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“Oh quer a transformagao! Deixa que te arrebate a chama:
nela algo te escapa em que a metamorfose se gloria;

0 espirito criador, que domina o terrestre, ama

bem mais, no impulso da figura, o centro que rodopia.”

Rainer Maria Rilke, Sonetos a Orfeu, 11:12
Traducdo de José Paulo Paes
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INTRODUCAO

Este trabalho tem como objetivo apresentar uma discussdo sobre a apropriacdo que faz Michel
Foucault, em seu ultimos trabalhos, de aspectos da ética antiga, com atencao especial para as

nocoes de “cuidado de si” e “cultura de si”.

Nos anos 80, Foucault volta sua atencéo ao pensamento greco-romano. Para seus leitores, isto
provavelmente deve ter ocorrido de forma imprevista, pois este campo de estudos ndo era o
mesmo anunciado por ele alguns anos antes. Foucault havia publicado o primeiro volume da
Histdria de Sexualidade com um programa para os livros que o seguiriam, 0s quais teriam a
modernidade ocidental em seu foco de analise (com uma concentracdo do século XVI ao

X1X).

Ele permanece entdo oito anos sem dar prosseguimento as publica¢bes e, quando elas sdo
retomadas, 0s volumes segundo e terceiro da Historia da Sexualidade surgem conjuntamente,
mas estruturados ao redor de investigacfes distintas das anteriormente anunciadas. N&o
apenas muda o periodo historico analisado, mas também o estilo de sua escrita, e uma nova
forma de abordagem da questdo do sujeito, enfocando a questdo de como se constituiram
historicamente, no ocidente, as relagdes entre “sujeito” e “verdade”. Foucault evoca
justificativas distintas para esta mudanca. Entre elas, coloca a questdo do desagrado, do tédio,
em trabalhar de acordo com um programa previamente fixado, com uma finalidade ja de
antecedéncia colocada, advogando a escrita a tarefa da experiéncia, na qual o final nunca é

conhecido sem que se percorra um caminho que levaria até ele.

No verbete para o Dicionario dos Fildsofos, que o proprio Foucault teria escrito sobre si em
1984, com 0 pseudonimo de “Maurice Florence”, ele afirma que estava interessado em fazer

uma historia das formas como se relacionam e se constituem sujeito e objeto, ou seja, “uma



! mais especificamente, das formas em que o sujeito se toma a

histéria critica do pensamento
si proprio como objeto de conhecimento. Esta questdo também aparece na conferéncia
“Sexualidade e Solidao”, proferida em 1981. Ali, Foucault coloca como sendo de seu
interesse um estudo das formas pelas quais o sujeito compreendeu a si, isto €, enxergou a Si
préprio como objeto de saber, apto a ser compreendido. Ele afirma ter, ao se aventurar por
esta questdo, percebido que as formas pelas quais o sujeito € constituido ndo se resumiriam a
técnicas de dominacdo, mas que havia um outro dominio de técnicas que era necessario
compreender para fazer uma genealogia do sujeito, que seria o das “técnicas de si”, formas
pelas quais o sujeito relacionava-se consigo mesmo, tomava a si proprio como matéria moral,
como sujeito a ser por si mesmo constituido. Desta forma, Foucault faz uma espécie de auto-
critica, dizendo ter talvez enfatizado demais o dominio das formas de sujeicéo e de producao
tedrica sobre o sujeito, ndo explorado o das praticas de si. Assim, seria agora necessario

debrucar-se sobre este dominio, ou seja, aproximar-se da mesma questdo, mas a partir de uma

perspectiva diferente.

Este sujeito a que se refere Foucault quando fala sobre o proprio trabalho ndo € um sujeito
universal, a priori, mas um sujeito constituido, historicamente, a partir de préaticas distintas.
Como coloca Francisco Ortega, trata-se “mais de um sujeito-forma que um sujeito-
substancia™. O que entraria em jogo € justamente compreender esta forma, € a maneira como
ela foi desenvolvida, na civilizacdo ocidental, ao redor da idéia de verdade, entretanto
modificando-se as relagdes entre verdade e sujeito, ndo permanecendo elas estanques no
passar do tempo. Estas mudancas dar-se-iam em um espaco que ndo € o mesmo do cddigo,
isto €, da lei — ndo necessariamente acompanhariam as proibigdes, as interdi¢cbes, mas teriam

um espaco de desenvolvimento relativamente independente. Este campo é chamado por

! FOUCAULT, Michel. Foucault, em: Ditos e Escritos V. Etica, Sexualidade, Politica. 22 edic&o. Rio de Janeiro,
RJ: Forense Universitaria, 2010, pag. 234.

2 ORTEGA, Francisco. Amizade e Estética da Existéncia em Foucault. Rio de Janeiro, RJ: Graal, 1999, pag. 31.



Foucault, em “O Uso dos Prazeres e as Técnicas de Si”, como o da ética. A ética seria o
espaco onde desenvolver-se-ia a relacdo consigo mesmo, atualizada a partir de técnicas de si,
por meio das quais o0 sujeito buscava constituir a si proprio enquanto tal. Foucault identifica,
na Antiguidade, uma moral mais voltada para a ética. Neste longo periodo, a ética teria sido
fortemente marcada por um principio geral, que Foucault chama de “cuidado de si”. Este
preceito incitava os individuos a ocuparem-se consigo proprios, cuidar de si, através de
praticas variadas, de diferentes exercicios elaborados ao redor desta ideia. Ele teria alcancado,
no comeco da era cristd, uma enorme abrangéncia, de forma a poder se falar, naguela época,
de uma cultura de si: “Por essa expressao € preciso entender que o principio do cuidado de si
adquiriu um alcance bastante geral” 3, afirma Foucault. Assim, no primeiro capitulo do
presente trabalho, buscou-se colocar alguns tracos gerais destas duas nog¢des, bem como um

pouco da reflexdo sobre a moral aludida anteriormente.

Esta leitura feita por Foucault da moral antiga recebeu uma série de criticas, vindas de
direcbes diversas, ocasionadas por motivos distintos. Centrou-se aqui sobre uma critica
articulada por Pierre Hadot no seminario Michel Foucault, em 1988. O trabalho de Hadot est3,
em sua maioria, focado em estudos do pensamento antigo, e provavelmente exerceu
influéncia sobre os escritos de Michel Foucault. Este ponto € abordado no capitulo 11, em
torno de dois eixos: o primeiro, referente a leitura foucaultiana dos estdicos, a qual, de acordo
com Hadot, teria deixado de lado uma importante dimensdo daquela filosofia - em poucas
palavras, a do papel que teria nela a idéia de uma racionalidade perfeita, divina, interior a
todos os homens. Ou seja, uma critica em relacdo a leitura historiografica empreendida por
Foucault. Finalmente, articula-se um segundo eixo, referente a compreensédo de Hadot de que

Foucault estivesse propondo um modelo ético para a sua época, modelo do qual Hadot

¥ FOUCAULT, Michel. Histéria da Sexualidade 3: o cuidado de si. Sdo Paulo, SP: Graal, 2009, pag. 50.



desconfia. Voltamo-nos entdo a questdo de se haveria ou ndo em Foucault esta proposta de
reatualizacdo de uma ética antiga, buscando refletir sobre as maneiras em que € possivel

entender o olhar que ele dirigiu a Antiguidade.



CAPITULO |

“Se, ao comecar a escrever um livro, vocé soubesse o que ira dizer no final,
acredita que teria coragem de escrevé-lo?” Foucault, Ditos e Escritos (1982, pag.

294).

