Ibid, p.403.

%0 |pid. p. 404.
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experiéncia, habilidade adquirida, e de wibé — pratica assidua, serd possivel receber a
paradosis — 0 ensino, a palavra recebida.

Esta parddosis também ndo advém de uma fala qualquer. E necesséario que a mesma
seja efetuada utilizando uma maneira de dizer, que utilize recursos semanticos, mas que seja
uma tékhne, que faga com que possam produzir um real efeito em quem escuta e ndo apenas
uma escuta dos “ornamentos” da fala. Cabe também observar aqui que esta fala precisa ser
necessariamente uma fala parresiasta; quem pronuncia os légoi deve ser um parresiasta, para
gue haja uma ascese de quem escuta; de outra forma, seriam apenas discursos para uma
absorcdo tedrica e ndo discursos que permitam uma modificacao de si.

Considerando o sentido pathetikés da escuta, ndo basta apenas “escutar”; é necessario
gue seja uma escuta ativa, que seja acompanhada de um siléncio, de uma atencdo totalmente
voltada para apreender 0s logoi de quem os profere; é necessario um assentimento neste ouvir,
indicado por meneios de cabeca e outros gestos que demonstrem a compreensdo do que esta
sendo dito; mas é importante que ndo se confundam estes assentimentos indicados pelos
gestos corporais com uma agitacdao do corpo mantendo-se, na verdade, quase que uma posi¢do
de imobilidade. Outra relagdo com a questdo do sentido pathetikos da escuta € a necessidade
de “filtrar” o que esta sendo dito de seus elementos semanticos, utilizados por quem fala, para
que sejam melhor apreendidos, ndo se esquecendo que ndo se trata de retorica por parte de
quem fala, uma vez que 0s /6goi estdo sendo ditos por um parresiasta; veremos, quando
abordarmos a Parrhesia, que ha uma distin¢do entre retdrica e Parrhesia, tratando-se aqui,
apenas do uso de certas figuras de linguagem, de uma retdrica prdpria por parte de quem
profere os logoi, ndo sendo retdrica propriamente dita. Para este filtro € necessario uma
atencdo estrita ao referente do que estd sendo dito; ao prdgma, enquanto proposicdo
verdadeira que pode se converter em principio de agdo. Como exemplo, Foucault cita
Virgilio, que quando diz “O tempo foge, irreparavel tempo”, esta se referindo a uma
necessidade de percepcdo, de ndo nos apressarmos em direcdo a algo, posto que nossos mais
belos dias breve serdo arrebatados e ndo de que a velhice esta a espreita com sua tristeza e
doencas®™'. Absorver o prdgma significa meditar sobre sua significacdo e transformar em
preceito o que dela advém.

Outro ponto importante da escuta ativa € a memoriza¢do, mas nao € uma memorizacao
que leve a uma repeticdo “tagarela” do que se ouviu; esta atitude faria com que o0 /6goi se

perdesse pela passagem imediata a lingua; na verdade, memorizar aqui, € guardar siléncio e

31 Cf. Ibid. p. 420.
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voltar os olhos para si, verificando se os lgoi foram implantados em si mesmo, se estdo em
sua memoria; se estdo em condicOes de “estarem a mao” para serem utilizados. Citamos

Foucault:

A alma que escuta deve vigiar a si mesma. Prestando atencdo como deve aquilo que ouve, ela
presta atengdo, no que ouve, ao pragma. Também presta atencdo a si mesma a fim de que esta

coisa verdadeira venha a torna-se aos poucos, por sua escuta e sua memoria, no discurso que

ela mesma sustenta®?.

Da escuta passamos a leitura, considerada como outro exercicio das praticas de si,
necessario para a apreensao dos logoi. O principal elemento a ser retido, neste caso, é que nao
se trata de exegese. Ndo se deve ler os autores indagando sobre o que ele quer dizer; também
ndo ha a necessidade de ler muitas obras, de ler as obras inteiras, nem de se aprofundar em
sua doutrina, mas de exercer uma meditagdo de partes, de frases, de proposi¢des, que uma vez
incorporadas passem a ser parte da paraskeué, que se transformem em um principio de acéo.
Meditacdo, portanto, no sentido de ler para se apropriar de algo, e ndo de deixar 0s
pensamentos fluirem ou convergirem para algo dado, conforme hoje se entende esta palavra;
meditacdo como experiéncia, como exercicio; como por exemplo, a meditacdo sobre a morte,
na qual, se colocando como se vivesse o0 Ultimo dia de sua vida, se apreende a importancia do
momento presente: deslocamento do sujeito ao que ele é por efeito do proprio pensamento.

Leitura, portanto, no sentido de meditacdo; de “constituir uma trama sélida de
proposi¢oes que valham como prescrigoes, de discursos verdadeiros que sejam ao mesmo
tempo principios de comportamento” >

Como consequéncia direta da leitura como exercicio de meditagdo, temos a
necessidade da escrita, para que seja possivel a elaboracdo de um corpus dos logoi. Dai 0s
hypomnémata, conjunto de escritas, de anotacGes pessoais de todos os tipos: frases lidas,
ouvidas, anotacGes diarias sobre fatos ocorridos e que causaram uma determinada agdo, que
servem de suporte a apreensdo dos logoi. Estes hypomnémata ndo sdo apenas para uso
proprio, podendo ser oferecidos a quem deles necessitar. Vimos, quando enfocamos o cuidado
de si, que a presenca de um “Outro” era necessaria para a efetivacdo deste cuidado; com a
escrita, é possivel esta troca com um “Outro”, aquele a quem sdo dirigidas correspondéncias
com conselhos, orientacbes necessarias sobre 0s acontecimentos da vida, noticias sobre o

mundo politico, etc.; importancia, portanto, do papel dos Aypomnémata, neste caso.

%2 [pid. p. 422.

%3 |bid. p. 431.
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Uma vez absorvido o ldgos, como fazer com que o préprio sujeito seja tornado /égos,
de tal forma que refugiando-se em si mesmo, enquanto se € /dgos, 0 sujeito aja como deve
agir: transformacéo de ldgos em éthos?

Trata-se da subjetivacdo dos discursos verdadeiros atraveés de uma pratica, de um
exercicio de si sobre si, de “Fazer sua verdade, tornar-se sujeito de enuncia¢do do discurso

. . o 354
verdadeiro: é isto, creio, o proprio cerne da ascese filosofica ™.

a ascese é 0 que permite, de um lado, adquirir os discursos verdadeiros, dos quais se tem
necessidade em todas as circunstancias, acontecimentos e peripércias da vida, a fim de se
estabelecer uma relacdo adequada, plena e acabada consigo mesmo; de outro lado, e, ao
mesmo tempo, a ascese € 0 que permite fazer de si mesmo o sujeito destes discursos
verdadeiros *.

Para a realizacdo desta ascese, além dos exercicios efetivados para a absor¢éo dos
logoi, como vimos, pela escuta, pela leitura e escrita, um conjunto de préticas de si se fazem

“«

necessarias, propiciando que haja “ uma certa muta¢do, uma certa transfiguracdo deles

mesmos enquanto sujeitos, enquanto sujeitos de agdo e enquanto sujeitos de conhecimentos

. 356
verdadeiros” ”°".

Quiais s&0 os exercicios desta “ascética” **" helenistico-romana **%?

Primeiramente, convém lembrar que, no periodo em questdo, hd uma diferenciacdo no
retorno a si a partir do cuidado de si, em relacdo ao retorno a si, da época do Alcibiades. NO
Alcibiades, a questdo do conhecimento de si — gnéthi seauton-, era fundamental, uma vez que
era preciso cuidar de si — epiméleia heatoii-, para desenvolver uma tékhne toii biou que lhe
permitiria bem governar a cidade; por outro lado, este conhecimento estava associado ao
reconhecimento de si mesmo ao se contemplar as verdades eternas. O cuidado de si era o
aporte para o desenvolvimento de uma tékhne toii biou, além de estar recoberto pela questdo

do conhecimento de si.

%4 Ibid. p. 401.
355 FOUCAULT, M. Hermenéutica do Sujeito, op. cit., p. 400.

%8 FOUCAULT, M. Hermenéutica do Sujeito, op. cit., p. 505.
%7 Foucault utiliza a palavra-ascética-, com o intuito de distinguir do sentido de ascese, que leva a uma associagdo com as
praticas utilizadas pela cristandade para purificacéo, salvacao, etc. CF. FOUCAULT, M. Hermenéutica do sujeito, op.
cit., p. 504.

38 Estas praticas sdo abordadas, por Foucault, no capitulo “A cultura de Si”, no livro “Histdria da sexualidade 3- O
Cuidado de si, op. cit., p. 61-73. Por outro lado, Foucault alerta sobre a existéncia destas praticas desde a Antiguidade,
entretanto, para 0 nosso propdsito, ndo vemos necessidade de abordar esta questdo, nem a necessidade de explicitarmos
estas praticas em momento anterior ao que estamos enfocando. Sobre este ponto, sugerimos a leitura de FOUCAULT, M.
A hermenéutica do sujeito, op. cit. 506.
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Na conversao a si dos séculos I e Il, ndo que o conhecimento de si ndo seja mais
necessario, mas ndo € a questdo fundamental, nem estd associado ao reconhecimento do
divino em si pela rememoracdo das verdades eternas; € uma conversdo a si realizada pela
pratica de uma arte de viver — tékhne toii biou-, que se inscreve em um cuidado de si, que
percorre toda a vida e que consiste em estabelecer o encontro, em si mesmo, de uma relagédo
de si para consigo.

E importante esclarecer que, quer se trate do periodo cléassico ou do periodo greco-
romano, nesta tékhne toti biou, nao se trata de uma uma obediéncia & lei ou a uma imposicéo

qualquer de ordem religiosa, conforme diz Foucault:

Desde a época classica, parece-me, o problema estava em definir uma tekhné tod biou (uma
arte de viver, uma técnica de existéncia). [...] Por mais opressiva que seja a cidade, por mais
importante que seja a idéia de némos, por mais amplamente difundida que seja a religido no
pensamento grego, nunca seré a estrutura politica, ou a forma da lei, ou o imperativo religioso
que poderdo, para um grego ou para um romano, mas, sobretudo para um grego, dizer o que
deve concretamente fazer ao longo de sua vida. E, principalmente, ndo poderdo dizer o que se
deve fazer da propria vida. [...] Para um grego, a liberdade humana encontra sua obrigagéo,
[...] na tékhne (esta arte de si mesmo) **.

Portanto, nesta “arte de viver”, exercida como uma pratica social, nos séculos | e Il de
nossa era, disponivel a quem quer que esteja disposto a efetuar os exercicios e ter a disciplina
necessaria exigida, ndo ha um corpo de regras de exercicios a serem seguidos. Mesmo que
algumas recomendac0es, tais como a meditacdo da manhd e noite sejam efetuadas, cabe a
cada um escolher os exercicios que irdo permitir viver uma vida bela; trata-se da vida
constituida como modo e ndo como regra. Para tanto, a liberdade de escolha dos exercicios
que propiciara a constitui¢do desta forma de vida é condicéo essencial.

Foucault classifica dois tipos de exercicios que, associados aos discursos verdadeiros,
absorvidos pela escuta, leitura e escrita, propiciariam a conversdo do logos em éthos:
meletdn- meditacdo e gymndzein - ginastica.

A meditacdo ndo tem a conotacdo, como ja dissemos quando nos referimos a leitura,
de deixar os pensamentos fluirem ou convergirem para algo dado, conforme hoje se entende
esta palavra. Também ndo é uma rememoracdo no sentido platénico de “olhar as verdades
eternas”. A meditacdo deve ser ativa; deve ser atividade do pensamento sobre o0 pensamento,

que tem a funcdo de preparagédo para 0s acontecimentos da vida. Para tanto, segundo Epicteto:

Assim como Zeus vive para si mesmo, repousa em si mesmo, reflete sobre a natureza de seu
préprio governo, entretém-se com pensamentos dignos de si, da mesma maneira, também nos

%% FOUCAULT, M. Hermenéutica do sujeito, op. cit., p. 543.
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devemos poder conversar com nds mesmos, saber prescindir dos outros, ndo ficar enredados
com a maneira de ocupar nossa vida; devemos refletir sobre o governo divino, sobre nossas
relagbes com o restante do mundo, considerar qual foi até aqui nossa atitude em face dos
acontecimentos, qual é ela agora, que coisas nos afligem, e também como podemos remedia-
las, como as que poderiamos extirpar>®.

E uma meditacdo que visa a uma conversdo a partir de um olhar em si mesmo e ndo
em um olhar no divino, como na época do Alcibiades; trata-se de uma meditacdo que opera no
campo de constituicdo de si mesmo como sujeito ético da verdade, a partir da modificacdo de
si, operada pela reflexividade de seu pensamento, no sentido de saber o que efetivamente
pensa e age diante das circunstancias da vida.

Basicamente, ha dois tipos de meléte: as que se ddo mediante 0 uso das representactes
e as que sao provas de si mesmo como sujeito de verdade, onde se destacam a praemeditatio
malorum — premeditacdo dos males, a meléte thandtou - 0 exercicio da morte e 0 exame de
consciéncia.

Na meditacdo sobre 0 uso das representacées, trata-se, como afirma Marco Aurélio no

livro Il de suas Meditacées, de

Determinar invariavelmente a imagem percebida, para vé-la tal qual é a esséncia, nua e por

inteiro distinta no seu todo, e dizer, de si para consigo, 0 home que designa, bem como o das
partes de que se comp®e e em que se dissolvera.
[Pois], Nada concorre tanto para sentimentos elevados como a capacidade de inquirir, com
método e veracidade, cada um dos eventos da vida e sempre os olhar de modo que se
considere a que mundo trazem proveito, qual o proveito e, dado o proveito, que valor tem,
dum lado em relagdo ao conjunto e, de outro ao homem como cidadéo da cidade suprema [...],
quanto tempo, por sua natureza, devera perdurar o efeito em mim produzido no momento por
essa imagem e que virtude exige de mim, se mansuetude, coragem, lealdade, Ihanura, auto-
suficiéncia, etc. **.

Meditacdo ativa, na qual, através do conhecimento do que sdo estas representacdes, se
0 que pensamos delas coincide com a verdade, qual seu grau de importancia, em que podem
alterar a maneira de ser, que efeitos produzem sobre as paixfes, sobre os afetos etc., €
efetuada uma modificacdo do sujeito, quando de seu exercicio.