Foucault afirma, na introducdo do segundo volume da Historia da Sexualidade, que a
continuidade de seu projeto inicial se fez interromper por uma pergunta incontornavel, cuja
aceitacdo o faria adentrar no pensamento da Antiguidade. Era o questionamento: “por que
fizemos da sexualidade uma experiéncia moral?”* Embora o termo “sexualidade” possa ser
considerado recente, datando do come¢o do século XIX, e seu aparecimento indique néo
apenas uma mudanca de nomes, mas de fato a tematizacdo de um dominio novo, seu
surgimento ndo deveria ser interpretado como algo repentino, abrupto, mas como o resultado
de um longo e lento desenvolvimento de praticas culturais. Foucault diz que pretendia fazer
uma historia da “experiéncia” da sexualidade, podendo experiéncia ser compreendida como a
matua relacdo, sob um mesmo campo, em determinada cultura, entre areas do saber, cddigos
de conduta e formas de subjetividade. Ele teria encontrado dificuldades em abordar a terceira
destas areas, isto é, as formas de subjetividade, ou, em outros termos, “as formas e as
modalidades da relacdo consigo mesmo, por meio das quais o individuo se constituia e se

reconhecia como suj eito.”

Ele modificaria entdo seu campo de analise para tentar reconstruir as formas historicas em que
o0 homem ocidental podia e devia constituir-se enquanto sujeito de desejo, voltando-se para a

Antiguidade para buscar compreender como havia se dado a formagao de uma “hermenéutica

* FOUCAULT, Michel. O Retorno da Moral, em: Ditos e Escritos V. Etica, Sexualidade, Politica. 2% edigdo. Rio
de Janeiro, RJ: Forense Universitaria, 2010, pag. 261.

® FOUCAULT, Michel. O Uso dos Prazeres e as Técnicas de Si, em: Ditos e Escritos V. Etica, Sexualidade,
Politica. 2 edicdo. Rio de Janeiro, RJ: Forense Universitaria, 2010, pag. 195.
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de si”°. Este estudo tinha como uma das principais questdes orientadoras a pergunta sobre
como se teriam constituido, no ocidente, as ligacGes entre sujeito e verdade, nas quais a
sexualidade operou um papel fundamental. Foucault afirma também ser esta questdo o cerne
de seu curso Hermenéutica do Sujeito’, no qual, entre outras coisas, diagnosticou diferentes
no¢Oes de verdade e de formas de relagdo com ela, podendo ser delineadas algumas mudancas
e continuidades entre antiguidade, cristianismo, modernidade, etc. Francisco Ortega, no livro
Amizade e estética da existéncia em Foucault, coloca sobre o assunto: “A temética da ascese
da verdade ocupa o centro da reflexdo nos cursos de 1982: verdade, ndo como verdade da
esséncia ou da origem que o sujeito deve descobrir em si, mas como trabalho sobre si,

verdade como producio e ethos.”®

Voltar-se-a a esta problematica mais adiante. No artigo aqui trabalhado, Foucault diz centrar

seu proposito em uma genealogia do sujeito de desejo, centrada nas praticas:

“Porém, ndo quero dizer, com isso, fazer uma histdria das sucessivas concepgdes do
desejo, da concupiscéncia ou da libido, mas sim analisar as praticas através das quais
os individuos foram levados a voltar a atencdo para si mesmos, a decifrar-se, a
reconhecer-se e a assumir-se como sujeitos de desejo, estabelecendo de si para
consigo mesmos uma certa relacdo que lhes permite descobrir, no desejo, a verdade
de seu ser, seja ele natural ou decaido.” °®

No estudo da formacdo de uma hermenéutica do desejo e uma hermenéutica de si, das
relagOes entre sujeito e verdade, a nogdo do cuidado de si apareceu, na Antiguidade, como
uma nocdo chave. Procuraremos mais adiante realizar uma exposicdo deste conceito, bem

como voltaremos aos objetivos que Foucault exp6e para seu estudo do pensamento antigo no

® 0 Uso dos Prazeres e as Técnicas de Si, op. cit., pag. 195.

" FOUCAULT, Michel, A Hermenéutica do Sujeito. 3¢ Edigao. S&o Paulo, SP: Martins Fontes, 2010, pag. 4: “A
guestdo que apreciaria abordar neste ano é a seguinte: em que forma de historia foram tramadas, no Ocidente,
as relag0es, que nado estdo suscitadas pela pratica ou pela analise historica habitual, entre estes dois elementos,

’ 9

0 ‘sujeito’ e a ‘verdade’.
8 ORTEGA, Francisco. Amizade e Estética da Existéncia em Foucault. Rio de Janeiro, RJ: Graal, 1999, pag. 104.

% 0 Uso dos Prazeres e as Técnicas de Si, op. cit., pag. 194.
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ultimo capitulo deste trabalho, ao discutirmos a questdo de se ha a proposta de uma

reatualizacao da ética antiga em sua obra.

De toda forma, ao buscar empreender esta genealogia, Foucault deparar-se-ia com a pergunta,
ja mencionada acima, do porqué ter sido a sexualidade problematizada como dominio moral,
e a questdo sobre as formas em que isso ocorrera. Ao voltar-se para a antiguidade com vistas
ao estudo desta problematizacdo, ele afirma ter percebido que ela relacionava-se com certas

29 <¢

praticas com que se deparou, as quais chama de “artes da existéncia”, “técnicas de si”:

“Estas devem ser entendidas como as praticas racionais e voluntarias pelas quais os
homens ndo apenas determinam para si mesmos regras de conduta, como também
buscam transformar-se, modificar-se em seu ser singular, e fazer de sua vida uma
obra que seja portadora de certos valores estéticos e que corresponda a certos
critérios de estilo.”

Estas “artes da existéncia” teriam sido praticas bastante importantes e populares na
antiguidade, e, embora ndo tenham recebido a mesma énfase ao longo da historia ocidental,
jamais desapareceriam por completo. Elas consistiam em técnicas por meio das quais

buscava-se governar e dar a mais bela forma a prdpria vida e a si mesmo.

Foucault confere tao destacada importancia a estas “técnicas de si” que afirma que toda a
problematizacdo da sexualidade na antiguidade poder-se-ia entender como um dos primeiros
capitulos da histéria destas técnicas'®. Exporemos aqui, para melhor compreensdo destas
técnicas, uma explanacdo presente neste mesmo artigo, na qual elas séo apresentadas como
uma parte da moral, em uma discussdo sobre os diferentes dominios que esta engloba e uma
visdo sobre a ética que parece ser um ponto-chave para compreender os estudos foucaultianos

do pensamento helenistico e romano.

190 Uso dos Prazeres e as Técnicas de Si, op. cit., pag.199.
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Diferentes Dominios da Moral

“O Uso dos Prazeres e as Técnicas de Si” € o artigo que foi, posteriormente, publicado por
Foucault, com algumas modificagdes, como uma espécie de introducdo geral aos volumes
seguintes da historia da sexualidade, e contém uma apresentacdo da mudanca de foco em
relagdo ao antigo projeto. Nele, sdo discutidos diferentes sentidos abrigados na palavra
“moral”, verbete de conhecida ambigiiidade, e depurados trés, por assim dizer, campos

referenciais por ela evocados.

Poder-se-ia falar primeiramente em um dominio que Foucault identifica como “cédigo
moral”*!, e que corresponderia ao grupo de regras e valores que S&0 prescritos para 0s
individuos e setores da sociedade. Estas regras podem ser propostas por diferentes aparelhos,
como, por exemplo, a familia, a igreja e a escola. Foucault ressalta que este conjunto nao
necessariamente representa um grupo coeso, fechado, de regras claramente assinaladas e
enumeraveis, mas que estas podem, pelo contrario, ser concorrentes, e mesmo contradizerem-

se, anularem-se umas as outras.

O segundo dominio ¢ chamado por ele de “moralidade dos comportamentos”lz. Tomemos um
determinado codigo. Ele pode ser aceito ou rejeitado pelos grupos de individuos aos quais €
prescrito, isto é, ha diferentes niveis de aceitacdo possiveis para ele. O comportamento de
fato, a recepcéo real de um codigo em relacéo a idealidade do modelo que sugere, é no que

consiste este segundo campo.