Nas melétai, nas quais se pergunta “sou o sujeito ético da verdade que conhe¢o”, “sou
eu efetivamente que pensa essas coisas verdadeiras?”, “sou eu quem age como conhecedor
dessas coisas verdadeiras?”, tratam-se de meditacdes que objetivam dar provas de si mesmo
como sujeito de verdade. Nestas, a modificacdo de si se da pela dotagdo de instrumentos que
sejam passiveis de serem utilizados em face de situacdes da vida, ndo se estando desprevenido

360 Epictete, Entretiens III, 13,7, apud FOUCAULT, M. Hermenéutica do Sujeito, op. Cit., p 556.

%1 AURELIO, M. Meditagées. L. 111. 11. Tradugdo e notas de Jaime Bruna. In: . Colecéo os pensadores. v.5. Sdo
Paulo: Abril Cultural, 1973. p. 281.
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para seu acontecimento; por outro lado, sdo meditacdes que dao prova de si em referéncia ao
ponto que se esta para fazer frente a estes acontecimentos.

Na praemeditatio malorum, N0 se trata de se preocupar com 0 porvir; ndo € esta a
guestdo, uma vez que no pensamento estdico 0 momento presente é que deve ser objeto de
atencdo, porquanto concentra o passado ja acontecido, enquanto que o futuro, em verdade,
ndo existe; 0 que estd em questdo nesta meditacdo € a preparacdo para ndo ser pego de
surpresa diante do inesperado que é a vida; de se estar preparado para uma acdo necessaria
sob condicOes adversas, de ndo ficar fragilizado na hora do acontecimento e ndo saber como
agir; meditacédo, que visa estar pronto para agir diante de situagdes que possam constranger,
como por exemplo, doencas, perda de fortuna, etc. e, em extremo, a morte. Na praemeditatio
malorum, considera-se que o0s piores males vdo ocorrer, além de que é invariavel que
ocorram. Exercita-se para todo e qualquer infortanio, considerando mesmo sua iminéncia de
ocorréncia. Ndo é uma meditacao sobre o porvir, mas sim a presentificacdo, a concentracdo de
todo um pior porvir no momento presente. Nesta presentificacdo do pior, anula-se o porvir em
sua materialidade possivel, operando uma reducdo desta realidade, uma vez que ao se
confrontar através da meditacdo com o sofrimento, com a dor causada pelo infortinio, pode-
se percebé-la despojada do imaginario que a faz aumentar de proporcdo. Como diz Foucault,

referindo-se a carta de Séneca a Lucilio:

O que ocorre com as criangas, NS mesmos experimentamos, criangas crescidas que somos.
As pessoas que elas amam com quem estdo habituadas, com as quais brincam, fazem-nas
tremer de medo quando se apresentam mascaradas, N&o é somente dos homens, é das coisas
gue cumpre tirar a mascara, obrigando-as a reassumir seu verdadeiro rosto *2..

Em uma extensdo extrema da praemeditatio malorum, temos a meditacdo sobre a
morte — meléte thanatou. Considerando que a morte faz parte invariavelmente da vida
humana, e que dela ndo temos nem forma nem data de ocorréncia, é para a morte que
devemos nos preparar, enquanto pior infortunio. N@o se trata de uma preocupagdo com a
morte, mas uma preocupacao com a vida; na medida em que esta meditacdo efetua um corte e
uma valoragdo do momento presente, permite um exame de si em si mesmo, a possibilidade
de um redirecionamento para novas acGes possiveis capazes de propiciar uma vida bela.
Como diz Séneca: “S6 na morte me darei conta do progresso moral que pude fazer no

. .1 363
decurso de minha vida™"" .

%2 SENEQUE. Lettres d Lucilius, t.1, 1.3, carta 24, apud FOUCAULT, M. Hermenéutica do sujeito, op. Cit., p 573.

363 SENEQUE. Lettres a Lucilius. t.1, 1.3, carta 26, 5-6, apud FOUCAULT, M. Hermenéutica do sujeito, op. cit., p  582.
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No exame de consciéncia, nos séculos | e Il d.C, ndo se trata de efetuar um
“julgamento” de faltas cometidas, mas de estabelecer, pela manhd e a noite, um exame do que
se tem a fazer durante o dia, bem como analisar aquilo que se fez ao longo do dia, com o
objetivo de equipar-se para 0s acontecimentos que virdo ou da corregéo, daquilo que se fez e
que poderia ter sido melhor realizado. Em todos 0s casos, 0 que esta em questao € o agir como
um sujeito de verdade e de procurar exercer uma vida bela, com retidao e justica. Como diz
Marco Aurélio em suas Meditagdes: “Quando te custa levantar de manhd, tem presente este

pensamento desperto para um trabalho de homem [...] " 7**-. Ou ainda em Séneca:

Quando a lampada é retirada da minha vista, e minha mulher, que ja conhece os meus habitos,
se cala — vou perscrutando todo o meu dia e tomo medida dos meus feitos e dos meus ditos:
nada escondo de mim mesmo, nada descuido; e, de fato, porque deveria temer algum dos
meus erros, quando posso dizer: “Procura néo fazer mais isso; por esta vez te perddo [...]” *%°.

Da mesma forma, este exame de consciéncia pode ser feito, através da figura do
conselheiro de existéncia privado, na época romana, ou através da figura do diretor espiritual
da skholé helénica. Importante € ressaltar que, tanto em um caso, quanto no outro, a qualidade
da verdade do que se diz, em ambas as partes, esta pautada em uma ética da palavra, esta
pautada na Parrhesia.

Convém destacar aqui a diferenca que se configura nestes exercicios, em relacdo a
pratica dos mesmos, na época da cristandade, como vimos na primeira parte deste capitulo.
L4, tratava-se de um julgamento dos atos dos pensamentos, para que se pudesse verificar 0s
“pecados”, as faltas comedidas, as paixdes ocultas e repreensiveis e depois confessa-los ao
diretor de consciéncia; aqui, ndo se refere a julgamentos ou a verificacdo de pecados, mas de
acao; nao ha uma “punicdo” externa nem interna, mas uma avaliacdo, uma reflexdo que
permitird “agir de outro modo”, mais coerentes com 0s designios da Razdo Universal, em
outro momento.

Vejamos, agora, as praticas do tipo gymndzein-ginastica, que sdo praticas de exercicio
sobre si em situacdo real, as quais Foucault exemplifica como as praticas de abstinéncia e de
regime de provas.

Nesta “ginastica”, ndo se trata de preparar o corpo, no sentido atlético, para uma luta,
para uma competicdo, como utilizado na época classica, em Platdo, onde a ginatica, com as

devidas abstinéncias associadas - alimentagdo regrada e vida sexual casta -, assegurariam uma

%4 AURELIO, M. Meditagdes. Livro V. 1. Traducéo e notas de Jaime Bruna. In: Coleg&o os Pensadores. Volume V. 12,
Edicdo. S&o Paulo: Abril Cultura, 1973, p. 288.

%5 Seneca, De ira, 11, 34, 1 -5, apud Reale, G. Histéria da Filosofia Antiga, op. Cit., p. 76.
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formacéo das virtudes da coragem e de dominio de si mesmo; aqui, 0s exercicios fisicos
devem ser praticados, mas para manter o corpo saudavel e ndo para uma forca fisica
preparada para uma luta corporal; € uma preparacdo do corpo e da alma para resistir as
adversidades da vida, como frio, fome, pendria, sem sucumbir, agindo com coragem e
moderacdo diante dos acontecimentos exteriores. As abstinéncias tém por objetivo capacitar
para uma resisténcia as tentacfes de uma vida de excessos, de uma vida que ndo tenha na
medida certa, apenas 0 necessario para constituir-se como sujeito da verdade. Como diz
Foucault: “ Exercicios de abstinéncia para formar um estilo de vida , e ndo exercicios de
abstinéncia para regrar a propria vida mediante interdic¢oes e proibigoes precisas” 366

As préticas de regime de provas, de certa forma, estdo associadas a meléte, uma vez
que sdo realizados exercicios, onde se pode avaliar em que ponto se estd em seu compromisso
com a verdade; o quanto se estd agindo de acordo com os discursos de verdade absorvidos
pelos logoi. Foucault cita como se lida com a célera, por exemplo, estabelecendo um pacto
consigo mesmo para que se encolerize cada vez menos a cada dia, até o ponto de ndo mais se
encolerizar. Outro exemplo dado é o dominio das paixdes, portando-se diante de uma jovem
desejavel sem se deixar influenciar por seus encantos.

Na verdade, em sendo a dskesis 0 que faz do dizer-verdadeiro um modo de ser do
sujeito, é pelo regime de provas que a conversdo do logos em éthos pode ser vista de forma
explicita; a vida inteira como prova é a coroagéo da transformagéo do /dgos em éthos™.

Concluimos efetuando uma distingdo entre a ascese helenistico- romana e o0 ascetismo
cristdo. Neste, tal qual a ascese dos séculos | e Il d. C. tem-se a escuta, a leitura e a escrita
como elementos constitutivos; porém, o ascetismo cristdo ndo tem por objetivo uma
modificacdo de seu modo de ser pelos discursos verdadeiros, mas uma rendncia a si, efetivada
pela escuta da Revelagdo e pela leitura do Texto, como vimos na primeira parte deste capitulo,
ao discorrermos sobre 0 movimento pastoral; trata-se de encontrar o que ha de mais obscuro
em sua alma, para expurgar tudo aquilo que se afasta da Verdade que tem na fala da
confissdo, seu apice.

Enquanto, nas praticas asceticas helénico-romanas, a ascese acarreta uma relacdo
plena, de si para consigo, no ascetismo cristdo, a ascese leva a uma rentncia de si.

Séneca, diz Foucault, alerta na carta VII do De Beneficiis sobre um texto de

Demetrius, fildésofo cinico, no qual é feita uma comparacdo entre aquele que quer alcancar a

%8 FOUCAULT, M. Hermenéutica do sujeito, op. Cit., p. 521.

%7 \Jeremos no Gltimo capitulo, que esta vida como prova ocorre em seu limite no movimento cfnico.
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sabedoria e um bom atleta. O bom atleta é aquele que é capaz de executar com precisdo 0s
movimentos basicos para estar pronto a qualquer luta. O bom atleta ndo conhece todos 0s
movimentos, nem quer superar 0S outros ou a si proprio, mas sim quer estar ciente de ser
capaz de executar 0s movimentos necessarios ao bom combate e de que estes gestos estejam

de tal forma internalizados que possam ser reproduzidos em qualquer necessidade.

O grande lutador ndo é, diz ele, quem conhece a fundo todas as figuras e todas as posi¢des
pouco usadas na arena, mas quem conscientemente treinou-se bem em uma ou ou duas dentre
elas e explora autenticamente 0 seu emprego, pois ndo importa a quantidade de coisas que
sabe se ndo souber bastante para vencer; assim, no estudo que nos ocupa, muitas sdo as
nocdes flteis, poucas as decisivas €.

Portanto, o atleta da antiguidade concentra-se em estar apto para lutar diante dos fatos
do exterior que venham a assola-lo; é um atleta do acontecimento, segundo Foucault. Por
outro lado, no periodo da cristandade, o atleta cristdo se distingue do antigo, na medida em
que seus esforcos vao em direcdo a superar a si proprio em uma cadeia infinita que o leve a
santidade, que o leve a salvacdo; para tal, precisa superar a si mesmo, renunciar a Si mesmo,
na medida em que seu adversario mais temido é ele proprio com seus medos, pecados,
natureza demoniaca, etc. Como consequéncia desta necessidade infinita de superacdo e de
renlncia de si, as praticas de si cristds, elaboradas tendo como aporte as préaticas de si
efetuadas desde a Antiguidade, sdo compostas de um corpus definido e regrado para sua
utilizacdo, que deve ser obedecido e seguido a risca, para garantir um trabalho continuo sobre
si; 0 objetivo ndo é se tornar um sujeito de veridicgdo, um sujeito com Coragem da Verdade,
um parresiasta, mas sim um sujeito que diz a verdade de si mesmo, tendo na técnica da
confissdo, sua expressdo maxima. Na confissdo, da cristandade e da pastoral, como vimos, ha
todo um jogo entre aquele que escuta - 0 mestre-, e aquele que fala - o discipulo-; neste jogo,
o discipulo fala a verdade de si mesmo, recorrendo a uma anamnese de suas faltas, de seus
pecados, de tudo aquilo que o faz afastado da verdade revelada, fala a verdade de si, enquanto
0 mestre € aquele que fala a verdade da Revelagdo. Com a confissao, o discipulo passa a ter o
direito de fala, de dizer a verdade sobre si, mas esta fala &€ uma fala de faltas, de erros, ndo é
uma fala de légoi. Por outro lado, na ascese dos séculos | e Il d.C., ndo ha uma autonomia do
discurso por parte do discipulo, sendo seu papel o siléncio; mesmo a palavra que lhe é

369

arrancada pelo jogo mestre — discipulo, como nos didlogos e diatribes™, é para que o

%8 SENEQUE. Des bienfaits, t. 11, VII, 1,4 apud FOUCAULT, M. Hermenéutica do Sujeito, op. cit., p 299.
%9 4 Diatribe é uma forma literdria codificada pelos cinicos, que consiste numa composicio breve, geralmente de forma
dialogica, de cardter predominantemente ético, muitas vezes com o tom de parédia mordaz e polémico”. Cf. REALE, G.
Historia da Filosofia Antiga. v.5. Tradugdo de Henrique C. de Lima Vaz e Marcelo Perini. S&o Paulo:

Loyola, 1995, p. 75.
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discipulo entenda de que nada sabe e que a verdade esta do lado do mestre. Em outras
palavras, a Parrhesia do mestre corresponde o siléncio do discipulo.

Finalmente , ressaltamos que: dada a diferenca fundamental, entre a ascese dos
séculos | e 1l d.C., a qual liga o sujeito a verdade que uma vez internalizada, leva a uma
mudanca no seu modo de ser e o ascetismo cristdo, que liga o sujeito a “verdade revelada”,
que leva o sujeito a uma renuncia de si, e, considerando que esta ascese cristd marca um
momento importante, na passagem de um saber espiritual, que tem como condi¢do para o
acesso a verdade, modificagBes no ser do sujeito, para um saber de conhecimento, cujo acesso
a verdade ndo implica na necessidade de transformacdo no seu modo de ser e que esta forma
de ascese se impde-se até nossos dias, efetuar uma subjetivacdo ética de si mesmo tem um
primeiro movimento a ser realizado; cabe buscar uma préatica sobre nés mesmos, que nos
permita atuar diante da vida como o bom atleta da antiguidade: que ““ ndo conhece todos os
movimentos, nem quer superar os outros ou a si proprio”, mas "a livre escolha, efetuarmos
operagdes sobre n0s mesmos, que nos permitam exercer o “governo de si”, em qualquer
circunstancia ou necessidade: em suma, trata-se de efetuarmos um exercicio de ascese em seu

sentido helenistico-romano.
3.3 A coragem da verdade
Ora, de que precisamos para manter nosso dominio diante dos acontecimentos que possam
produzir-se? [...] O equipamento de que precisamos para fazer face ao futuro é um

. : . N . 370
equipamento de discursos verdadeiros. Sdo eles que nos permitem afrontar o real ".