O terceiro campo apreendido pelo termo “moral” é o que mais interessa-nos aqui. E ao que
dizem respeito as técnicas de si. Este campo concerne as formas pelas quais o individuo opera

a constituicdo de si proprio como sujeito moral. Afirma Foucault:

110 Uso dos Prazeres e as Técnicas de Si, op. cit., pag. 211.

12 1dem, ibidem.
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“De fato, uma coisa ¢ uma regra de conduta; outra, a conduta que se pode comparar
com essa regra. Porém, outra coisa ainda € a maneira como ¢ preciso ‘conduzir-se’,
ou seja, a maneira como se deve constituir a si mesmo como sujeito moral, agindo
em referéncia aos elementos prescritivos que constituem o codigo.” **

Assim, uma agdo moral ndo € apenas uma agdo que corresponde a uma regra de determinado
codigo, pois nela sempre estdo envolvidos “modos de subjetivagdo”, que dizem respeito as
formas de constituicdo de si mesmo como sujeito moral, e que estdo ligados a modelos,
praticas, “propostos para a instauracao e o desenvolvimento das rela¢fes consigo proprio,
para a reflexdo sobre si, para o conhecimento, 0 exame, a decifracdo de si por si, para as

transformacdes que se busca operar em si mesmo™*,

Esta terceira parte da moral, que se ocupa da maneira como o sujeito, de acordo ou ndo com
um codigo, é chamado a se constituir a si préprio enquanto sujeito moral, é a que Foucault
compreende como o campo da ““ética’ e da ‘ascética’*. Ele a entende como indissociavel de
toda a¢cdo moral, como “elemento” presente, participante, de toda conduta moral. Ela ndo diz

respeito simplesmente a uma consciéncia de si, mas a uma formacéo de si.

Apesar de ser possivel operar entre eles uma distingdo tedrica, codigo e formas de
subjetivacdo jamais podem ser separados por completo — toda moral carrega a ambos. Mas
seu desenvolvimento e a atencdo que recebem podem variar, e enquanto algumas morais
colocam mais énfase no primeiro, outras se concentram nas segundas. Em morais que

. .. .. . . " 1
colocam a énfase nas formas de subjetivacdo, i.e., “‘morais orientadas para uma ética’” 6

, 0
codigo pode ser ndo tdo desenvolvido, e o respeito a ele também receber menos
recomendacdes do que a atencdo as praticas de si recomendadas. E o caso de morais do

periodo grego ou greco-romano, acredita Foucault, as quais foram mais voltadas para uma

3 0 Uso dos Prazeres e as Técnicas de Si, op. cit., pag. 211.
0 Uso dos Prazeres e as Técnicas de Si, op. cit., pag. 214.
> Idem, ibidem.

1% 0 Uso dos Prazeres e as Técnicas de Si, op. cit., pag. 215.
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ética do que para um codigo'’. Nestas morais, a énfase centrava-se na importancia do controle
dos desejos e paixdes, no ideal de tornar-se por elas imperturbavel, de se ser senhor de si.
Coloca Foucault: “Embora a necessidade de respeitar a lei e 0s costumes — 0s nomoi — seja
muito freqlientemente enfatizada, o importante estd menos no contetdo da lei e em suas
condicdes de aplicacdo do que na atitude que faz com que elas sejam respeitadas”. Assim,
atencdo especial era dedicada ao modo de conduzir-se, a configuragdo em que se deve auto-

organizar-se: que forma se dar, e como se dar forma a si proprio.

Foucault ressalta, com esta discussdo, que existem diferentes possibilidades pelas quais se
pode tomar parte em um codigo, e o dominio da regra, isoladamente, ndo da conta de prevé-
las, legisla-las. Para demonstra-lo, é apresentado o exemplo de um codigo sexual que

prescrevesse a fidelidade total entre ambos os conjuges.

Entre as diferentes formas de se responder a esta prescricdo, estaria a “determinacdo da
substancia ética”, isto ¢, o movimento pelo qual o sujeito determina qual parte de si é mais
relevante para agir sobre. De acordo com Foucault, esta determinagdo consiste na “maneira
pela qual o individuo deve constituir este ou aquele aspecto dele proprio como matéria
principal de sua conduta moral”*®. Assim, um individuo poderia responder com igual respeito
a uma interdicdo centrando-se no controle de suas a¢6es, ou buscando controlar o que deseja,
excluindo a cobica daquilo é interdito, ou ainda, concentrando-se na intensidade e qualidade

de desejos que sente pelo conjuge.

Outra maneira de se constituir a si de acordo com uma regra pode ligar-se ao “modo de
sujei¢cdo”, isto €, a “maneira pela qual o individuo se relaciona com essa regra e se reconhece

ligado & obrigagdo de colocé-la em pratica™. Ele pode seguir uma regra por se reconhecer

7 Com as excecdes, ressaltadas por ele, das obras platdnicas A Republica e As Leis
18 0 Uso dos Prazeres e as Técnicas de Si, op. cit., pag. 212.

9 1dem, ibidem.
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como parte de um grupo que a tem como preceito, declarada ou implicitamente, ou por se
enxergar como participante de alguma pratica espiritual. Pode enxerga-la como a marca de
uma conduta racional, ou ainda segui-la por querer “dar a sua vida pessoal uma forma que

corresponda a critérios de brilho, de beleza, de nobreza ou de perfeigéo”.zo

Finalmente, ha o ideal que cada um almeja alcangcar com sua conduta, ou seja, a dimenséao
teleoldgica do sujeito moral. Uma acdo moral sempre faz parte da busca pela realizacdo do
conjunto de uma conduta moral ideal, que configure uma determinada forma de viver,
determinada maneira de ser sujeito. Este modo de ser visado e que uma acao moral “ajuda” a
constituir pode variar bastante. Exemplos que Foucault da sdo o de buscar o controle de si
mesmo, de seus desejos, ou um afastamento do mundo e do que é corpdreo, ou ainda o de

procurar uma salvacdo ap0s a morte, resguardar uma boa imortalidade.

Assim, ha diferentes maneiras de se agir de acordo com uma regra, diferentes partes de si que
se pode escolher como matéria sobre a qual se empreende a acdo moral, diferentes motivos
pelos quais se toma parte em um cddigo, diferentes ideais de conduta que se almeja

concretizar através de cada acao.

Existe entdo todo um dominio da moral que néo é simplesmente redutivel ao codigo, que ndo
é do campo das interdicGes e regras, mas do campo das formas de subjetivacao, das praticas e
técnicas de si que o individuo opera sobre si mesmo, visando constituir seu proprio ser moral.
Na Antiguidade, todo este campo parece estar perpassado, relacionado a idéia do cuidado de

si. Buscaremos exp0-la a seguir.

20 1dem, ibidem.
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O cuidado de si

Procurarei aqui apresentar alguns tragos do “cuidado de si”’ e do seu desenvolvimento em uma
“cultura de si”, a partir da exposigdo do autor em Histdria da Sexualidade 3: o Cuidado de Si
e em algumas aulas do curso A Hermenéutica do Sujeito. Foucault introduz a nocdo de
“cuidado de si” logo na primeira aula dada neste (no dia 6 de janeiro de 1982), ap6s expor seu
proposito para ele, o qual consistia em estudar a forma como se desenvolveram
historicamente, na civilizagdo ocidental, as relagdes entre “sujeito” e “verdade”. Ele define
inicialmente o cuidado de si como uma nog¢édo antiga bastante abrangente, segundo a qual era
preciso “ocupar-se de si mesmo”, “preocupar-se consigo”. Esta idéia era designada, no grego,

pela expressdo epiméleia heautod, e em geral pelos termos cura sui, no latim.