3.3.1 Parrhesia e cuidado de si

A conversdo dos seculos | e Il de nossa era, segundo as analises foucaultianas,
propiciava pela avaliacdo da situacdo real espaco-temporal de todas as coisas, inclusive de si
préprio em relagdo ao Kdsmos, uma modificacdo no modo de ser, que se efetivava pela prética
da dskesis (ascese, exercicio de si sobre si); nesta ascese, 0 sujeito dotava-se de um

equipamento (paraskeué), de discursos verdadeiros, que permitiam fazer frente aos

0 FoucAU LT, M. A hermenéutica do sujeito. In: FOUCAULT, M. Resumo dos cursos do collége de France (1970 —
1982), op. cit., p. 127.
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acontecimentos da vida. Estes “discursos verdadeiros” sdo afetos a concepg¢éo do termo grego
Parrhesia.

No curso “A hermenéutica do Sujeito”, em 1982, Foucault, ao se referir & escuta, a
leitura e a escrita como elementos indispensaveis a absor¢do dos discursos verdadeiros,
interroga sobre o papel da fala nesta absorgéo; questiona o que se deve dizer, como dizé-lo e
quem deve dizé-lo, quando a Parrhesia, aparece como condi¢ao para transmissao e absorcao
dos légoi. Foucault esclarecendo que este termo, etimologicamente, significa tudo dizer,
abertura de coragéo, franqueza, liberdade de palavra, franco-falar, ou em sua forma latina,
libertas, de um modo em geral, caracteriza uma qualidade moral que se requer de quem fala.

Da mesma forma que existem recomendacdes para uma boa escuta, para que a leitura
seja proveitosa e para que a escrita auxilie na absorgdo dos /6goi, também para a fala existem
recomendac0es, para que seja a mais fecunda possivel e possa penetrar na alma do discipulo,
de forma a torna-lo um sujeito de veridiccgdo.

Para que a transmisséo e absor¢do dos logoi sejam efetuadas € necessario que seja uma
fala parresiasta, referida a qualidade moral de quem fala; ao éthos — atitude moral e também
uma tékhne — técnica: todos estes sdo elementos indissociaveis para a transmissao e absorcao
dos l6goi.

Ao éthos e tékhne, elementos da Parrhesia, confrontam-se dois adversarios: a lisonja,
no que se refere a atitude moral e a retdrica, no que se refere tékhne. Na lisonja, adula-se o
outro, que sendo possuidor de um discurso verdadeiro encontra-se em uma posi¢cdo de
superioridade, para dele obter o que se quiser, invertendo de certa forma, com a lisonja, esta
superioridade, pois traz ao lisonjeado uma imagem falsa de si mesmo, refor¢cando seu poder e
impedindo-o de se ver como realmente é; quanto a retorica, deve-se liberar de suas regras,
sem ser contudo uma oposi¢do, mas antes um uso pré-determinado; em verdade, um uso
tatico, que permita dar uma melhor compreensdo para o discipulo do que se quer dizer. Dois
adversarios poderosos e, a0 mesmo tempo, relacionados um com o outro, pois, como diz
Foucault: “O fundo moral da retorica é sempre a lisonja e o instrumento privilegiado da
lisonja é, bem entendido, a técnica, e eventualmente as asticias da retorica” "

Outra diferenciacdo importante entre a retdrica e a Parrhesia diz respeito a verdade de
seus discursos. Na Parrhesia, SO poder haver verdade, a transmissdo da verdade nua e crua,
inteiramente contida no discurso de quem a detém; no discurso retorico, a verdade esta

indexada a verdade conhecida por aquele que fala e ndo ao contetido daquilo que é dito, como

81 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, op. cit., p. 451.
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por exemplo, em um discurso que pretende convencer a participagdo em uma guerra, onde se
sabe que o0s inimigos sdo superiores e poderosos e, no entanto, ha uma exortacdo ao
convencimento de que seria possivel vencé-la. Como consequéncia, o que define 0 modo de
transmissibilidade na retdrica é o assunto, o tema do discurso é que deve dar as regras do
mesmo. Na Parrhesia, por outro lado, séo regras de prudéncia, saber como e quando falar,
estar atento ao discipulo, tratando-se da modulacéo do discurso, em fungdo do momento certo
para a transmissdo do discurso verdadeiro. Em outras palavras, a retorica ndo tem
compromisso com a verdade; 0 que esta em jogo € o convencimento, o interesse, a bajulagéo,
ndo havendo distincdo entre verdadeiro e falso; ja, na Parrhesia, ha 0 engajamento com a
verdade, uma convicgdo pessoal, um risco que se assume de ferir o outro com a verdade dita.
Outra diferenciacdo importante diz respeito a finalidade dos dois tipos de discursos: na
retorica, o proveito final é para quem fala, para dirigir e agir sobre os outros como lhe
convém; na Parrhesia, também se trata de conducdo, mas uma condugdo que tem por
finalidade levar o outro a se constituir como soberano de si mesmo.

Foucault se apoia na analise de trés textos — Peri-parrhesia, de Filodemo, a carta 75
de Séneca e 0 Tratado das paixdes de Galeno *?, para configurar uma anélise da Parrhesia,
de forma positiva, sem sua definicdo, pela forma negativa, em relacdo a lisonja e retorica.
Destes textos, observa que a par das diferencas existentes entre eles, um elemento permanece
invariavel, e este elemento refere-se a “adequacdo entre o sujeito que fala e diz a verdade e o
sujeito que se conduz como esta verdade requer” "

Portanto, por Parrhesia, diz Foucault, temos uma

Palavra livre, desvencilhada de regras [...], € uma palavra que, do lado de quem a pronuncia,
vale como comprometimento, vale como elo, constitui um certo pacto entre o sujeito da
enunciacdo e o sujeito da conduta. O sujeito que fala se compromete. No mesmo momento em

que diz “eu digo a verdade”, compromete-se a fazer o que diz e a ser sujeito de uma conduta,

uma conduta que obedece ponto por ponto & verdade por ele formulada®*.

Foucault diferencia, na aula de aula de 10 de margo de 1982, 12 Hora, do curso “A
hermenéutica do Sujeito”, a Parrhesia da “confissdo” antiga e da confissdo cristd, se
referindo a questdo do diretor de consciéncia utilizado na cultura de si e na cristandade. Na

cultura de si, helenistico-romana, o mestre é que deve falar; sua fala ndo é uma fala apoiada

872 Cf, FOUCAULT, M. 4 hermenéutica do sujeito, op. Cit., p. 468.
%73 |bid. p. 491.

3" FOUCAULT, M. 4 hermenéutica do Sujeito. Traducdo Marcio Alves da Fonseca e Salma Tannus Muchail. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 2004, p. 492.
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na Revelacdo da palavra divina e sim uma fala que coincide com sua maneira de agir na vida,
enquanto o discipulo deve se calar; na confisséo cristd, o diretor de consciéncia deve ouvir e,
qguando fala, é uma fala da Revelacdo, enquanto que o discipulo é quem deve falar, para dizer
a “verdade” de si, para confessar suas faltas e paixdes *’°, como vimos anteriormente.

De janeiro a margo de 1983, Foucault profere o curso no Collége de France, “Le
gouvernement de Soi et des autres”, onde retoma suas analises sobre a Parrhesia. Surgem,
nestas aulas, outras abordagens da Parrhesia, agora, em relacdo ao necessario risco implicado
na fala da Parrhesia, sobre seu sentido nas tragédias euripedianas e sobre o papel da
Parrhesia na democracia grega.

Nas primeiras aulas deste ano, Foucault principia por relembrar 0 uso da Parrhesia na
direcdo de consciéncia antiga, na qual o mestre, o diretor de consciéncia, que tem por objetivo
levar o discipulo a uma relacdo plena e com fim em si mesmo; é alguém que necessita agir
COMO um parresiasta, alguém que tenha em si a capacidade de usar de Parrhesia, NOGao rica e
dificil, uma vez que abriga em si mesma, uma virtude, uma qualidade, um dever e uma
técnica.

Foucault relembra a importéncia do “Outro”, na cultura de si, tema abordado no curso

de 1982, 4 Hermenéutica do Sujeito”’, quando diz:

Né&o se pode se ocupar de si mesmo, cuidar de si mesmo, sem relacdo a um outro. E o papel
deste outro é precisamente de dizer a verdade, de dizer toda a verdade, ou de dizer, em
qualquer caso, toda a verdade que seja necessaria e de dizer de uma certa forma que é
precisamente a da Parrhesia [...] *"°.

Também ressalta nestas primeiras aulas: 1) o fato desta no¢éo-Parrhesia- ter estado
presente em um longo periodo, que vai desde a antiguidade até a espiritualidade crista; 2) a
importancia de sua utilizacdo no campo politico, além, portanto, do campo da direcdo de
consciéncia; 3) sua valorizacdo geral, mesmo com modifica¢cbes, como uma virtude, como
uma qualidade.

Foucault analisa a necessidade de a Parrhesia ocorrer em uma situacdo, onde 0s
interlocutores se encontram em um desnivel social; quem a utiliza corre o risco de ser punido,
de ter sua vida ameacada, por estar falando verdades a quem, por uma posi¢édo de status, ou
pela detencdo de um poder, pode ndo aceita-las, caso, por exemplo, de uma fala direcionada a

um tirano; em contrapartida, o tirano ndo pode ser considerado um parresiasta, Visto que nao

375 Cf. ibid. p. 436 - 438.

376 FOUCAULT, M. Le Gouvernement de Soi e des Autres, op. cit., 43. Tradugao nossa.



144

corre risco em seus atos e falas.
Esta analise sobre o risco do uso da Parrhesia é levada a termo, através da analise do

2

texto de Plutarco sobre “A4 vida de Dion”, onde € relatada a atitude parresiasta de Dion, que

enfrenta Denys o tirano de Siracusa, criticando seu governo.

A Parrhesia busca o efeito que seu proprio dizer verdadeiro pode produzir sobre o locutor, o
efeito de retorno que o dizer verdadeiro pode produzir sobre seu locutor a partir do efeito que
produz sobre o interlocutor. Ou seja, dizer a verdade na presenga de Denys, o tirano, que esta
em cdlera, é abrir aquele que diz a verdade um certo espaco de risco, é abrir um perigo, um
risco onde a prépria vida do locutor se tornaré um jogo, no qual se constitui a Parrhesia >,

A fala parresiasta tem um sentido critico, aponta erros, faltas, ma conduta de quem a
estd recebendo, implicando que seja um “jogo”, no qual os interlocutores podem romper o
vinculo entre eles e a vida do parresiasta pode vir a ser ameacada. A fala parresiasta é
considerada um dever por quem a profere; pode-se permanecer em siléncio diante de alguém
que pode punir até mesmo com a morte, mas a palavra verdadeira é dita, mesmo sob estas
circunstancias, podendo-se dizer que Parrhesia se relaciona a um dever e a liberdade.

Em outubro e novembro deste mesmo ano, na Universidade de Berkeley, Foucault
apresenta um conjunto de seminarios®’® sobre este tema, do qual retiramos seu entendimento

de Parrhesia, agora ampliado, em relacéo a definicdo de 1982, que vimos anteriormente:

Parrhesia é um tipo de atividade verbal na qual o falante tem uma relacéo especifica com a

verdade por meio do falar francamente, uma certa relagdo com sua propria vida por meio do
perigo, um certo tipo de relacdo consigo mesmo ou com 0s outros por meio do criticismo
(critica de si ou de outrem), e uma relagdo especifica com a lei moral por meio da liberdade e
do dever. [...] Na Parrhesia o falante faz uso de sua liberdade e opta por falar francamente em
vez de persuadir, pela verdade em vez da mentira e do siléncio, pelo risco de morte, em vez da
vida e da seguranca, pela critica em vez da bajulacdo, pelo dever moral, em vez de seus
interesses e da apatia moral *”°,

Ao considerar, no curso de 1983, a evolugdo historica da palavra Parrhesia, Foucault
identifica um sentido diferenciado em relacdo ao da direcdo de consciéncia, como
anteriormente abordado, no caso de Dion e Denys, que foi escrita no séc. Il d. C, mas que se
reporta a uma cena ocorrida no séc. 1V a.C; Nesse caso, a Parrhesia esta associada a uma

virtude, a uma qualidade de quem a emprega. Porém, em outros textos da época classica, a

377 |bid. p. 56. Tradugdo nossa.

378 Estes seminarios sdo publicados em Foucault, M. Discurso y verdade en La antigua Grécia. Introducdo de Angel
Gabilondo y Fernando Fuentes Megias. Barcelona: Paidds Ibérica, 2004 e em
<http://foucault.info/documents/parrhesia/index.html>.

37 FOUCAULT, M. Discourse and truth: the problematization of Parrhesia [1]. In:
<http://foucault.info/documents/parrhesia/index.htm>
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Parrhesia aparece como um conceito que se reporta a duas outras coisas: de um lado, a uma
certa estrutura politica que caracteriza a cidade e, de outro, ao status social e politico de certos
individuos no interior da cidade. Como estrutura politica, Foucault utiliza a referéncia ao texto

380,

de Polybe®:, onde a definicdo do regime dos Arqueus € dada por trés caracteristicas: 1)
démokratia (a democracia), a participacdo de todos aqueles qualificados como cidad&os e que
como membros do demos podem participar do poder; 2) isegoria - igualdade de direito e
dever, liberdade e obrigacdo sdo iguais entre os que fazem parte do demos; 3) 0 uso de
Parrhesia, a liberdade de tomar a palavra no campo politico, no sentido abstrato de uma
atividade politica e no sentido concreto de falar na Assembléia, mesmo ndo sendo um
magistrado ou ndo exercendo um cargo politico determinado. Parrhesia, portanto,
referenciada a uma estrutura politica.

Para a analise deste sentido da Parrhesia (no campo politico), Foucault recorre as
tragédias de Euripedes. Nas tragédias euripedianas, a Parrhesia esta associada ao status que
se tem na cidade para ser possivel usar a Parrhesia, €, na ultima tragédia de Euripedes, em
Orestes, Foucault identifica a associa¢do da Parrhesia ligada ndo mais apenas a questdo do
status, mas também a educacdo, a necessidade de um saber, por parte de quem a utiliza.

Aqui cabe uma observacao: Porque Euripides?

Por conta da emergéncia do cotidiano em suas tragédias, como é observado por

Nietzsche, na conferéncia “Socrates e a tragédia”, pronunciada em 1870.

Antes de Euripides havia homens estilizados heroicamente dos quais imediatamente se
reconhecia a descendéncia dos deuses e semideuses da tragédia mais antiga. O espectador via
neles um passado ideal da helenidade, e, com isso, a realidade de tudo aquilo que em
altaneiros momentos também vivia em sua alma. Com Euripides o espectador, 0 homem na
realidade da vida cotidiana, invadiu o palco [...] o lado brilhante, e que salta aos olhos, da
inovagdo de Euripides: o povo aprendeu a falar com ele [...]. Por ele foi desencadeada a lingua
da nova comédia. Até Euripides ndo se sabia como podia deixar a cotidianidade falar

decentemente por sobre o palco **,

Né&o nos deteremos, detalhadamente, nas analises foucaultianas da Parrhesia em seu
sentido politico, que percorre todo o curso de 1983, uma vez que nossa pretensdo é
abordarmos a associa¢do da Parrhesia ao cuidado de si, a0 uso da Parrhesia no contexto da
tékhne toii biou; entretanto, ressaltamos que Foucault identifica, na tragédia lon, o

fundamento da Parrhesia politica.

%0 Cf. FOUCAULT, M. Le gouvernement de soi e des Autres, 0p. Cit., p. 69.

38l NIETZSCHE, F. 4 visdo dionisiaca do mundo. Tradugdo de Marcos Sinésio P. Fernandes e Maria Cristina dos S. Souza.

Sé&o Paulo: Martins Fontes, 2005, p. 72.
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Segundo Foucault, lon de Euripides € a tragédia que de fato explicita a Parrhesia; que
esclarece 0 jogo decisivo da Parrhesia grega, uma vez que destaca a mudanca do local de
divulgacdo da verdade de Delfos para Atenas. Sabe-se que o oraculo de Delfos era o lugar,
onde os seres humanos recebiam a verdade dos deuses, atraves dos enunciados da pitonisa.
Mas, nesta tragédia é vista uma mudanca muito explicita da verdade oracular de Delfos para
Atenas, que se torna o lugar onde a verdade aparece. Como consequéncia, a verdade nédo é
mais apenas divulgada pelos deuses aos seres humanos, em Delfos, mas revelada aos seres
humanos, por seres humanos, através da Parrhesia ateniense. Nesta tragédia, 0s seres
humanos estdo tentando descobrir a verdade: lon quer saber quem ele é e de onde ele vem,
enquanto Creusa quer saber o destino de seu filho; no entanto, Apolo, voluntariamente,
esconde a verdade; nesta peca € mostrado como 0s seres humanos, apesar do siléncio de
Apolo, vao descobrir a verdade que desejam saber. Outro importante ponto abordado por
Foucault diz respeito a filiagdo de quem tem o direito de fala da Parrhesia. Creusa e lon,
ambos falam a verdade contra o siléncio de Apolo, pois sé eles estdo ligados a terra ateniense,
que os dota do direito de Parrhesia. Nesta peca, a Parrhesia percorre toda a trama e é bem
definida a passagem da verdade dos deuses para a verdade no campo dos humanos, na cidade,
como diz Foucault: “Esta pega, Ilon, é verdadeiramente a representacdo dramdtica do
fundamento do dizer-verdadeiro politico no campo da constitui¢do ateniense e do exercicio
do poder em Atenas” %

Em lon, escrita por volta de 418 a.C., dez anos antes que Orestes, a Parrhesia é
apresentada como tendo apenas um valor ou sentido positivo. O que lon desejava possuir era
a liberdade de falar o que quisesse, um privilégio conferido aos cidaddos de Atenas. Neste
caso, 0 parresiasta fala a verdade porque ele € um bom cidaddo, € bem-nascido, tem uma
relacdo respeitosa com a cidade, com a lei e a verdade. Para lon, o problema era que, para que
ele pudesse assumir o papel de parresiasta, que Ihe era natural, ele precisava que a verdade
de seu nascimento fosse revelada. Dado que Apolo ndo quis revelar essa verdade, Creusa a
revela, usando Parrhesia contra o deus, em uma acusacdo publica. Em lon foi estabelecida a
Parrhesia em solo ateniense, no jogo entre os deuses e os mortais. Em Orestes, no entanto, a
Parrhesia é apresentada em seus sentidos positivo e negativo. Agora, 0 problema da
Parrhesia ocorre nos papéis dagueles que utilizam o direito de Parrhesia. A relacdo com a
verdade ndo pode mais simplesmente ser estabelecida pela franqueza pura ou coragem; é

necessario uma educacdo, uma formacgdo pessoal, para que seu uso seja positivo. Mas o tipo

382 |hid. p. 8.
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exato de formacao pessoal ou educacdo necessaria é também uma questao, contemporaneo ao
problema da sofistica.

Em Orestes, pode ser vista uma ocorréncia final da palavra parresia em Euripides.
Esta peca é realizada em num momento de crise politica em Atenas, quando ha inimeros
debates sobre o regime democrético.

Este texto interessa a Foucault, porque € a Unica passagem em Euripides, onde a
palavra parresia € usado em um sentido pejorativo. A palavra ocorre, como “ignara
[ignorante, estlpida, insensata] liberdade de falar” e aparece na narrativa de um mensageiro
que veio para ao palécio real em Argos, e diz a Electra o que aconteceu no Tribunal no
julgamento de Orestes, que estava sendo julgado pelo matricidio de Clitemnestra, como

vemos no verso 905:

Mensageiro

Depois levanta-se um homem palavroso, que triunfa pela temeridade, um argivo que nédo era
argivo de verdade, mas por compulsdo, confiante no ruido e na ignara liberdade de falar,
habil, enfim, para os envolver numa desgraga! E que quando alguém deleitoso em palavras e
de pensar malévolo persuade a multid&o, é um grande mal para a cidade! %,

A democracia por si s6 ndo é capaz de determinar quem tem as qualidades especificas
para falar a verdade; por outro lado, a Parrhesia, como uma atividade verbal, como pura
franqueza no falar, também ndo € suficiente para revelar a verdade, uma vez que uma
Parrhesia negativa , uma franqueza ignorante, também pode resultar.

Desta crise da Parrhesia, que emerge no cruzamento de uma interrogagéo sobre a
democracia e uma interrogagé@o sobre a verdade, temos na Atenas no final do quinto século,
segundo Foucault, a origem de problematizacdo de algumas relacdes, até entdo sem
problemas: entre liberdade, poder, democracia, educacao, e verdade.

Considerando que a a democracia é fundada por uma politeia, uma constitui¢cdo, em
que o demos, 0 povo, exerce 0 poder e onde todos sdo iguais diante da lei, temos como
decorréncia que o exercicio da Parrhesia seja dado mesmo aqueles ignorantes, imorais, 0s
quais podem levar, através do discurso, 0s cidaddos a tirania ou a outra decisdo que
prejudique a cidade. Logo, a Parrhesia pode ser prejudicial para a propria democracia. Este
problema , considerando uma possivel antinominia entre Parrhesia , enquanto liberdade de
expressdao e a democracia, levou a uma série de debates sobre a natureza das relacdes

perigosas que pareciam existir entre democracia, liberdade e verdade.

383 EURIPEDES, Orestes. Brasilia: Universidade de Brasilia, 1999, p. 71.
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Foucault analisa alguns textos®®* de Isdcrates, a Republica de Platdo e um texto
anbnimo, satirico, escrito em meados do sév V, atribuido pelos estudiosos classicos a um
"Velho Oligarca” , que relatam esta “crise”. Como resultado desta “crise” da Parrhesia e da
democracia, o problema da liberdade de expresséo torna-se cada vez mais relacionado com a
escolha da existéncia, com a escolha de um modo de vida. A liberdade no uso dos /ogos torna-
se cada vez mais liberdade na escolha da bios. Como resultado, a Parrhesia é considerada
cada vez mais como uma atitude pessoal, uma qualidade pessoal, como uma virtude que € util
para a vida politica da cidade, no caso de Parrhesia positiva ou critica, ou como um perigo
para a cidade, no caso de Parrhesia, negativa.

Por outro lado, a Parrhesia € cada vez mais ligada a um outro tipo de instituicdo
politica, a monarquia. A liberdade de expressdo deve ser usada, agora, para o rei, onde a
Parrhesia é muito mais dependente das qualidades pessoais tanto do rei , que deve optar por
aceitar ou rejeitar o uso da Parrhesia, quanto das qualidades dos conselheiros do rei. Neste
caso, a Parrhesia ja ndo € um direito institucional ou privilégio - como em uma cidade
democratica - mas € muito mais uma atitude pessoal, uma escolha da bios.

Foucault, ressalta que esta transformacdo pode ser vista em Arist6teles®®, onde a
palavra Parrhesia € raramente usada e também que ndo ha nenhuma andlise politica do
conceito de Parrhesia conectado com qualquer instituicdo politica. A palavra Parrhesia
guando ocorre, esta sempre relacionada a monarquia ou como uma caracteristica pessoal do
personagem ético e moral. Aristoteles da um exemplo de Parrhesia, nas criticas positivas da
administracdo tiranica de Pisistrato, considerado por Aristdteles, um tirano humano e
benevolente cujo reinado foi muito proveitoso para Atenas. A palavra também é usada por

Avristoteles, em Etica a Nicomaco %

, Ndo para caracterizar uma pratica politica ou
institucional, mas como uma caracteristica do homem magnanimo. Algumas caracteristicas
do homem magnanimo sdo mais ou menos relacionadas com a atitude e o carater
parresidstico; por exemplo, 0 magnanimo é corajoso, mas ndo é alguem que gosta tanto do
perigo; sua coragem € racional , prefere alethéia a doxa, a verdade a opinido; ndo gosta de
bajuladores e, uma vez que esteja em superioridade, € franco e sincero; usa a Parrhesia para

falar a verdade, porque é capaz de reconhecer os erros dos outros; esta consciente da sua

384 A analise destes textos pode ser vistas em FOUCAULT, M. Discourse and Truth: the problematization of parrhesia [3].
In: Disponivel em: <http://foucault.info/documents/parrhesia/index.htm>.

%5 Cf. FOUCAULT, M. Discourse and Truth: the Problematization of Parrhesia [3]. In: Disponivel em:
<http://foucault.info/documents/parrhesia/index.htm>.

%86 ARISTOTELES. Etica d Nicémaco. Livro 4, 1124b. Brasilia: UNB, 1992. p. 80.
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diferenca prépria a partir deles, de sua propria superioridade. Para Aristoteles, a Parrhesia ou
é uma qualidade moral e ética, ou se refere a liberdade de expressdo quando dirigida a um
monarca. Portanto, da nocdo de Parrhesia em seu uso politico, e problematizada na
democracia, deriva uma esfera de ética pessoal e de constituicdo de um sujeito moral, que “
possibilita a questdo do sujeito e da verdade sob o ponto de vista da pratica que se pode
chamar governo de si mesmo e dos outros™*’.

O exercicio da Parrhesia passa do campo da cidade para a “alma” dos cidadaos; seu
objetivo é muito mais o éthos individual do que a salvacdo da cidade; esta dupla correlagéo,
da “alma” e do éthos individual, fazem com que todas as operagdes da Parrhesia se dirijam
aos efeitos, operados por sua fala, na transformacéo dos individuos.

Nas primeiras aulas do curso de 1984, no Colléege de France, “Le Courage de La
Vérité - Le gouvernement de Soi et des autres II Foucault, além de retomar as diferencas da
Parrhesia com relacdo ao discurso retdrico, aborda as diferenciagdes entre: os “discursos
verdadeiros” da sabedoria — discurso sustentado por um sabio, apartado do mundo, que liberta
0 ser das coisas do mundo; discurso da técnica — que visa a transmissao de conhecimentos; e
do oraculo-modalidade profética, que media a relacdo entre homens e deuses. A Parrhesia
ndo é uma modalidade profética que diz uma verdade enigmatica, em um tempo futuro, em
nome de outro; ndo € uma verdade do sabio, apartado do mundo, que fala sobre o ser da
natureza; ndo é uma verdade do professor, que fala em nome de uma técnica, ligada a uma
tradicdo. A Parrhesia coloca no jogo dos discursos verdadeiros: o éthos. SOcrates €
considerado, por Foucault, aquele que encarna o0 parresiasta, mas também se encontra em
relacdo, permanente e fundamental, com estas outras formas de veridccgao: profética, técnica
e de sabedoria. Para Foucault, a figura de Sdcrates, surge na necessidade de reinvencdo de
uma fala livre, de uma Parrhesia ética, no entremeio da crise entre Parrhesia e democracia, ja

mencionada, sendo

A atitude parresiasta em filosofia: o discurso de irredutibilidade da verdade, do poder e do
éthos, e o discurso, ao mesmo tempo, da necesséria relacdo, da impossibilidade de pensar a
verdade (alétheia), o poder (a politéia) e o éthos, sem uma relagdo essencial e fundamental
entre uns e outros %%,

Socrates é 0 parresiasta por exceléncia; € aquele que fala a verdade mesmo com o

risco, que de fato ocorre, de sua morte, como pode ser visto no Dialogo de Platdo, Apologia

%7 FOUCAULT, M. Le courage de la verité: le gouvernement de Soi e des Autre 2, op. cit., p. 10.

38 |bid. p. 65.



de Socrates.

150

Neste texto, Socrates, diante do tribunal que o acusa diz, em 17:

Digo-vos entdo, 6 Atenienses, que seria muita estranha e excéntrica conduta a minha [...],
contrariamente, recebendo ordens do deus, ao menos segundo pude ouvir e interpretar essa
ordem, que deveria viver filosofando e aplicando-me a conhecer a mim mesmo e aos outros,
que, digo, por medo da morte ou de outro mal semelhante, tivesse desertado do posto por mim
designado pelo deus .

Socrates ainda 0s acusa de quererem que ele se esqueca de si mesmo, quando diz,

aindaem 17:

Se [...] dissestes a mim: “O Sdcrates, ndo desejamos dar, agora, atencdo a Anito e deixamos-te
livre, contando que ndo percas mais teu tempo nestas pesquisas, nem te ocupes mais de
filosofia e se fores surpreendido a praticar ainda estas coisas morreras” — se, como dizia, com
esta condicdo me deixasseis a liberdade, bem eu vos responderia:” O Concidaddos de Atenas,
[...] enquanto tiver alento, e enquanto for capaz, ndo cessarei meu filosofar [...]. Se falando
deste modo causo a corrupgdo dos jovens, esta bem, isto significara que minhas palavras sdo
ruinosas, mas se alguém afirma que falo de modo diverso e ndo assim, entdo diz coisas
insensatas 3.

A tribuna de Socrates ndo € a tribuna politica, mas a praga publica; sua fala ndo visa

uma verdade dirigida & cidade, mas aos cidaddos, com o objetivo de incita-los a cuidarem de

si mesmos, como vemos, quando Sdcrates diz ser aquele que recebeu uma missdo dos deuses,

para permanecer junto aos cidad&os atenienses aguilhoando-os, como se faz com um cavalo

necessitado de estimulo, para que se ocupem mais de si mesmos do que de suas riquezas e

prazeres.