De acordo com Foucault, a nocdo teria atravessado toda a antiguidade, perdurando de
Sécrates ao ascetismo cristdo, ndo se restringindo a filosofia. Desta forma, ela haveria se
estendido (obviamente, sofrendo modificagfes ao longo deste tempo), por quase um milénio
(séc V a.C. ao IV-V d.C), constituindo-se em um importante “fio condutor” historico. Seria
um fendmeno chave para a compreensdo desta época, “ndo somente na historia das
representacdes, nem somente na histdria das noc¢des ou das teorias, mas na prépria histéria

da subjetividade ou, se quisermos, na histéria das préaticas da subjetividade.”**

Trés caracteristicas principais do cuidado de si (epiméleia heauto() sao ressaltadas no comeco
do curso. Em um primeiro lugar, a nogao designaria uma “atitude geral”, uma forma de ser
“para consigo, para com os outros, para com o mundo”, isto ¢, um modo de ser e “de estar no
mundo™?®. Além disso, caracterizar-se-ia como uma forma de olhar e de atengdo consigo
mesmo, de voltar o olhar para si. E, por ultimo, consistiria igualmente em certas acoes,

“exercidas de si para consigo”, certas praticas, exercicios. Foucault cita exemplos de varias

21 A Hermenéutica do Suijeito, op. cit., pag. 12.

22 A Hermenéutica do Suijeito, op. cit., pag. 11.
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dessas praticas, as quais dedica estudo mais aprofundado ao longo do curso.?® Desta forma,
uma analise do cuidado de si consistiria ndo apenas no estudo de textos, mas igualmente no de
um conjunto de praticas complexas que foram de ampla difusdo na Antiguidade. O cuidado de
si (epiméleia heauto(l) constituiria “a0 mesmo tempo um dever e uma técnica” **. Deve ser
entendido entdo também como atividade, ndo se restringindo ao discurso. Sobre o sentido de
epiméleia, Foucault esclarece: “O proprio termo epiméleia ndo designa simplesmente uma
atitude de consciéncia ou uma forma de atencdo sobre si mesmo; designa uma ocupacao

regrada, um trabalho com seus procedimentos e objetivos.”?

Na verdade, este principio remeteria a um periodo anterior a Socrates. Foucault cita um texto
de Plutarco segundo o qual ele estaria ja anteriormente presente entre os lacedemonios, mas
ndo em uma forma filoséfica. De acordo com o texto, tendo sido questionado um espartano
sobre o porqué de ndo cultivarem eles a suas terras, deixando-a aos cuidados dos hilotas, teria
ele respondido que era para que pudessem ocupar-se deles préprios. Assim, nessa forma, o
cuidado de si aparecia como a marca de uma posicéo social privilegiada, de um grupo social
que podia recusar determinados trabalhos para dedicar-se apenas a si. O cuidado de si teria
sido, assim, apropriado pela filosofia, para depois, em seu desenvolver, ultrapassar o dominio
filosofico, estendendo-se a diversas areas da cultura, desenvolvendo assim as formas de uma
cultura de si. Foucault argumenta ndo estar buscando reconstituir toda a histdria do cuidado de
si, mas afirma que vai procurar se centrar em trés periodos que podem ser distinguidos. S&o

eles:

“O momento socratico-platdnico, de surgimento da epiméleia heauto( na reflexéo
filosdfica; em segundo lugar, o periodo da idade de ouro da cultura de si, da cultura
de si mesmo, do cuidado de si mesmo, que pode ser situado nos dois primeiros

2 A saber, “as técnicas de meditagdo; as de memorizag&o do passado; as de exame de consciéncia; as de
verificagdo das representacdes na medida em que elas se apresentam ao espirito, etc.” (A Hermenéutica do
Sujeito, op. cit., pag. 12)

2 A Hermenéutica do Suijeito, op. cit., pag. 445.

2 1dem, ibidem.
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séculos de nossa era; e depois a passagem aos séculos IV-V, passagem,
genericamente, da ascese filos6fica pagd para o ascetismo cristdo.” %

Entretanto, ele ndo chega, ao fim do curso, a discorrer sobre a Gltima parte, concernente ao
ascetismo cristdo. Para um melhor aproveitamento da discussdo, centrar-me-ei aqui de
preferéncia em uma tentativa de esbogar tracos que me parecem marcantes neste segundo
momento, os de uma cultura de si, dando apenas algumas indicacdes do primeiro, pois tentar
aborda-los a ambos consistiria em empreitada ampla demais para este trabalho. Como a critica
a Foucault articulada por Hadot, que sera analisada no proximo capitulo, se centra em seus
estudos deste periodo, e como no terceiro volume da Histéria da Sexualidade é nele que ele se
foca, escolhi aborda-lo em especial. Farei apenas uma breve exposi¢do de pontos que ele

ressalta deste primeiro momento, os quais poderéo ser contrapostos com o segundo.

Para Foucault, é com as figuras de Platdo e de Sécrates e, em especial, com o dialogo
Alcibiades, que o preceito do cuidado de si ganha corpo enquanto dominio filos6fico. De
acordo com este dialogo, Alcibiades era um homem de conhecida beleza, proveniente de
familia rica e bem relacionada. Pretendia governar a cidade, e é devido a esta intencdo que
Socrates conversa com ele. E neste contexto da intencdo de governar os outros que a questio
do cuidado de si surge no dialogo. Ele aparece entdo ndo mais enquanto conseqliéncia de um
status, como no caso dos lacedemdnios, mas sim como a condi¢do para que este status tenha a

possibilidade de transformar-se em acgéo politica efetiva.

O cuidado de si ligar-se-ia também, de acordo com o dialogo, a reparacdo de uma educacao
insuficiente, falha. Alcibiades teve professores ruins?’ e seus pretendentes s interessavam-se

em sua beleza, em seu corpo, ndo por ele proprio. “N&ao se ocupavam com Alcibiades a fim de

% A Hermenéutica do Suijeito, op. cit., pag. 30.

2" péricles, que ndo soubera educar seus proprios filhos, e finalmente o confiara aos cuidados de um escravo
ignorante (Hermenéutica do Sujeito, pag. 33).
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»28 afirma Foucault. O cuidado de si possui entdo

que Alcibiades se ocupasse consigo mesmo
nesta obra um papel associado a um aperfeicoamento ou reposicdo de uma educacao

debilitada ou incorreta.

A partir de seu dialogo com Sdcrates, Alcibiades percebe com aflicdo ser ignorante sem que o
percebesse, ao que Socrates entdo o tranquiliza, afirmando que ele estava exatamente na idade
de remediar esta ignorancia, cuidando de si mesmo. Ainda era tempo de se dedicar aos
préprios cuidados, o que seria algo muito dificil de fazer, por exemplo, se ele ja tivesse
cinglenta anos. Foucault assinala entdo outras duas caracteristicas deste cuidado de si
socratico-platénico. Uma caracteristica € a de que cuidar de si ndo seria algo receitado para a
vida toda, a ser feito em qualquer momento da existéncia, mas recomendado justamente para
aquela “idade critica, quando se sai das maos dos pedagogos” e se vai ingressar na “atividade

2% na qual Alcibiades se encontra. O outro traco que é possivel ressaltar é o de que a

politica
ignorancia determina o cuidado de si. E preciso cuidar de si porque se é ignorante, mais ainda,

porque se descobre que se ignorava ser ignorante.

Foucault também coloca, em algumas passagens®, a Apologia de Sécrates entre os textos de
Platdo que relacionariam Sécrates a importancia de ocupar-se consigo mesmo. Para ele,
Socrates aparece nesta obra como a figura que incita os outros a cuidarem de si proprios. Ele
teria sido incumbido pelos deuses de realizar esta tarefa, e isso 0 colocaria em uma posi¢édo
em que teria de abrir m&o de ocupar-se de si proprio, ou, a0 menos, abrir mdo de uma série de
atividades, para cuidar que 0s outros se preocupassem consigo mesmos. O cuidado de si

aparece, neste texto, na metafora de um despertar, cuidar de si seria abrir os olhos, acordar. A

%8 A Hermenéutica do Suijeito, op. cit., pag. 35.
2 |dem, ibidem.

%0 Vide, por exemplo, nas pags. 6-9 da Hermenéutica do Suijeito, op. cit.
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figura de Sécrates também é comparada com um tavao®, que estimularia os homens como um
tavdo estimularia um cavalo. Afirma Foucault: “O cuidado de si é uma espécie de aguilh&do
que deve ser implantado na carne dos homens, cravado na sua existéncia, e constitui um
principio de agitacdo, um principio de movimento, um principio de permanente inquietude no

curso da existéncia.”*?