Persuadi-vos: se condenares a morte a mim, que sou tal como acabo de dizer-vos, ndo me
causareis maior mal que o que podeis causar a vos mesmos. [...] Que se me matardes, nao sera
facil encontrar um outro semelhante a mim que, [...] tenha sido posto realmente pelo deus aos
flancos da cidade como aos flancos de um cavalo grande e de boa raga, mas pelo seu proprio
tamanho, um pouco tardo e necessitando de estimulo, um ferrdo®*,

Diferentemente da Parrhesia politica, a missdo de Socrates é fazer com que as pessoas

cuidem de si mesmas, que cuidem, como diz Foucault, de sua razdo — phronésis, da verdade-

alétheia e de sua alma — pskhé **°. Neste sentido, “Se nés podemos ter uma razio e tomar

%89 p ATAO. Apologia de Sécrates. In: PLATAO. Didlogos. Rio de Janeiro: Nova Cultural, 1996. p. 79.( Colecio 0s

pensadores)
%0 1bid. p. 79.

1 |bid. p. 81-82.

%2 FOUCAULT, M. Le courage de la Verité: le gouvernement de Soi e des Autre I, op. cit., p. 79. Traducdo nossa.
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boas decisoes, é porque nos temos com a verdade, uma certa relagdo que é fundada
ontologicamente na natureza da alma” ***. Trata-se de uma Parrhesia que se situa no campo
da ética.

Na Apologia, temos a distingdo da Parrhesia socratica das trés outras formas de
veridicgdo: profética, sabedoria e técnica, muito embora estas trés formas de veridicgdo se
apresentem no dialogo. De fato, Sdcrates transpbe a veridiccdo profética para o campo da
verdade; ndo discursa a verdade sobre as coisas da natureza e faz um discurso de prova em
relacdo as almas; e, por fim, enquanto o professor diz “eu sei”, Socrates diz “eu nada sei”.
Também, como em toda Parrhesia, € necessaria uma coragem, que é empregada em um
movimento arriscado de busca e provagdo das almas dos cidadaos por meio de sua verdade.
Esta Parrhesia, como dissemos, toma o lugar da praca publica e ndo a tribuna politica.

Uma questdo muito comentada em relacdo a morte de Socrates, diz respeito a sua
recomendacdo final a Criton, no Diédlogo de Platdo de mesmo nome, de ndo se esquecer de
oferecer um galo a Asklépios, que se sabe é o deus que cura. Causa estranheza a muitos que
Sdcrates neste oferecimento estivesse considerando a vida um mal, ao qual o deus o estava

curando. Foucault utiliza a solugdo de Dumézil**

, 0 qual, apoiando-se nas analises de Fédon e
de Criton, identifica o galo a ser oferecido a Asklépius, ndo por té-lo curado da vida, enquanto
um mal, mas em agradecimento ao fato do deus ndo ter permitido que ele [SOcrates] se
esquecesse de si mesmo. Todo este desenvolvimento € feito, considerando que Criton sugeriu
a Socrates que se evadisse para ndo morrer, o que foi recusado por Socrates. Este
oferecimento do galo a Asklépios faz parte de toda uma série de praticas, que visavam 0
cuidado com a alma e com o corpo, campo, portanto, das praticas de si.

No Alcibiades de Platdo, SOcrates leva Alcibiades a perceber a necessidade de cuidar
de si para bem governar a cidade; seu “dizer verdadeiro” a Alcibiades esta relacionado ao fato
deste néo ter tido uma educacdo adequada, de ndo estar em condicGes de igualdade aos seus
adversarios e que, desejando se dirigir a Assembléia e comandar os destinos da cidade
necessita, primeiramente, de atentar para si mesmo, de ocupar-se de si mesmo. Este cuidado
de si vai estar sobreposto pelo conhecimento de si, uma vez que para conhecer-se, precisa
reconhecer-se na parte nots da alma: a que conhece as verdades eternas. Neste sentido, este

diadlogo instaura a “alma”, da qual se deve ocupar, como uma realidade ontologicamente

393 bid. p. 79. Traduco nossa.

%% Sobre esta analise, ver FOUCAULT, M. Le courage de la verité: le gouvernement de Soi e des Autre II, op. cit., p. 94 -
101.
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distinta do corpo; ao mesmo tempo, estabelece um modo de conhecimento de si que €
fundado na contemplacdo da alma por ela mesma, em seu reconhecimento do seu modo de
ser.

Portanto, diz Foucault:

Esta veridiccdo socratica, que se Vvé desenvolver no Aicibiades, a partir deste tema
fundamental, recorrente e comum do cuidado de si, designa [...] 0 que sera o discurso da
metafisica, dado que este discurso dird o que 0 homem é em seu ser e que deste fundamento
ontolégico do ser do homem, decorre a ética e as regras de conduta®®.

Diferentemente, no Laques de Platdo, Foucault encontra a Parrhesia socratica em
associacéo direta a um modo de vida. A partir da mesma questdo do cuidado, a instauracdo do
si mesmo ndo se faz a partir do conhecimento da “alma”, enquanto realidade ontologicamente
distinta do corpo, mas como uma maneira de ser e maneira de fazer, tratando-se de agir

cuidando de si mesmo por toda a vida.

Esta instauracdo de si-mesmo, ndo mais como psukhé, mas como bios, ndo mais como
“alma”, mas como vida e modo de vida, é correlativo de um modo de conhecimento de si,
[...] que toma a forma de prova, de exame ou de exercicio sobre a maneira de conduzi-se *%.

Neste dialogo, dois homens idosos, Lisimaco e Melésias, estdo preocupados com o
tipo de educacdo que devem dar aos seus filhos. Ambos pertencem a familias eminentes
atenienses. Mas, apesar de seus proprios pais serem ilustres, Lisimaco e Melésias ndo
realizaram nada de especial ou glorioso em suas proprias vidas.

O Lagques, € um didlogo bastante curto e a palavra Parrhesia aparece trés vezes [178a,
179c, 188e]. Logo no inicio do didlogo, Lisimaco e Melésias, dizem que vao falar o que
pensam livremente usando de Parrhesia. Vo confessar que ndo fizeram nada de muito
importante, glorioso ou especial em suas vidas, e fazem essa confissdo a dois outros
cidaddos mais velhos, Laques e Nicias , ambos generais famosos, com a esperanca de que eles
também falem abertamente e com franqueza.

Claramente, pode-se ver, neste momento, que ter um bom nascimento, pertencer a
uma familia nobre ndo é mais suficiente para dotar alguém com a aptiddo e a capacidade de
assumir uma posicao de destaque ou fungdo na cidade; também é necessario: educacéo.

Considerando que nesta época, em torno do final do século V, um grande nimero de

pessoas - a maioria deles apresentando-se como sofistas -, afirmavam que poderiam dar aos

%% Cf. FOUCAULT, M. Le Courage de La Verité. Le gouvernement de soi e des Autre 11, op. Cit., p. 147. Traduc&o nossa.

%% |pid. p. 148. Traducéo nossa.
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jovens uma boa educacdo, pode-se reconhecer, neste dialogo, uma problematica comum a
uma série de outros dialogos platonicos sobre as técnicas de ensino que estavam sendo
propostas neste tempo: retdrica, técnicas sofisticas, educacdo e treino militares. Da mesma
forma que no campo politico, discutia-se a questdo da Parrhesia em seus sentidos positivo e
negativo, devido a bons e maus oradores; também no campo da educacdo, era necessario
distinguir quem verdadeiramente devia educar.

Com o objetivo de obter uma solucdo para esta questdo, Lisimaco e Melésias
recorrem a Nicias e Laques, e pedem que 0s acompanhem para testemunhar um espectaculo
dado por Estesilau, um homem que afirmava ser um professor da arte de lutar com armas.

Diz Lisimaco em 178 a:

Acabais de ver, Nicias e Laques, aquele homem a combater equipado com as suas armas, € eu
aqui com Melésias ainda ndo explicAmos por que motivo pedimos que viésseis presenciar
conosco tal exibi¢do. Vamos explicar agora. E que julgamos necessario usar convosco de toda
franqueza[...] Ora alguém nos aconselhou [...] ser belo para um jovem aprender a combater
com as armas [...] Parece-vos que ela deve ser aprendida ou néo? *.

Esse professor é um atleta, técnico, ator e artista. Mesmo sendo muito habilidoso no
manuseio de armas, ele ndo usa sua habilidade para realmente combater o inimigo, mas
apenas para ganhar dinheiro, dando espetaculos publicos e de ensino aos jovens; € um tipo
de sofista para as artes marciais.

Nicias € um general militar experiente, que conquistou Varias vitorias no campo de
batalha e foi um importante lider politico. Laques também é um general respeitado, apesar de
ndo ter um papel tdo importante na politica ateniense. Ambos ddo suas opiniGes sobre a
demonstracdo de Estesilau e verifica-se que eles estdo em total desacordo quanto ao valor
desta habilidade militar para a educacédo dos jovens.

Nesta discordancia, pode-se verificar que mesmo aqueles que tém uma longa
experiéncia politica e militar, como Nicias e Laques, ndo podem chegar a uma decisao
unanime. Na sequéncia do dialogo, ambos concordam que, apesar de sua fama, sua
importancia nas decisfes dos assuntos ateniense, sua idade, sua experiéncia, etc, devem
recorrer & Socrates, que estava o tempo todo presente, para ver o que ele pensa.

Sécrates lembra que a educacdo refere-se se ao cuidado da alma, quando diz em 185¢:

Passamos, entdo a afirmar, a respeito dessa disciplina, que o exame que fazemos é em vista

%7 pLATAO. Laques. Tradugéo de Francisco Oliveira. 2.ed. Lisboa: Edigdes 70 p. 35.
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da alma dos jovens?**. O dialogo prossegue, com a pergunta se algum deles sabe como
tratar a alma e se tiveram bons mestres para este cuidado para, em 190 d-e, passar a
investigar a coragem, por considera-la uma parte da virtude , uma vez que a virtude estando

presente na alma dos seus filhos, poderia torna-los melhores.

Tentemos por conseguinte, 6 Laques, dizer, em primeiro lugar, o que é a coragem. Depois
disso, examinaremos também de que modo ela podera ser dada aos jovens e em que medida
ela pode provir de exercicios e de matérias de estudo. Experimenta, pois, explicar aquilo a que
me estou a referir: o que é coragem 3

Este didlogo, que tem como tema explicito, a busca de uma definicdo racional,
verdadeira e satisfatoria sobre a "coragem"”, ndo consegue nem mesmo com Sdcrates, uma
definicdo desse tipo. Por outro lado, se vera que a “coragem” que se analisa no didlogo
também se apresenta como uma prova de vida, nos didlogos entre Laques, Nicias e o proprio
Socrates. Trata-se de um entrelacamento entre os temas de coragem e verdade, que ocorre
durante todo o didlogo, nas interlocucbes entre Socrates, Laques e Nicias: ha o tema da
Coragem da Verdade, no confronto que pbe a harmonia de suas vidas a prova, e 0 tema
explicito do didlogo, sobre a verdade da coragem.

Sdécrates investiga a forma como o /6gos da forma a um estilo de vida; estéa interessado
em descobrir se existe uma relagdo harmonica entre os dois; procura fazer com que seu
interlocutor avalie os atos de sua vida.

Foucault analisa’® este papel de Sécrates no didlogo como a de um basanos®™’ ou
pedra de toque, testando o grau de coeréncia entre a vida de uma pessoa e seu principio de
inteligibilidade ou de ldgos, como pode ser visto quando Nicia, explicando o método

investigativo de Sdcrates diz em 187 e-188a:

E que me pareces desconhecer que quem for muito chegado a Socrates [por convivio ou
parentesco] e vier a falar com ele habitualmente, ainda que, de inicio, comece a discutir sobre
algo diferente, inevitavelmente acabara por ser arrastado para uma conversa em circulos, até
cair em dar resposta a perguntas sobre si préprio- como passa atualmente e como viveu sua

8 |bid. p. 51.

%9 |bid. p. 62.
% cf, FOUCAULT, M. Discourse and Truth: the Problematization of Parrhesia [4]. In: Disponivel em :
http://foucault.info/documents/parrhesia/index.htm.

01 A palavra grega basanos refere-se a uma "pedra de toque”, ou seja, uma pedra negra, que é usado para testar a
autenticidade de ouro, examinando a raia esquerda na pedra quando tocada pelo ouro em questdo. Cf. FOUCAULT, M.
Discourse and Truth: the Problematization of Parrhesia [4]. In: http://foucault.info/documents/parrhesia/index.htm.
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vida passada. Depois de ai ter caido, Socrates ndo o mais largara antes de tudo ter posto a
402
prova <.

No final deste verso, Nicias explica que, como resultado de seu “exame socratico”, ha

a disposicdo de cuidar da forma em que vive o resto de sua vida, querendo agora viver da

melhor maneira possivel; esta vontade toma a forma de um z€lo para aprender e educar-se

ndo importa a idade gque se tenha.

[...] confesso ndo ver nenhum mal em que nos lembrem que ndo temos agido ou ndo estamos
a agir corretamente, mas que , por forga, se tornara mais previdente no resto da vida, quem
ndo fugir a isso [...Jquiser e se prezar de aprender durante toda a vida, em vez de julgar que a
velhice Ihe acarretara inteligéncia*®,

O discurso de Laques, que imediatamente se segue, descreve 0 jogo parresiastico de

Socrates, a partir da perspectiva de alguém que pergunta sobre como se pode ter certeza de

que o proprio Socrates é de fato um basanos, capaz de testar a relagéo entre /6gos e bios na

vida de seu interlocutor. Diz Laques em 188 c:

Quanto a mim, 6 Nicias, a questdo da conversa é simples. Ou melhor, se me permites, ndo é
simples, é dupla. Tanto poderei parecer a alguém amigo de discursos como inimigo de
discursos. De facto, quando oucgo discorrer sobre a virtude ou sobre qualquer género de
sabedoria a algum homem de verdade e digno das palavras que pronuncia, sinto um prazer
extraordinario, por ver que tanto o orador como as suas palavras condizem entre si e se
harmonizam. [...] Tal homem [ que criou na sua prépria vida], na realidade, um acordo entre
as palavras e as acgdes [...] um homem que assim faz ouvir a sua voz da-me prazer e faz com
que aos outros eu pareca amigo dos discursos, tal é o acolhimento que dou as suas palavras.
Pelo contrario, o que procede de maneira oposta, causa-me uma aflicdo tanto maior quanto
melhor parece falar. [...] Eu te convido, pois, 6 Socrates a ensinar-me e a refutar-me como
quiseres, e, por teu lado, a aprenderes com o que eu sei. E esta a consideracdo que mereces
desde aquele dia em que juntamente comigo, te expuseste a0 mesmo perigo que eu e deste tu
préprio a prova de virtude que deve ser dada por quem pretende dar uma prova em regra ‘%,

42 p_ATAO. Lagues, op. cit., p. 56.

493 |bid. p.56.

% bid. p. 58.
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Este discurso de Laques responde, em parte, a questdo de como determinar 0s
critérios visiveis, as qualidades pessoais que permitem a Socrates assumir o papel de basanos
na vida de outras pessoas. No inicio do Laques, é dito que Socrates ndo é muito conhecido;
ndo é considerado como um cidaddo eminente; ¢ mais jovem que Nicias e Laques; ndo tem
nenhuma competéncia especial na area de treinamento militar, & excecdo da coragem exibida
na batalha, na qual Laques foi o0 comandante geral, conforme Laques fala na citacdo acima.
Por que, entdo, dois generais famosos e mais velhos submetem-se ao exame de Sdcrates? A
resposta vem de Laques, quando ele diz que existe uma relagdo harmonica entre o que
Sécrates diz e o que ele faz, entre as suas palavras e suas agdes; SAcrates é capaz de cuidar
da sua propria vida, onde ndo ha a menor discrepancia entre o que diz e faz; Socrates tem a
coragem de agir como fala, enquanto o sofista cuja bela fala ndo expressa o seu modo de agir,
como diz laques, ndo merece sua consideragdo em nenhum discurso.

Sécrates é um parresiasta: 0 que diz concorda exatamente com o que ele pensa e faz.

Ha o aparecimento claro do tema epiméleia heautoti , 0 cuidado de si, que se encontra
em questdo durante todo o didlogo, na figura de Socrates, através do relato de sua vida,
demonstrando que existe uma relagdo entre o seu discurso racional , 0 logos, e a maneira que
vive e em suas interlocucdes a laques e Nicias, em seu “teste socratico”, como por exemplo,
quando pede a Laques para dizer o que € coragem. O que visa ndo é uma uma narrativa das
facanhas de Laques, na Guerra do Peloponeso, mas sim que Laques divulgue o logos que da
forma racional e inteligivel a coragem.

Também, ao final do didlogo, o tema da epiméleia heautoii aparece claramente,
quando Nicias, Laques, Lisimaco e Melésias concordam que Socrates seria 0 melhor
professor para seus filhos, o que é pedido por Lisimaco e Melésias e aceito por Socrates,

dizendo, em 201 b, que todos devem tentar cuidar de si mesmos e de seus filhos.

Se alguém zombar de nds por, em tal idade, julgarmos conveniente ir a escola, parece que
teremos de nos escudar em Homero, o qual diz: “ a vergonha ndo é uma coisa boa para um

homem necessitado”. Também nés mandaremos passear quem disser alguma coisa, e em

comum assumiremos a preparagéo de nds proprios e de nossos rapazes*®.

Da mesma forma que a Parrhesia politica, a Parrhesia socrética também revela a
verdade em geral; € corajosa em seu discurso e confronta a opinido do seu interlocutor de uma
forma critica. Mas, a Parrhesia socratica difere da Parrhesia politica: aparece em uma

relacdo pessoal entre dois seres humanos, e ndo em relagéo ao demos ou ao rei; um novo

“% |bid. p. 101.
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elemento surge, a vida: bios. A relagdo logos- bios € 0 motivo do papel socratico e, ao
mesmo tempo, o critério para o exercicio da funcdo como basanos; quanto ao interlocutor, a
relacdo logos- bios aparece quando ele avalia sua vida e tem sua harmonia testada no
confronto com Sdcrates. O objetivo desta Parrhesia socrética € levar o interlocutor para a
escolha de um tipo de vida —bios, que estard em harmonia com 0 l6gos. A Parrhesia
socratica assume a forma de um jogo entre logos - a verdade e a vida- bios, no @mbito de
uma relacdo de ensino pessoal entre dois seres humanos. Trata-se da vida de alguém e sua
relacdo com a verdade; de como alguém, que sabe a verdade através do ldgos, se constitui e
como esta relacdo com a verdade é, ontoldgica e éticamente, manifesta na sua propria vida.
Em suma, na Parrhesia socratica, em especial, no Laques, observa-se a relacdo entre
Parrhesia e cuidado de si; entre Parrhesia e a determinacdo de uma escolha de um modo de
vida; logos e bios, em uma harmonia necessaria na escolha de uma estética da existéncia.
Frédéric Gros considera a existéncia de duas formas de conduzir a ligacdo entre logos

e bios, quando diz:

O cuidado de si permitira tramar a vida e a verdade em uma harmonia ideal. A ética estdica
era, com efeito, uma ética da correspondéncia regrada entre a agdo e o discurso, com a vida
pondo a verdade & prova [...] E uma ética da ordem e da disciplina. A ética cinica da parrhesia
¢, ao contrério, a verdade pondo a vida a prova: trata-se de ver até que ponto as verdades
suportam ser vividas e de fazer da existéncia o ponto de manifestacdo intoleravel da
verdade*®®.

Segundo Gros, com o estoicismo e com o cinismo, temos:

Duas estéticas da existéncia, dois estilos absolutamente diferentes de Coragem da Verdade: a
coragem de se transformar lentamente, de fazer manter um estilo em uma existéncia movente,
de durar e de persistir; a coragem, mais pontual e mais intensa, a da provocacdo, a de fazer
aflorar por sua acéo verdades que todo mundo conhece, mas que ninguém diz, ou que todo
mundo repete, mas que ninguém se da ao trabalho de fazer viver, a coragem da ruptura, da
recusa, da dentincia®’-.

Desta forma, sendo a Parrhesia socratica a maneira pela qual verdade é, ontoldgica e
éticamente, manifesta na prépria vida, a possibilidade de um governo de si, de uma
subjetivacdo ética de n6s mesmos, que permita uma nova configuracdo as relacdes de poder
em nossa atualidade, mesmo que ndo de forma absoluta e irredutivel e sim apenas dentro dos
limites do “nosso tonel”, perpassa pela determinacdo de uma escolha de um modo de vida;
légos e bios, no qual possamos, tendo como inspiragdo uma estética da existéncia,

configurada pelo sentido helenistico-romano, exercer uma vida filosofica que nos torne

4% GROS, F. A parrhesia em Foucault (1982-1984). In: GROS, F. (Org.). Foucault: a coragem da verdade. Tradugéo de
Marcos Marciolino. S&o Paulo: Parabola, 2004. p. 165.

“7 |bid. op. cit., p. 166.
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naquilo que nunca fomos, em um outro para uma vida outra e um mundo outro, pois,
conforme Marco Aurélio: “Tudo se transforma. Tu mesmo mudas continuamente e, de certo

. . 2 408
modo, te vais dissolvendo, e, como tu, todo o universo” " °-.

3.3.2 A vida como escandalo da verdade

Os cinicos eram muito numerosas e influentes, a partir do final do primeiro século
a.C. ao século IV d.C. Cinico, vem da palavra grega kynikoi,que significa como um céo. Seu
estudo é dificil, considerando a ambiguidade das interpretacdes: uma negativa, que os vé
como ignorantes, insolentes e perturbadores; e outra, positiva, no qual o cinismo €
apresentado de forma mais comedida, honesta e austera.

A par destas dificuldades, Foucault, em seu seminario de 1983, em Berkeley,
“Discourse and Truth. The Practice of Parrhesia” € no curso do College de France, Le
Courage de La Vérité. Le Gouvernement de Soi e des Autre II, atraves de textos antigos
descreve o cinismo como aquele movimento filosofico que “faz da vida, da existéncia, do
bios, o que se pode chamar uma aléthurgie, uma manifestacdo da verdade” .

Diogenes, seu maior representante, foi chamado de “ O céo”, na Retorica de
Aristoteles, onde seu nome nédo € sequer mencionado.

Sua descricdo, como um homem de pés nus e sujos, barba crescida, apoiado em um
bastdo, vestindo um velho manto, sem casa, sem familia, homem do mundo e errando pelo
mundo, que opta pela pobreza e pela mendicancia, postado nas esquinas e portas dos templos,
para interpelar as pessoas e dizer-lhes a verdade, guarda uma relagéo, radical, entre dizer -
verdadeiro e modo de vida; o cinico, precisa estar livre de todos 0s compromissos para
dedicar-se a fazer aparecer em sua nudez irredutivel o que é indispensavel a vida, ao bios.

Os fil6sofos nobres da Grécia, compostos geralmente por um grupo de elite, quase
sempre desconsideravam 0s cinicos, 0s quais se assemelhavam aos primeiros cristdos, por
seu despojamento e forma de vida. Esta semelhanca levou o imperador Juliano a escrever , em
sua tentativa de reviver a cultura grega classica, um manifesto contra os cinicos, desprezando
sua ignorancia, sua grosseria, e retratando-os como um perigo para a o Império e para a

cultura greco-romana.

408 Aurélio, M., Conversagoes, 1X, 19

49 |bid. p. 159.
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O modo de vida cinico é uma radicalizagdo da relacdo entre o proprio modo de vida e
0 conhecimento da verdade, que vimos no Laques de Platao.

Na tradicdo cinica, que segue a Didgenes, as principais referéncias para a filosofia ndo
sdo textos ou doutrinas; na verdade, sobre este aspecto apresentavam uma teoria bastante
pequena e simples; mas, a vida exemplar de certas personalidades reais ou miticas é que se
tornam as fontes do cinismo como um modo de vida. Essas personalidades sdo o ponto de
partida para reflexdo e comentarios cinicos. Os personagens miticos referidos incluem
Hércules, Ulisses e Didgenes, o qual muito embora sendo uma figura historica real, tornou-se
lendario a ponto de sobre ele se criarem histérias e anedotas, que o tornaram um herdi
filosofico.

Os cinicos ndo tinham muito interesse em questfes tedricas, mas na maneira como a
pessoa vive a vida e demonstra sua relagdo com a verdade; desta forma, proclamavam as
verdades de forma visivel, garantindo que fossem acessiveis a todos e o faziam através da
propria vida, de forma espetacular, provocante e escandalosa; por meio de exemplos e
explicacbes a eles associados, faziam de suas proprias vidas uma mostra das verdades
essenciais, que passavam a servir como um guia, como um exemplo para 0s outros seguirem,
0 que acarretou uma grande implantacao social.

Foucault, a propdsito do carater popular do cinismo, relata 0 Discurso 32 de Jodo
Criséstomo “*°, no qual distingue trés categorias de filésofos: os que se calam, por acreditar
gue a multiddo ndo é capaz de entender a verdade, os que se dirigem apenas nas salas
fechadas e os que se apresentam nos espacos publicos - os cinicos - , que interagem com a
multiddo. Para os cinicos, o ensino de filosofia ndo deve ser uma transmissdo de
conhecimentos, mas uma estratégia para armar os individuos para a vida, para que possam
enfrentar os acontecimentos e as adversidades. Pode-se reconhecer, aqui, a questdo da
paraskeué, da askesis, COmo preparacao para a vida.

Segundo Foucault, para Didgenes Laércio, a verdadeira filosofia cinica consistia na
moral; a educacdo deveria constituir-se em um resumo de todas as ciéncias ensinadas pela
filosofia, com a finalidade da aprendizagem da independéncia, do cuidado, da resisténcia e do
combate necessario para enfrentar a vida. O cinismo oferece para o0 acesso a verdade, o
caminho do /égos, do discurso e de sua aprendizagem e o caminho da pratica, da dskesis, do

treino, do exercicio constante sobre si, do despojamento e da resisténcia. Para este acesso a

410 |bid. p. 188.
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verdade, a Parrhesia cinica caracterizava-se: pela pregacdo critica, pelo comportamento
escandaloso e pelo didlogo provocador.

A pregacdo € uma forma de discurso continuo feito para uma multiddo, em um teatro
ou em uma festa, evento religioso, em uma competicdo, etc; esta pregacdo publica
possibilitava que temas filosoficos sobre um modo de vida chegassem ao conhecimento das
pessoas comuns, que estavam fora dos circulos filoséficos; ndo havia na pregagédo cinica
nenhuma afirmacdo direta acerca do bom ou do mau; nestas, se referiam a liberdade -
eleutheria e auto-suficiéncia — autarkeia -, como critérios bésicos, pelos quais, se devia
avaliar o tipo de comportamento ou modo de vida. Para os cinicos, a principal condi¢do para
a felicidade humana é a autarkeia, auto-suficiéncia ou independéncia, onde o que se precisa
ter ou o que se tem que fazer, ndo depende de nada além de si mesmo. Como consequéncia,
preferiam um estilo de vida completamente natural: a vida natural deveria eliminar todas as
dependéncias introduzidas pela cultura, pela sociedade, pela civilizacdo, pela opinido e assim
por diante. Consequentemente, suas pregaccOes se dirigiam contra as instituicdes sociais,
contra a arbitrariedade das regras de direito e qualquer tipo de estilo de vida que fosse
dependente das instituicbes ou leis, na medida que dificultavam a liberdade e a
independéncia.

Adotavam o comportamento escandaloso ou atitudes que punham em questdo o0s
habitos coletivos, normas de decéncia, as regras institucionais, etc. , utilizando varios
procedimentos nesta confrontacdo de valores: um deles, a inversdo de papéis, que pode ser
visto a partir do Quarto discurso de Dion Criséstomo **, relata o famoso encontro entre
Diogenes e Alexandre. Este encontro, que foi muitas vezes referido pelos cinicos, ocorre na
rua, a céu aberto. O rei se levanta enquanto Didgenes senta em seu barril; Didgenes ordena a
Alexandre para que ele sai da frente da luz do sol, para que ele possa se aquecer. Segundo a
genealogia mitica, o rei representa o sol 0 que, no entanto, ndo representa nada para Didgenes.
Outro exemplo ¢ a técnica de deslocamento ou transposicdo, onde é mostrada a arbitariedade
de uma regra. Como exemplo, durante as competicGes de atletismo e corridas de cavalo de
um festival, Didgenes, que estava incomodando a todos com seu discurso franco, colocou
uma coroa de pinheiro em sua cabeca, como se tivesse sido vitorioso em uma competicdo
atlética. Os magistrados ficaram felizes com este gesto, porque seria uma boa ocasido para

castiga-lo, para exclui-lo, para se livrarem dele. Didgenes, entretanto, explica que ele

1 Todo o desenvolvimento deste encontro pode ser visto em FOUCAULT, M. Discourse and Truth. The Practice of
Parrhesia. In: Disponivel em: < http://foucault.info/documents/parrhesia/index.htm>.
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colocou uma coroa na cabeca, porque ele tinha conseguido uma vitoria muito mais dificil
contra a pobreza, o exilio, o desejo e seus proprios vicios, que os atletas que foram vitoriosos
na luta, na corrida e em outras competicdes.

A Parrhesia cinica, em seu aspectos escandaloso também utilizava a pratica de
reunir duas regras de comportamento que parecem contraditdrias e distantes uma das outras,
como por exemplo, em relacdo ao problema das necessidades corporais. Se ndo ha nenhum
escandalo em comer, entdo pode-se comer em publico; e, também, ndo deve ser problema se
masturbar em publico, pois em ambos 0s casos trata-se de satisfazer uma necessidade do
corpo. Outra forma, utilizava o didlogo provocador, que deriva da Parrhesia socratica , com
algumas diferencas.

No quarto discurso de Dion Cris6stomo, ao qual ja nos referimos, pode ser visto todo
desenvolvimento da Parrhesia cinica, como veremos, a seguir, através das analises
foucaultianas do mesmo.