Indicadas brevemente estas caracteristicas do momento platdnico, procederemos a uma
caracterizacdo do segundo momento indicado por Foucault. De acordo com ele, os dois
primeiros séculos da era cristd sdo marcados por notada severidade moral. Isso é presente em
textos tanto filoséficos quanto médicos.®® Neste periodo, teria aumentado o questionamento
sobre os prazeres, em especial os sexuais, “a relagdo que se pode ter com eles e 0 uso que
deve ser feito deles™*. Foucault levanta possiveis explicacBes para este fendmeno: que
tivessem sido realizados pelo poder politico esforcos de moralizacdo, ou ocorrido um
enfragquecimento da participacdo politica na cidade, com o desenvolvimento de um maior

individualismo.

Em relacdo a esta primeira hipotese, Foucault argumenta que houve de fato um esforco por
parte do poder politico para reforcar questdes morais, mas este ndo constituiu um fenémeno
geral, de larga repercussdo, dizendo respeito apenas a tentativas pontuais, que ndo dariam
conta de todo o processo. Na verdade, esta severidade moral ndo tem suas principais
manifestagdes na forma da proibicao. Nao havia, de forma geral, nos escritos “moralistas”,
uma demanda de que o poder publico fizesse alguma legislacdo para assegurar o rigor moral,

e ndo estavam 0s escritos propostos para todos, mas para aqueles que escolhessem participar

31 Género de mosca que costuma picar o gado; mutuca.
%2 A Hermenéutica do Sujeito, op. cit., pag. 9.

%3 Exemplos que Foucault d4 de autores da época que demonstrariam esta severidade: Séneca, Marco Aurélio,
Musonius, Plutarco, Epicteto, Rufo de Efeso, Soranus. Vide: FOUCAULT, Michel. Histéria da Sexualidade 3: o
cuidado de si. Sao Paulo, SP: Graal, 2009, pag. 45.

% Hist6ria da Sexualidade 3: o cuidado de si, op. cit., pag. 45.
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daquele estilo de vida, que pretendessem “levar uma outra vida que ndo aquela ‘dos mais
numerosos ™ . Retomando a discussdo presente em “O Uso dos Prazeres e as Técnicas de
Si” apresentada, esta moral ndo insistia no codigo, mas orientava-Se para uma éetica. A énfase
ndo estava, assim, posta na criacdo de castigos ou medidas politicas, na exigéncia de
interdicBes que tornassem a austeridade uma obrigacdo para todos. A diferenca de rigor em
relacdo ao periodo anterior estaria mais em uma vigilancia constante sobre si que é
recomendada exercer, em uma “insisténcia sobre a aten¢do que convém ter para consigo
mesmo™®. Afirma Foucault que “essa majoracdo da austeridade sexual na reflexdo moral
ndo toma a forma de um estreitamento do codigo que define os atos proibidos, mas a de uma
intensificacdo da relacdo consigo pela qual o sujeito se constitui enquanto sujeito de seus

atos”. ¥’

Em relacdo a segunda hipotese, de que se teria ocorrido um enfraquecimento da cidade, e com
isso desenvolveria-se um maior individualismo, Foucault procede a uma analise das
realidades distintas que geralmente se designa através deste mesmo termo, apontando trés
delas. Em primeiro lugar, haveria algo como uma “atitude individualista”, que seria a
conferéncia de valor ao individuo, enquanto ser singular, e estimaria sua independéncia em
relagdo ao grupo de que participasse. Por outro lado, existiria a “valorizagdo da vida privada”,
isto é, a énfase sendo entdo posta nas relacGes familiares, domésticas, constituindo-se estas,
em certas sociedades, nos principais nucleos referenciais para as condutas sociais. E, em
ultimo lugar, haveria a “intensidade das relagdes consigo”, ou seja, as formas pelas quais se
recomenda que se tome a si mesmo como “objeto de conhecimento” e “campo de agdo” para
operar transformacdes, corre¢des, mudancas, aprimoramentos, ou seja, das formas como se é

chamado a se auto-constituir. Foucault ressalta que estes trés aspectos podem combinar-se,

% Histéria da Sexualidade 3: o cuidado de si, op. cit., p4g.46.
% |dem, ibidem.

%" Histéria da Sexualidade 3: o cuidado de si, op. cit., p4g.47.
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surgir conectados, mas esta unido ndo é necessaria, podendo eles aparecer separadamente.
Como ja se colocou anteriormente, a intensificacdo das relacbes consigo, das formas pelas
quais se € chamado a agir sobre si, a constituir-se a si proprio, recebeu destaque na
Antiguidade. Entretanto, isto ocorreu sem que houvesse valorizacdo da vida privada ou da
atitude individualista. Foucault inscreve esta exaltacdo das relacbes que se tem consigo
mesmo no panorama do principio do cuidado de si, o qual receberia tamanha énfase nos dois

primeiros séculos de nossa era que se desenvolveria em uma cultura de si.

A cultura de si

No periodo helenistico e romano, a forma platénica do cuidado de si vai lentamente sendo
modificada. O principio gradativamente extrapola o dominio filoséfico, conquista novos
campos, transformando-se em um fendmeno que se estende de maneira geral a toda a cultura,
assumindo assim a forma de uma cultura de si.®®. Este preceito, aos poucos, “impregnou
formas de viver; desenvolveu-se em procedimentos, em praticas e em receitas que eram
refletidas, desenvolvidas, aperfeicoadas e ensinadas; ele constituiu assim uma pratica social,
dando lugar a relagdes interindividuais, a trocas e comunicacdes e até mesmo a instituicoes;

ele proporcionou, enfim, um certo modo de conhecimento e a elaboracéo de um saber.”*°

Assim, o principio de que € necessario ocupar-se de si mesmo transformou-se em elemento
fundamental na cultura, orientando seu desenvolvimento e suas praticas. Na filosofia da
época, que pretendia ser uma ‘“‘arte da existéncia”, ele se transforma em motivo central. O
cuidado de si chega mesmo, neste periodo, a ser identificado com a possibilidade de se viver

uma vida racional: “esse principio de precisar ocupar-se consigo mesmo tornou-se, de modo

%8 Foucault sobre cultura de si: “Por essa expressdo é preciso entender que o principio do cuidado de si adquiriu
um alcance bastante geral”. Historia da Sexualidade 3: o cuidado de si, op. cit., pag. 50.

% Histéria da Sexualidade 3: o cuidado de si, op. cit., pag. 50.
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geral, o principio de toda conduta racional, em toda forma de vida ativa que pretendesse,

efetivamente, obedecer ao principio da racionalidade moral”. 40

Detenhamo-nos entdo em algumas de suas caracteristicas. Em primeiro lugar, parece-me
importante ressaltar que o cuidado de si ndo indica apenas um cuidado e atitude geral, mas
engloba uma seérie de cuidados e ocupac@es direcionados, especificos. O cuidado que se tem
com a familia e os amigos, o cuidado com as tarefas da casa, 0 que um governante tem com 0s
governados, tudo isso se qualifica, segundo Foucault, como epiméleia. Este conjunto de

praticas comportado pela cultura de si representava-se geralmente pelo termo “dskesis .

Examinando um texto de Musonius Rufus, estdico romano, Foucault encontra um elemento
que afirma ser anterior a ele e muito presente na Antiguidade (encontrado, por exemplo, em
Platdo, nos cinicos, pitagoricos, etc.), a idéia de que, para a aquisicao da virtude, é necessario
ndo apenas um saber tedrico, mas também um saber pratico. Estes saberes corresponderiam,
de acordo com ele, as nocdes gregas de mathesis e askesis, sendo uma tdo importante quanto a
outra para o alcance da virtude. Mathesis poderia ser entendido enquanto conhecimento, o
conhecimento do mundo. Askesis, como saber prético, equivaleria a um “exercicio de si sobre
si”, o qual atingir-se-ia apenas com treino e empenho, aplicacdo. Desta forma, Foucault

9942

afirma: “A askesis é na realidade uma pratica da verdade”™, ¢ a maneira pela qual o “dizer-

43 se transforma em modo de ser, pela incorporacdo de discursos racionais e sua

verdadeiro
transformacdo em principios ativos orientadores de nossas acdes, de nossa conduta.
Comentando nossa dificuldade em nédo relacionar quase de imediato, hodiernamente, a

questdo das praticas de si, de como portar-se, do que fazer de si proprio, com a questdo da lei,

ele afirma que ela ndo se liga a obediéncia ou sujei¢ao a esta, mas que “¢ uma maneira de

0 A Hermenéutica do Sujeito, op. cit., pag. 10.

1 A Hermenéutica do Sujeito, op. cit., pag. 448 (Resumo do Curso).
2 A Hermenéutica do Sujeito, op. cit., pag 283
3 A Hermenéutica do Sujeito, op. cit., pag 291
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ligar o sujeito a verdade™**. Da mesma forma, ndo se deveria confundi-la com a ascese crista,
que consistia de exercicios progressivos que visavam ao final a renuncia completa a si, mas,
pelo contrario, de uma relagdo que visava a constitui¢do de si, a “formagdo de uma certa

relacdo de si para consigo que fosse plena, acabada, completa, autossuficiente”*.