O tema do discurso é o famoso encontro entre Didgenes e Alexandre, o Grande, que
teve lugar em Corinto. No inicio do discurso, Dion critica aqueles que apresentam o encontro
de Didgenes e Alexandre como um encontro entre iguais: um homem famoso por sua
lideranca e vitorias militares, e, o outro, famoso pelo seu livre e auto-suficiente estilo de vida,
e por sua virtude austera. Dion ndo quer que o povo louve Alexandre sé porque ele, como um
rei poderoso, ndo violou um rapaz pobre como Didgenes. Ele insiste em dizer que Alexandre
realmente se sentia inferior a Didgenes, e também com inveja de sua reputacdo, porque ao
contrario de Alexandre, que queria conquistar o mundo, Didgenes ndo precisava de nada para
fazer o que ele queria fazer, Didgenes podia sair sem ninguém a escolta-lo , em seguranca
quer de dia ou de noite, enquanto Alexandre precisava estar cercado de soldados para ir e vir.

Alexandre precisava de enormes somas de ouro e prata para realizar seus projetos,
enquanto Didgenes dizia a todos a verdade e, mesmo que ndo possuisse uma unica dracma,
conseguia fazer o que quisesse. Vivia a vida que considerava a melhor e mais feliz, e ndo
teria aceito o trono de Alexandre ou a riqueza, dos medos e persas, em troca de sua propria
pobreza. Didgenes aparece aqui como o mestre da verdade e, a partir deste ponto de vista,
Alexandre € inferior a ele, além de estar ciente desta inferioridade. Mas, apesar de Alexandre
ter alguns vicios e defeitos de carater, ndo € um mau rei e aceita 0 jogo parresiastico de
Didgenes.

O jogo parresiastico entre Didgenes e Alexandre, se assemelha a Parrhesia socratica,
pois contém uma troca de perguntas e respostas; porém, se diferencia na troca de papés: quem
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faz as perguntas € Alexandre e quem responde é Diogenes, o filosofo; enquanto Sécrates
joga com a ignorancia do seu interlocutor, Didgenes quer ferir o orgulho de Alexandre.

Didgenes diz a Alexandre que alguém que pretende ser um rei ndo é muito diferente
de uma crianca que se declara rei, apds vencer um jogo, colocando uma coroa em sua cabeca.
Comega, assim, a bater no orgulho do seu interlocutor, forgcando-o a reconhecer que ele ndo é
0 que ele diz ser. Diferenca que pode ser observada em relacdo a Parrhesia socratica, na qual
tratava-se de mostrar a alguém que ele € ignorante no que diz conhecer. Enguanto o didlogo
socratico segue o caminho, de um entendimento da ignorancia para uma tomada de
consciéncia da ignorancia, no dialogo cinico, h& uma luta, uma batalha, com picos de
agressividade e momentos de abrandamento, momentos calmos que, na verdade, s&o
armadilhas para o interlocutor. Esta calma aparente, tem por objetivo avancar o jogo e
preparar 0 caminho para outros embates.

Na sequéncia do jogo, Didgenes mostra que o carater verdadeiramente real ndo esta
ligado a um estatuto especial, ao nascimento ou ao poder. Na verdade, a Unica maneira de ser
um verdadeiro rei é se comportar como um; Didgenes diz que esta arte da realeza ndo pode
ser aprendida, porque um sé é nobre por natureza, levando a Alexandre descobrir que ele
ndo é de forma alguma o que ele achava que era, ou seja, um rei por nascimento real, com as
marcas de sua condicdo divina, ou o rei por causa de seu poder superior. A Unica maneira de
ser um verdadeiro rei € adotar o mesmo tipo de éthos tal qual o filésofo cinico.

Nesta Parrhesia cinica, Didgenes enfrenta do principio ao fim o risco préoprio do dizer
parresidstico, 0 risco de sua morte, por dizer suas verdades a alguém superior a ele, no caso o
proprio rei, Alexandre. Neste encontro, pode ser visto uma luta entre os dois tipos de poder:
0 poder politico e o poder da verdade.

Feitas esta consideragBes iniciais sobre a Parrhesia cinica, vejamos as analises
foucaultianas, feitas nas aulas de 7, 14 e 21 de marco de 1983, onde procura determinar o
sentido de verdade e como sua relacdo, com uma estilizagdo existencial, levara o cinismo a
fazer da vida uma prova escandalosa da verdade.

Aléthés- a verdade, na tradigdo filosofica grega, se caracteriza por quatro sentidos: 1) é
o verdadeiro, o ndo-escondido, 0 ndo-dissimulado, o completamente visivel; 2) o que néo
recebe nenhuma adicdo suplementar, o que é puro, sem mistura, 0 que é sem alteracdo; 3) o
que € direito, direto e reto; 4) o que é imovel, que mantém sua identidade e incorruptibilidade.

Estes quatro sentidos de verdade se aplicam a maneira de ser, a maneira de agir, a
maneira de se conduzir ou formas de acdo. Esta descricdo aparece em textos de Platdo (Hipias
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412 am seus varios sentidos. Da mesma forma, destes

Menor, Republica, Gorgias, Teeteto)
quatro sentidos, pode se compor o légos verdadeiro, enquanto forma de falar, como um
discurso direto, claro, sem dissimulacdo e imutavel.

Aléthés também se aplica a éros - 0 verdadeiro amor, aquele que ndo dissimula, que se
manifesta diante do parceiro e de todos; que nada esconde, seu fim é idéntico a si mesmo,
nada contraria as regras ou aos costumes, sem mistura de prazer e desprazer, onde nédo se
mesclam o prazer sexual com a amizade e a amizade das almas. O amor verdadeiro sera, na
espiritualidade e na mistica cristd, a “forma por exceléncia da vida-verdadeira” *V, diz
Foucault.

O tema da vida-verdadeira — aléthés bios — esta ligado a um episddio da vida de
Didgenes — o cinico, narrado por Didgenes Laértios, segundo o qual, Didgenes teria recebido
a missdo divina para “parakharattein to nomisma”, “falsificar o valor da moeda”,
significando que é possivel trocar a efigie da moeda por outra, permitindo que ela circule com
seu verdadeiro valor: a moeda-verdadeira.

Fazendo uma aproximacdo entre moeda e costume, este principio cinico “mudar o
valor da moeda”, trocar o metal da moeda significa a pratica da aléthés bios, significando
modificar a vida para que a verdadeira-vida apareca, sem mistura, sem dissimulagéo, reta,
soberana, incorruptivel. Nesta metéfora, ha a passagem ao limite, de modo caricatural da vida-
verdadeira, uma continuidade “carnavalesca” do tema da vida- verdadeira em seu sentido
tradicional. “Alterar o valor da moeda” esté ligada a qualificacdo de Didgenes como “o cdo”,
que vivia a vida com a animalidade de um cédo, sem pudor, sem respeito humano, que fazia
tudo em publico e aos olhos dos outros. O bios do céo exige satisfacdo imediata, € indiferente
a regras e costumes; é uma vida natural.

Desta analogia, decorre que a vida dos cinicos € dskesis, é a pratica, no limite, da vida
como prova que mencionamos na parte referente a dskesis e as praticas de si.

Como um “céo de guarda” para salvar os homens, propaga em pracas publicas, teatros
e outros quaisquer lugares, atraves de seus discursos inflamados, de seu jogo parresidstico,
forte e agressivo, a vida ndo-dissimulada, despudorada, independente, sem mistura, direta,
sincera, justa e verdadeira, enfim, uma nova vida filoséfica.

O cinismo apresenta em sua pratica, uma série de elementos comuns encontrados na

tradicdo socratica e em outras filosofias, por ex., no estoicismo e epicurismo: 1) a filosofia €

12 Todas estas relacdes, nos dialogos platonicos, estio detalhadas em FOUCAULT, M., Le Courage de La Verité. Le
Gouvernement de Soi e des Autre I, 0p. Cit., p. 204-207.

13 |bid. p. 203.
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uma preparagdo para a vida; 2) esta preparacdo implica que se cuide de si mesmo; 3) para
cuidar de si mesmo é necessario que se estude aquilo que seja realmente importante; e, 4) que
haja uma adequacdo entre 0 que se pensa e se vive. Porém, o cinismo acrescenta um quinto
elemento: “parakharattein to nomisma”, “falsificar o valor da moeda”, que se torna o
principio fundamental para o cinismo, remetendo a uma vida- outra, que rompe com 0S
costumes, que altera as regras, habitos e leis.

A filosofia grega, desde Socrates e com o platonismo, se refere a questdo de outro
mundo, mas a partir do modelo socrético referido no cinismo, € colocada a questdo ndo sé de
outro mundo, mas também de vida outra. Diz Foucault: “Outro mundo e vida outra sdo, me
parece, os dois grandes temas, as duas grandes formas, os dois grandes limites entre os quais
a filosofia ocidental, ndo cessa de se desenvolver” *!”.

Em suma, no Alcibiades, através de um cuidado de si que se reconhece na
contemplacdo da “alma”, em outro mundo, temos a origem da metafisica ocidental; e, a partir
do Laques, no qual o cuidado de si se refere a um cuidado que se deve ter na relacdo da
propria vida com a verdade, temos o desenvolvimento do tema cinico da vida outra. Estas
duas linhas, embora, surgidas a partir de um mesmo tema - cuidado de si-, vao divergir. No
platonismo e no neo-platonismo, a vida-verdadeira, se encaminha para o cristianismo com a
concepcao de vida do outro mundo; no cinismo, a vida-verdadeira aparece, na radicalidade,
rude e grosseira da vida outra.

Esta vida outra, esta transformacao da vida verdadeira em vida outra, radicaliza todos
o0s sentidos de verdade de forma escandalosa: a visibilidade, a ndo dissimulacdo da vida
verdadeira, se apresenta na forma de vida desavergonhada, onde tudo é feito em publico; a
vida sem mistura da vida verdadeira se apresenta através da pobreza que ostentam; pelo seu
desapego a toda e qualquer riqueza ou luxo, ao seu despojamento efetivo a tudo e a todos; a
vida direita, direta e reta da vida verdadeira, se apresenta pela forma de vida natural, pela
irrupcdo da verdade na forma permanente de um trabalho sobre si mesmo; e, por fim, a
imutabilidade, a vida soberana da vida verdadeira, se apresenta sob a forma da afirmacéo
arrogante do cinico como sendo um rei.

O tema da vida soberana ligado a filosofia remonta a Platdo e também é presente no
estoicismo, mas, o cinico, com arrogancia e insoléncia se autodenominam rei € nao so rei,
mas, 0 Unico rei verdadeiro. Ao mesmo tempo, em relacao aos reis coroados, o cinico é o anti-

rei, & aquele que mostra como a monarquia desses “reis da terra” € precaria e ilusoria.

414 |bid. p. 226.
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Enquanto filho de Zeus, sua “realeza” € natural, direta, ndo depende de ninguém que a
sustente, ndo deriva de outros por grau de parentesco ou educacdo recebida; ndo depende da
coragem de se manter diante de seus inimigos; e, finalmente, sua “realeza” ndo depende dos
reveses da fortuna. Sua missdo é cuidar dos outros, sacrificando a propria vida pela
humanidade, mostrando aos homens a verdade para poder mudar o seu étkos, suas convengoes
e maneira de viver; é um rei louco, que dramatizando sua soberania, sob a forma do combate,
da radicalidade, da animalidade expressa em sua vida, retorna ao tema de vida verdadeira

como vida outra. Citamos Foucault:

O combate cinico, ndo é simplesmente um combate militar ou atlético pelo qual o individuo
vai alcangar o dominio de si mesmo, e por isso beneficiar aos outros. O combate cinico é um
combate, uma agressdo explicita, voluntaria e constante que se dirige a humanidade em geral,
a humanidade dentro de sua vida real tendo como objetivo ou horizonte sua mudanca, a

mudanca em sua atitude moral (seu éthos), mas, ao mesmo tempo e por isso mesmo, a

mudanca de seus habitos, suas convengdes, suas maneiras de viver 45,

Neste combate, este anti-rei cinico reverte o sentido de uma vida soberana,
considerada como tranquila para si mesma e benéfica para os outros, para uma vida
dramatizada em uma vida militante, uma vida de combate e luta contra si e para si, contra 0s
outros e pelos outros, com a qual, segundo Foucault, em termos modernos, podemos recobrir
a idéia de uma militancia filosofica **°. A militancia cinica pode ser vista como uma realeza
de miséria, despojamento e renuncia, empenhando-se na luta para a mudanca do mundo: uma
vida- outra para um mundo- outro.

Segundo Foucault, o cinismo é uma forma de filosofia, na qual modo de vida e dizer -

verdadeiro estdo diretamente ligados, um ao outro, em sua maxima expresséo, conforme diz:

O cinismo liga 0 modo de vida e a verdade de uma forma bem cerrada, muito precisa. Ele faz
da forma de existéncia uma condicao essencial para o dizer - verdadeiro. Ele faz da forma de
existéncia o lugar mesmo do dizer - verdadeiro. Ele faz enfim, da forma de existéncia, o lugar
visivel, nos gestos, nos corpos, na maneira de se comportar, na maneira de se conduzir e
viver, da verdade ela mesma. Em suma, o cinismo faz da vida, da existéncia, do bios, isto que

nés podemos chamar uma aléthurgie, uma manifestacio da verdade*!’.

Desta forma, a busca de um governo de si em nossa atualidade, de uma subjetivacdo
ética de n6s mesmos, que permita uma nova configuracdo as relagdes de poder deve ser
efetivada, ao exemplo cinico, fazendo de nossas vidas o que se pode chamar uma aléthurgie,

uma manifestacdo da verdade.

1% |bid. p. 258.
418 Cf. Ibid. p. 261.

“7 FOUCAULT, M. Le Courage de la verité. Le gouvernement de soi e des Autre I, op. cit., p. 159. Tradugio nossa.
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4 CONCLUSAO

Ndo ha outro ponto, primeiro e ultimo, de resisténcia ao poder politico sendo na

- . . 418
relagdo de si para consigo™"".

Em nossa tese, percorremos as analises foucaultianas sobre a constituicdo do sujeito
moderno, como um efeito da relacdo poder-saber, desde sua inovadora concepgao de alma a
qual, ao invés de ser considerada aprisionada pelo corpo, conforme a tradicdo grega antiga e
conceituada em Descartes como res cogitans, Se apresenta como prisdo do corpo e como
efeito de uma anatomia politica.

Nos tempos homéricos, ndo havia separagdo entre deuses e homens; ndo havia uma
alma que galgasse purificagdes para alcancar um além mundo. Na verdade a alma, melhor
dizendo, a pysché, era considerada um sopro vital que deixava 0 corpo no ultimo suspiro, um
fantasma que ia para 0 Hades. Com o surgimento da polis, 0s cultos oficiais ndo permitiam
nenhum contato com os deuses de forma particular. Surgem os cultos paralelos entre os quais
o orfismo, que vai identificar a alma como oriunda de uma unidade primordial, passivel de
purificacdo e retorno a esta unidade primordial. Desta concepc¢do surge a possibilidade de se
pensar em uma dualidade corpo-alma, que percorre a tradicdo, sendo a alma conceituada em
Descartes como res cogitans, € 0 COrpo COMO res-extensa.

Enfocamos como Descartes, querendo construir uma ciéncia certa, em sua obra
Meditagédes, aplicando a davida de forma deliberada e metddica, conclui que, mesmo que se
duvide de tudo, ndo se pode duvidar de que existe uma "coisa" que pensa quando duvida.
Logo, 0 pensamento escapa a duvida e é base da possibilidade de se existir. Existéncia como
puro pensamento: "Cogito ergo sum”. Nada mais se pode dizer desta "coisa que pensa”.
Descartes sai de seu solipsismo investigando se ha algo no mundo além de um ser pensante;
através da analise da Unica realidade que lhe é até entdo conhecida — o0 pensamento -, afirma
que a idéia de Deus ndo pode estar no cogito e sim foi colocada nele por Deus, que passa a ser
a primeira existéncia além do cogito, configurando Deus como causa fundamental e tornando
0 mundo exterior possivel, uma vez que tudo que é concebido com distingdo, Deus € capaz de

produzir.

418 FEOUCAULT, M. Hermenéutica do Sujeito, op. cit., p. 306.
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Desta forma, no pensamento cartesiano, a ciéncia é justificada a partir de uma causa
originaria: Deus; a alma se apresenta como res cogitans - substancia pensante -, suporte a
partir do qual ocorre o conhecimento. Eis o sujeito da época classica: um sujeito de
conhecimento.

Vimos como Nietzsche critica Descartes, quanto a idéia da unicidade e
substancialidade de um *eu”, que ndo passa de uma ficgdo. Para Nietzsche, o “conhecer”
permite o controle de inumeros fenbmenos ameacadores, levando o homem a descoberta de
uma explicacdo qualquer, de uma causa qualquer perante novos acontecimentos, enquanto que
0 que existe de fato no mundo sdo apenas jogos de forcas que se efetivam em busca de mais
poténcia, ndo havendo no animal humano, que € colocado no mesmo plano que o de outros
animais, um “6rgdo do conhecimento”, mas apenas fic¢les, criadas pela linguagem, para
permitir uma melhor orientacdo no mundo. Sendo o “eu” a expressdo da luta de forcas que
ocorre diante das inimeras possibilidades apresentadas na vida, um efeito oriundo da relagéo
de dominacgdo e obediéncia entre os instintos, ndo se pode mais pensar em uma dualidade
corpo-alma, como no pensamento cartesiano, em uma alma como suporte para o conhecer,
existente em um sujeito de conhecimento previamente dado.

Abordamos como Foucault, utilizando o pensamento nietzscheano como ferramenta,
se afasta da concepcao classica de alma e identifica um momento historico, no qual a alma se
apresenta como efeito da relacdo de forcas poder-saber; momento este que surge com a
suavizacgdo penal nas praticas punitivas, ao final do século XVIII e inicio do século XIX, que
tem por base a extin¢do do suplicio como forma de puni¢do. Esta forma de puni¢do visava a
reativacdo do poder soberano do rei, que havia sido ameagado na execucdo do crime.
Entretanto com as limitacGes deste ritual de poder, que podia inspirar a revolta na multidao
que o assistia, e que tinha que ser reativado a cada crime cometido, tem-se a entrada em cena
da alma como objeto de punigéo e o surgimento do poder disciplinar, o qual submete o corpo
a métodos que permitem o controle das operacdes do corpo visando aprimora-lo, adestra-lo,
para dele obter o maximo de produtividade. Na medida em que este poder disciplinar, para
agir sobre o corpo do homem, para adestra-lo, para normaliza-lo, faz uso de técnicas que
exigem comparacao, separagédo, hierarquizagéo, controle, etc., produz saberes, onde poder e
saber se articulam nesta relacdo de forcas. Ndo hd um poder isolado de uma producédo de
saber, bem como ndo ha um saber que se constitua autonomamente fora das relacfes de poder.
A alma, através da investigacao genealdgica das praticas punitivas, ndo aparece mais como na
tradicdo classica, como uma alma que “pensa”, mas como sendo objeto de julgamento e

punicdo; ao inves de um sujeito de conhecimento previamente dado, temos um sujeito que é
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efeito de uma estratégica politica. O exame, € a técnica central do poder disciplinar que, a
partir do inicio do século XIX, se expandindo por todas as praticas sociais, as sedimenta e
abriga. O exame conjuga a vigilancia hierarquizada e a san¢do normalizadora. Quantifica -
medindo, e hierarquiza - em termos de valor, as capacidades dos individuos. Pela sancdo
normalizadora, molda seu comportamento através da aplicacdo de penalidades por
inobservancia de tempo, zelo, conduta, etc. O poder disciplinar, tendo no exame seu principal
operador, compara, diferencia, hierarquiza, homogeneiza, exclui. A partir do século XVIII,
surgem as intervencBes e os controles reguladores, da biopolitica, controles sobre os
nascimentos, mortes, saude, duracdo da vida, que, no século XIX, vdo se conjugar com as
disciplinas tendo no sexo, 0 maior elemento de ligacédo, posto que se articula nos dois eixos
deste biopoder: no corpo-maquina das disciplinas e no corpo-espécie da populacao.

Abordamos como Foucault investe em Historia da Sexualidade 1- A vontade de Saber
(1976) na analise dos discursos do poder sobre a mais individual das condutas, o sexo,
identificando de que maneira o poder penetra e controla o prazer cotidiano, fazendo com que
0 sujeito se reconheca como “sujeito de uma sexualidade”. Objetivado e subjetivado pelo
poder disciplinar e pelo dispositivo da sexualidade, surge, pelas analises foucaultianas, o
sujeito, ndo mais um sujeito de conhecimento: um sujeito que é efeito e “assujeitado” as
relaces de poder-saber.

Dentro desta perspectiva de um sujeito, objetivado e subjetivado pelo poder disciplinar
e pelo “dispositivo da sexualidade”, haveria possibilidade de serem implementadas a¢des que
subvertam este quadro?

Mostramos que a partir da instauracéo da tematica sobre “governo” em suas pesquisas,
ndo h& uma inelutabilidade irrevogavel diante do biopoder. Na verdade, a liberdade aparece
como condi¢do de existéncia do prdprio poder, sendo a resisténcia a um poder subjetivante
uma tarefa politica incessante. Abordamos que para resistirmos ao assujeitamento, para
“escaparmos” a um poder, no qual também fazemos parte como produtores, cujo
funcionamento consiste na producdo de corpos ddceis, é necessario uma resposta a questdo:
Como néo ser governado? Para esta resposta, mostramos como, inspirando-se em Kant, busca
elementos, para uma atitude critica a ser adotada, diante de uma governamentalizacdo que,
através das praticas sociais, “assujeita os individuos e demanda por uma verdade”. Foucault
afirma que a critica tem como fungéo essencial 0 desassujeitamento, estabelecendo uma nova
Politica da Verdade, uma vez que afirma ser, 0 que Kant descreve como esclarecimento, a
atitude especifica no Ocidente, a partir do grande processo de governamentalizacdo da

sociedade. Assim cabe efetuarmos sobre nds uma “invencdo” permanente de novas operacgoes
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sobre n6s mesmos, a consequente transformacdo e o direcionamento para uma subjetivacdo
ética de si mesmo.

Percorremos a trajetdria efetuada, por Foucault, a partir de 1980, em sua busca de uma
relacdo ndo normatizada de si para consigo, na qual houvesse a possibilidade de uma
subjetivacdo autbnoma de si mesmo. Nesta trajetoria, através do tema do governo de si,
expresso na nocao grega, epiméleia heautoii — cuidado de si, que percorre a tradicédo
filosofica, chegando a ser encoberto, nos tempos modernos, pela nogdo gnéthi seauton -
conhece-te a ti mesmo, identificamos, a partir da relacdo entre cuidado de si e modo de vida,
no Laques de Platdo, a possibilidade de uma constituicdo ética de si mesmo. Enquanto no
Alcibiades de Platdo, temos um direcionamento para a filosofia, enquanto metafisica, uma vez
que o cuidado de si se apdia em um conhecimento da “alma” por si mesma, a partir de um
reconhecimento que se da pelo olhar em outro mundo, o das verdades eternas platdnicas, no
Laques, temos uma associacdo do cuidado de si e a vida, a uma escolha de vida, que se da
neste mundo, que seja conforme ao que se pensa e diz, a qual tem na nocdo de Parrhesia, na
Coragem da Verdade a sua fundamentacdo. Esta Parrhesia € o elemento primordial da dskesis
e correlatas préticas de si, através da qual obtemos a conversao do ldgos em éthos. A filosofia
tem um sentido de “modo de vida”, conforme diz Séneca: “A Filosofia ndo estd nas palavras,
mas nas agoes... Forma e configura a alma, dispoe da vida, regula as agoes...: sem ela,
ninguém pode viver intrépidamente, ninguém o pode fazer sem afas” Ser “escravo” ou nao,
depende de uma “vontade”, no sentido de uma “vontade de viver”, de viver uma vida do bem,
a qual s6 é possivel com um trabalho sobre si mesmo, configurando para si uma “Estética da
Existéncia”; é uma consciéncia que se percebe como forca espiritual e moral fundamental:
“Nada farei em fungdo da opinido dos outros, mas tudo em fungdo da minha consciéncia; e
tudo o que farei sendo so eu conhecedor, acreditarei fazé-lo diante dos olhos de todo o
povo”’; ndo é uma vontade que vise a uma “salvacdo” transcendente da alma e em um tempo
por vir: em um “porvir”, mas através de um trabalho do “pensamento sobre o pensamento”,
encontrar uma atuacdo melhor neste mundo diante de quaisquer situacdes que se apresente no
momento presente. Estar atento ao presente, olhar, a partir de si mesmo, a interioridade das
coisas, possui uma funcéo libertadora: “Tudo se transforma. Tu mesmo mudas continuamente
e, de certo modo, te vais dissolvendo, e, como tu, todo o universo” -.

Concluimos que Foucault, ao analisar o cuidado de si, ao longo do periodo helenistico
romano identifica um “governo de si” que ndo se restringe diante das formas imobilizadoras
de governo pensadas em termos de nossa atualidade; que ao estudar a Parrhesia, ao longo da

tradicdo socratica, em especial da Parrhesia cinica, percebe, no cinismo, uma via possivel de
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agir filosofico. Segundo Frédéric Gros “O cuidado de si permitira tramar a vida e a verdade
em uma harmonia ideal” configurando duas estéticas da existéncia, dois estilos
absolutamente diferentes de Coragem da Verdade, a qual no cinismo se apresenta como uma
“coragem, mais pontual e mais intensa, a da provocagdo, a de fazer aflorar por sua a¢do
verdades que todo mundo conhece, mas que ninguém diz, ou que todo mundo repete, mas que
ninguém se da ao trabalho de fazer viver, a coragem da ruptura, da recusa, da denuncia’.
Considerando este sentido de Coragem da Verdade é possivel realizarmos uma filosofia
militante, engajada no mundo e para 0 mundo, que objetiva denunciar e reverter os valores,
regras e costumes, possibilitando uma vida outra e um mundo outro. Através do exemplo
cinico, pode ser colocada em questdo a pratica da filosofia ocidental: a questdo da vida
filoséfica e da vida verdadeira como vida outra, onde esta passagem, de uma vida nao-
filoséfica a vida filosofica enquanto militdncia é um ato de escolha. Segundo Di6génes
Laertius, Didgenes, o cdo respondeu a alguém que lhe disse que a vida é um mal: “ndo a vida,

mas o viver mal”. Sobre esta assertiva de Didgenes, diz Navia:

Se a vida humana apresenta-se para n6s como algo em si mesmo vil, como um engano, algo
que no fundo ndo deveria ser, é porque ela é vivida de uma maneira contréria a sua natureza.
Nossa obrigacdo é corrigir o seu engano, sem olhar para o quéo insignificante e transitoria
nossa empresa possa se revelar. Tal é o dever de um cinico genuino, mesmo que a batalha
contr%g insanidade do mundo s6 possa ocorrer dentro dos limites e na privacidade de seu
tonel ™.

Neste sentido nos cabe buscar uma pratica sobre ndés mesmos, que nos permita atuar
diante da vida como o bom atleta da antiguidade que “ndo conhece todos os movimentos, nem
quer superar os outros ou a si proprio”’, mas, “de” e “por livre” escolha, efetuarmos
operacdes sobre nds mesmos, que nos permitam exercer o “governo de si”, em qualquer
circunstancia ou necessidade, propiciando a possibilidade de ndo mais sermos 0 que somos,
fazemos ou pensamos; nos cabe configurar uma “estética da existéncia” que instaure novas
configuracdes as relacbes de poder, que nos objetivam e subjetivam, efetivando a constituicdo
de uma subjetivacao ética de si mesmo, estabelecendo novas rela¢cdes com a verdade, mesmo
que “apenas dentro de nosso tonel”. Desta forma, a busca de um governo de si em nossa
atualidade, de uma subjetivacdo ética de nés mesmos, que permita uma nova configuragdo as
relacdes de poder, pode e deve ser efetivada ao exemplo cinico, fazendo de nossas vidas o

que se pode chamar uma alethurgie, uma manifestacéo da verdade.

9 NAVIA, E L. DIOGENES, O CINICO. Tradugao de Jodo Miguel Moreira Auto. S&o Paulo: Odysseus, 2009, p. 232.
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E dentro desta perspectiva, que consideramos nossa hipotese confirmada, quando
dissemos que Foucault encontra a passagem de um sujeito “assujeitado” para um sujeito capaz
de se subjetivar, no governo de si, no cuidado de si calcado na Parrhesia, na Coragem da
Verdade.

Sigo junto com Foucault - um herdéi filosofico um rei-louco, quando ele diz em seu
texto “O mundo é um grande hospicio”. “Eu penso que somos nos que fazemos o futuro. O
futuro é a maneira pela qual nos reagimos ao que se passa, ¢ a maneira pela qual nos
transformamos em verdade um movimento, uma divida” **°.

Por querer pensar diferentemente do que sempre pensei, por uma duvida, por
considerar que “existem momentos na vida onde a questdo de saber se se pode pensar
diferentemente do que se pensa e perceber diferentemente do que se vé, é indispensavel para

5 421

continuar a olhar ou a refletir que, em um exercicio de ascese, escrevi esta tese.

20 FEQUCAULT, M. Le monde est un grand asile. In.: Dits et écrits, |1 . Paris: Gallimard, 1994, p. 434. Tradug&o nossa.

421 FOUCAULT, M. Histéria da Sexualidade 2. O uso dos prazeres, op. Cit., p. 13.
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