Estas praticas tinham como objetivo a preparacdo para o enfrentamento do que pode ser
trazido no transcorrer do tempo: adversidades, perdas e infortinios. Necessitavam de um foco,
ndo deveriam querer abranger tudo, mas focar em preparar-nos para resistir ao que é
necessario, com as armas que estdo ao nosso alcance. Ou seja, era necessario deter-se apenas
sobre 0 que esta em nosso poder determinar, ndo aquilo que nos escapa ao controle, mas

aquilo que esta em nossas maos, aquilo sobre o que é possivel dominio: a si mesmo.

Uma ética do dominio de si é nesse periodo organizada, tendo como ideal a posse de si
préprio. Mas este dominio ndo deve ser entendido como um domar de si mesmo, no qual se
corre 0 risco de rebelido e é necessario manter-se constantemente sob jugo violento. Ele é
algo que, uma vez alcancado, ndo pode ser perdido, é imperturbavel. Além disto, provoca
prazer. Ha prazer na posse de si mesmo, e este prazer, uma vez obtido, tem a nota da
serenidade: é completo, constante, idéntico a si mesmo em todos 0os momentos, indivisivel,
sem gradacao, sem modificagdo. Isto porque ele é conquistado a partir do trabalho sobre uma
matéria que ndo sofre com as intempéries da fortuna e a imprevisibilidade dos

acontecimentos, advém unicamente de nos proprios.

Parece-me ocupar papel importante aqui a nogdo de pertinéncia, de pertinéncia da atencdo que
se da ao que se procura. O cuidado que é cabido a cada situacdo € determinado pelo que se
procura cuidar, isto é, ndo se trata simplesmente de uma atencdo e ocupacdo difusas, mas

seletivas. Assim, nos textos estdicos, eram comuns as metaforas que associavam as praticas

* A Hermenéutica do Sujeito, op. cit., pag 283
*> A Hermenéutica do Sujeito, op. cit., pag 285
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de si ao exercicio e treinamento de atletas, soldados, lutadores. Este treino ocupa-se apenas
daquilo a que se direciona, excluindo todo o resto: “devemos exercitar-nos como faz um
atleta; ele ndo aprende todos os movimentos possiveis, ndo tenta fazer proezas inuteis;
prepara-se para alguns movimentos que lhe sdo necessarios na luta para triunfar sobre seus

5946

adversarios”, afirma Foucault. E em outra passagem, cita um texto de Séneca:

“‘Em plena paz, observa Séneca, o soldado realiza manobras; sem inimigo diante de
si, prepara trincheiras; ele se esfalfa em trabalhos supérfluos a fim de suprir as
tarefas necessarias. Se ndo quiseres que, no calor da acdo, esse homem perca a
cabeca, treina-o, antes da agdo.”” 4

Assim como o atleta e o soldado, também nés devemos treinarmo-nos apenas N0 Necessario,
buscando a imperturbabilidade em relacdo aos acontecimentos, o dominio de n6s proprios. O
que nos permitiria fazer isso, o aparato necessario para alcanca-lo, sdo discursos verdadeiros e
racionais. E necessario que nos munamos, através da ascese, destes discursos,que estejamos

preparados para 0 porvir.

E em sua apropriacdo, uma série de “questdes técnicas” se coloca: a importancia da escuta
(antes de falar, € necessario ouvir), a importancia da escrita (desenvolvimento de uma “escrita
pessoal”, mantimento de cadernos que possibilitam a reatualizagdo do registrado a seu dono),
importancia do retorno sobre si — de reler-se como a um livro, relembrar-se do aprendizado

que se possui.*®

Cabe destacar a questdo de como deveria se dar nossa relagdo com estes discursos. Eles néo
funcionam simplesmente como algo que aprendemos e nos fica na memoria, como uma
lembranca que poderia ser rememorada em algum momento. E preciso que nos apropriemos

deles, que eles estejam sempre presentes, atualizados, a disposi¢cdo de serem acionados- que

* A Hermenéutica do Sujeito, op. cit., pags.448-9 (falando sobre uma passagem que seria de Demetrius, citada
por Séneca).

*" Histéria da Sexualidade 3: o cuidado de si, op. cit., pags. 64-5 (citando Séneca, Lettres & Lucilius, 18, 9).

8 A Hermenéutica do Sujeito, op. cit., pag. 451.
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se transformem de certa forma em um modo de ser. Precisamos de nos munir deles, absorver
verdades ensinadas, aprendidas, até que se tornem interiores a nos, transformando-as em “um

principio interior, permanente € sempre ativo.”*

Foucault cita varias imagens utilizadas pelos antigos para se referirem a esta apropriacdo. Ha
passagens de textos em que os discursos sdo comparados a amigos que nos socorreriam nos
momentos necessarios, em outras, a medicamentos ou ao estojo de cirurgido que se deveria
sempre carregar consigo. Na verdade, ele demonstra que a aproximacdo entre medicina e
filosofia neste periodo é bastante notavel, tanto no pensamento quanto nas praticas. Um
mesmo vocabulario, centrado na nocdo de pathos, a qual servia para indicar tanto a

»*0 articulava diagnésticos e

“perturbacao do corpo como o movimento involuntario da alma
sugestdes de cura para ambas as areas, de forma que Plutarco chega a afirmar que constituiam
uma s6. Havia médicos que se propunham a curar os males da alma e filésofos que
comparavam seu trabalho ao de um médico. E o caso de Epicteto, que compararia sua escola a
um gabinete médico, e que diria que seus discipulos tinham de se reconhecer enquanto
doentes, ndo simplesmente buscé-lo para aprender pensamentos, mas para “se fazer cuidar’.
Essa questdo, da importancia de assumir-se como doente para filosofar, seria tragco marcante
na filosofia da época. Era necessario reconhecer onde se esta fraco e debilitado, e entéo
buscar tratar-se por si ou com a ajuda de quem nos pudesse curar. Entdo, ocupar-se consigo
dizia também respeito a perceber de que forma se estava doente sem que se 0 soubesse, a ter
atencdo a si para fazer este auto-diagnéstico, que apresentava certa dificuldade, pois as
doencas da alma ndo sdo tdo facilmente identificaveis como as do corpo, é mais dificil

percebé-las pois sua manifestacdo € mais sutil, sendo por vezes tomadas fraquezas por

qualidades. Era necessario cultivar uma atencdo ao proprio espirito em busca de localiza-las, e

* A Hermenéutica do Sujeito, op. cit., pag. 450.
% Histéria da Sexualidade 3: o cuidado de si, op. cit., pag. 59.

*! Hist6ria da Sexualidade 3: o cuidado de si, op. cit., pag. 61.
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entdo proceder a trata-las, extirpa-las de si, sendo a filosofia entendida como uma terapéutica

da alma.

Havia também metaforas nas quais os discursos adquiriam sensivel autonomia, como quando
eram comparados a “uma voz interior que se faz ouvir a si mesma quando as paixoes
comecam a agitar-se”, ou a um senhor que faria calar seus cdes apenas pela voz. Sua
assimilacdo chegaria, desta forma, ao “automatismo do discurso que em noés falaria de si
mesmo”.>% Era necessario ter estes discursos @ mao™, incorporé-los, insistir sobre eles até que
se tornassem uma parte de n6s mesmos. Foucault cita uma passagem de Séneca que é

exemplar neste sentido:

“Séneca diz que é preciso ‘segura-los com as duas mdos’ (utraque manu) sem jamais
os soltar; mas é preciso também fixa-los, ata-los (adfigere) ao espirito, até fazer
deles uma parte de si mesmo (partem sui facerem) e conseguir finalmente, por uma

995

meditacdo cotidiana, que ‘os pensamentos salutares se apresentem por si mesmos’”.
54

Ele chama também a atencdo para as diferencas entre a lida com estes discursos neste periodo
e a maneira em que isto se da no modelo cristdo e platbnico. N&o se trata, como no caso de
Platdo, de um reencontro com uma esséncia verdadeira, de um lembrar-se, redescobrir, da
propria natureza. Ao contrario, nesse caso, trata-se de um aprendizado de algo que deve ser
entdo incorporado, devemos interiorizar “verdades recebidas por uma apropriacdo sempre
crescente”. °> Também ndo é o caso, ao lidar com os discursos, de empreender uma exegese

de si mesmo, de buscar a decifracdo de si, como ocorreria no cristianismo.

Ha& outro traco da cultura de si que se pode realgar: a recomendacdo de que se dedique tempo

para ela. O cuidado de si exige que se esteja disponivel para si proprio, exige que se reserve

52 A Hermenéutica do Sujeito, op. cit., pag. 450.

53 Foucault cita a expressdo grega prokheiron ékhein e as latinas habere in manu e promptu habere, que
possuiriam este significado. Em: A Hermenéutica do Sujeito, op. cit., pag. 450.

> Idem, ibidem. Séneca colocaria isto em “De Beneficiis”.

% 1dem, ibidem.
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um periodo no dia a dia, ou de tempos em tempos, para recolher-se em si mesmo, permanecer
em companhia de si. Foucault da o exemplo dos exames matinais ou noturnos, nos quais se
revisaria o que foi feito no dia, ou se reatualizaria para si alguns preceitos principais, dos
quais se deve armar-se. Também sdo exemplos retiros nos quais se busca voltar-se a si,
dedicar-se “a posse de si proprio”, a leitura mais detida de textos Uteis, a analise do passado,
ao exame de si mesmo. >® Este tempo que se vaga para dedicar a si ndo ¢ “vazio”, ele ¢

preenchido por uma série de atividades. Afirma Foucault:

“Ocupar-se de si ndo é uma sinecura. Existem os cuidados com o corpo, 0s regimes
de saude, os exercicios fisicos sem excesso, a satisfacdo, tdo medida quanto
possivel, das necessidades. Existem as meditacdes, as leituras, as anotagdes que se
toma sobre livros ou conversacfes ouvidas, e que mais tarde serdo relidas, a
rememorasgéo das verdades que ja se sabe mais de que convém apropriar-se ainda
melhor.”

O cuidado de si é, portanto, recomendado ndo simplesmente como uma regra abstrata,
orientacdo geral sem mindlcias. Pelo contrario, surgem no seio desta cultura de si vérias
praticas bastante especificas que buscam atualiza-la, exercicios que podem ser divididos entre

o0s que sdo efetuados mentalmente e os que dizem respeito a provacdes que de fato se efetua.

Foucault afirma que essas praticas de si tinham como meta comum a idéia de “conversdo a
'”58 H £t H H H ~ H
si”>". Esse principio funcionava para elas como um orientador e guia. A conversdo a si deve
ser entendida como uma trajetoria real, representando o “eu” um porto seguro no final do
trajeto, a salvo das tempestades, das incertezas que tumultuam e ameagam a jornada. Ela néo
constitui apenas um olhar, uma atengdo sobre si, mas “um deslocamento, um certo

deslocamento (...) do sujeito em relagdo a si mesmo. O sujeito deve ir em direcdo a alguma

% Os exemplos sdo da pagina 56 da Histéria da Sexualidade 3: o cuidado de si, op. cit., onde Foucault faz
referéncia a autores que falam destas préticas.

>’ Histéria da Sexualidade 3: o cuidado de si, op. cit., pags. 56, 57.

%8 Hist6ria da Sexualidade 3: o cuidado de si, op. cit., pag. 69.
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coisa que é ele proprio.”®® Ha entdo a imagem odisséica do ponto de chegada como o ponto
inicial, isto é, a idéia de um retorno a si mesmo. De acordo com isso, Foucault afirma que,
desde este periodo ao comego da era cristd, “0 eu surge, fundamentalmente, como a meta, o

fim de uma trajetéria incerta e eventualmente circular, que é a perigosa trajetéria da vida”.®

Assim, eram populares em relacdo a este tema as metaforas da navegacdo, da pilotagem, nas
quais buscava-se alcangar um porto, uma prote¢do em “terra firme” do trajeto perigoso e
imprevisivel, sujeitado a ventanias e vendavais. Para conquistar este porto representado por si
mesmo, era preciso vencer obstaculos reais, “escapando de todas as dependéncias e de todas

5961

as sujeicGes™", era preciso dirigir a si proprio, governar-se. O enfrentamento do percurso da

maneira correta exigia um conhecimento, “uma técnica, uma arte” que misturasse teoria e
pratica, e que se aproximava muito da pilotagem. Esta metafora da pilotagem como uma arte
da existéncia, de acordo com Foucault, também aparece no periodo greco-romano referida ao
governo politico e a medicina. Estes trés campos apareceriam relacionados nesta mesma

imagem enquanto participantes de um mesmo tipo de saber e de prética:

“E penso que a imagem da pilotagem também demarca um tipo de saber e de
praticas entre 0s quais 0s gregos e 0s romanos reconheciam certo parentesco e para
0s quais tentavam estabelecer uma tékhne (uma arte, um sistema refletido de
préticas relacionado a principios gerais, a nogdes e a conceitos): o Principe, na
medida em que deve governar 0s outros, governar a si mesmo, curar os males da
cidade, os males dos cidaddos, seus préprios males; aquele que governa a si como se
governa uma cidade, curando seus préprios males; o médico, que deve emitir
pareceres ndo somente sobre os males do corpo como também sobre os males da
alma dos individuos.”®

Foucault afirma que a reunido destas trés técnicas sob uma mesma imagem, sua identificacdo

como participantes de um mesmo campo do conhecimento, é algo que se mantém até o século

%9 A Hermenéutica do Sujeito, op. cit., pag. 222.
% A Hermenéutica do Suijeito, op. cit., pag. 223.
®1 Hist6ria da Sexualidade 3: o cuidado de si, op. cit., pag. 69.

%2 A Hermenéutica do Suijeito, op. cit., pag. 223.
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XVI, quando o desenvolvimento de uma nova técnica governamental separa por completo

governo de si, medicina e Estado.

O imperativo de converter-se a si ja se encontrava em Platdo. Entretanto, com diferencas
significativas. Em Platdo, voltar-se a si envolvia o direcionamento para um outro mundo, para
cima de si, para 0 mundo das esséncias. Em estdicos como Séneca, Plutarco e Epicteto, 0
movimento de conversdo a si ndo € um deixar do mundo, “é, de certo modo, um retorno ao
mesmo lugar”, pelo qual o eu se reposiciona no mundo, transformando-se sem deixar de

remeter-se a0 mundo em que vivia.

Apontadas algumas caracteristicas da cultura de si, podemos entdo assinalar determinadas

diferencas identificadas por Foucault entre ela o “cuidado de si” tal como aparece no

Alcibiades.

Em primeiro lugar, Alcibiades devia cuidar de si na medida em que pretendia governar 0s

(13

outros. Ou seja, o cuidado de si neste momento aparece vinculado a agdo politica, “ao

83 Assim, aparece como algo direcionado a uma atividade especifica, ao

exercicio do poder
contrario de sua configuracdo nos séculos | e I, quando orienta atividades diversas, se torna
um principio geral. H& aqui ndo simplesmente uma ruptura, mas uma inversédo de relacdo. Em
Platdo, era preciso “ocupar-Se CONSigo porque era preciso ocupar-se com os outros™®. No caso
dos filésofos helenisticos e romanos € preciso ocupar-se consigo, € a ocupagdo com 0S outros
surge como conseqiliéncia, como ‘“‘efeito”, diz Foucault, “necessario, sem duvida, mas tao
somente conexo”®. Ele exemplifica essa inversdo através da concepcdo de amizade no
epicurismo, que ¢ uma forma de cuidado de si, e a concepgdo estdica do homem “como ser

comunitario”, segundo a qual aquele que cuida corretamente de si mesmo sabera como se

portar em suas relacdes sociais, nos diferentes papéis que tem de cumprir.

%% A Hermenéutica do Suijeito, op. cit., pag. 34.
® A Hermenéutica do Sujeito, op. cit., pag 173
% A Hermenéutica do Sujeito, op. cit., pag 174
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E também destacada no didlogo uma idade na qual se deve cuidar de si proprio. Ao se
desesperar Alcibiades do descobrimento de sua prépria ignorancia, Socrates afirma que ele
estaria na idade de corrigi-la. O cuidado de si seria desta forma ndo algo para toda a vida, mas
indicado para certo momento, 0 momento de transi¢do para a vida politica. Podemos ver que
este preceito € bastante diferente aqui da forma que assume depois, com Epicuro afirmando
gue nunca se € jovem ou velho demais para filosofar, que o tempo de filosofar nunca passa. O
cuidado de si para os filésofos helenisticos e romanos “ndo é uma preparacdo momentanea

para a vida; é uma forma de vida” .

Séneca dirige seus conselhos ndo apenas a jovens
recém libertos de seus pedagogos, ainda em tempo de remediar, mas também a homens
adultos, ja exercendo suas funcdes, como era o caso de Lucilio. O tempo de corrigir-se, de
atentar para si ndo passa, nem no sentido de ser tarde demais para se comecar (embora quanto

antes se comece, melhor), nem no sentido de se ter feito o suficiente e poder dar-se por

satisfeito. O cuidado de si representa um imperativo para a vida toda.

Ele aparece também no texto ligado a uma educacdo imperfeita, deficitaria. Alcibiades
deveria cuidar de si para suprir lacunas ou erros de sua educacdo. O principio ocupa entéo
aqui uma funcdo pedagdgica, de suprir falhas de uma educacédo incorreta. Nos séculos | e II,
desvencilha-se deste enfoque e amplia-se para outros. Aproxima-se mais da medicina do que
da pedagogia, como vimos, sendo a filosofia pensada, tanto por estdicos, epicuristas, e
cinicos, como uma terapéutica da alma, como uma atividade curativa. A importancia de
desaprender o incorreto também ganha énfase, sendo “uma das importantes tarefas da cultura

de si.”®” Foucault fala ainda de uma funcéo combativa que o principio assume, com a ja citada

% A Hermenéutica do Suijeito, op. cit., pag. 446.

% 1dem, ibidem.
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emergéncia de comparacdes do cuidado de si com a atividade do soldado, do lutador, do

atleta, que procura vencer seus adversarios e estar sempre pronto a resistir a seus golpes.

Assim, no Alcibiades, vemos que o cuidado de si estava ligado a uma atividade que se
pretendia exercer (a acdo politica), a uma idade, ao suprimento ou substituicdo de debilidades
pedagdgicas. Quando se desenvolve em uma cultura de si passa a ser um principio geral,
recomendado a todos, em qualquer fase da vida, indiferentemente da ocupacdo, maturidade,

ou grau de sabedoria que se tem; ele passa a constituir um modo de viver.

Seria interessante apontar algo aqui de que ambos os momentos compartilham. Foucault fala
qgue poderiamos entender filosofia enquanto um saber que se pergunta ndo sobre o que é
verdadeiro e o que é falso, mas que se pergunta pelo que nos permite enxergar estes dois,
distingui-los, considerar algo como verdadeiro ou como falso, determinar as condicdes pelas
quais podemos operar esta distingdo, pelas quais podemos ter acesso a verdade. Por outro
lado, poder-se-ia considerar como espiritualidade o conjunto bastante diferenciado de praticas
que permitiriam pelo seu exercicio o acesso do sujeito a verdade, que seriam “ndo para o
conhecimento, (...), mas para o ser mesmo do sujeito, 0 preco a pagar para ter acesso a

verdade.” 8

Foucault ressalta trés pontos principais da espiritualidade que se desenvolveu no Ocidente.
Em primeiro lugar, para a espiritualidade o sujeito ndo tem acesso “direto” a verdade, e para
alcanca-la é necessario que realize transformacGes sobre e em si mesmo, vire um outro de si,
ponha em jogo seu proprio ser. Em segundo, estas transformac6es podem ocorrer de diversas
formas diferentes. Podem consistir em um movimento que retira o sujeito de seu estado inicial

e o modifica, que Foucault chama “movimento do éros”.®® Ou podem ser obtidas a partir de

%8 A Hermenéutica do Suijeito, op. cit., pag. 15

% A Hermenéutica do Suijeito, op. cit., pag. 16.
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um trabalho que o sujeito realiza sobre si mesmo, modificando ele préprio seu ser de sujeito,

por um trabalho de ascese, isto é, askesis.

H& um terceiro ponto, que diz respeito ao efeito da verdade sobre o sujeito. Se, de um lado, o
sujeito tem que passar por transformagdes em seu proprio ser para poder alcancar a verdade,
quando a alcanca, ela por sua vez novamente o transforma, o completa. E o que Foucault

»10 _ 3 verdade ilumina o sujeito, o modifica,

chama de “‘retorno’ da verdade sobre o sujeito
ndo é apenas algo que se encontre no fim do ato de conhecer como uma recompensa, COmo
algo que se recebe em troca do esforco do pensamento sem que o proprio ser que conheca seja
posto em questdo. E algo que exige, para que se encontre o caminho, para que se possa seguir

por ele, que se transforme, e que, quando se chega ao ponto almejado, novamente opera uma

transformacéo, agora de completude, de harmonizacéo do sujeito.

Para a espiritualidade, ndo ha apenas conhecer a verdade sem transformacdo, prévia e
finalizadora. Mas Foucault ressalta que durante toda a antiguidade, a filosofia (com a questéo
de “como ter acesso a verdade”) e a espiritualidade ndo estiveram nunca separadas.71 Esta
separacdo seria para Foucault uma marca do periodo moderno, um signo do comego “da
histéria moderna da verdade”, quando o conhecimento por si s6 € considerado o suficiente
para atingi-la, alcancad-la, sem que o ser do sujeito fosse posto em jogo, passe por
transformacdes. Representa uma “outra era da histéria das relagdes entre subjetividade e
verdade”. Nesta nova forma de relagdes, o tragco do “retorno” da verdade sobre o sujeito,
transfigurando-o, completando-o, desaparece. Assim, afirma Foucault que “ o acesso a
verdade, cuja condi¢do doravante € tdo somente o conhecimento, nada mais encontrard no

conhecimento, como recompensa e completude, do que o caminho indefinido do

" 1dem, ibidem.

™ Foucault cita aqui as excecdes da gnose, em relacdo a definicdo de espiritualidade, e de Arist6teles, em relacdo
a unido entre espiritualidade e filosofia (A Hermenéutica do Sujeito, op. cit., pag. 17).



34

conhecimento”.” Desta forma, 0 acesso a verdade perde seu poder de salvacdo do sujeito,

substituindo-se & esta no¢do a de “conhecimento de um dominio de objetos”’>.

Seria devido a esta nova forma de entender a verdade, seu desvinculamento da espiritualidade,
que “o cuidado de si”’ ndo receberia aten¢do pela historia da filosofia. Ele terminaria eclipsado
pelo preceito “conhece-te a ti mesmo”, por nos reconhecido como o preceito antigo por
exceléncia, tendo sido o cuidado de si freglientemente esquecido e, de toda forma,
marginalizado. O “conhece-te a ti mesmo” aparece a nés como “a formula fundadora da
questdo das relagdes entre sujeito e verdade”. Foucault argumenta todavia que, para os gregos,
este pricipio ndo tinha o valor que lho conferimos hoje, ndo era um “fundamento da moral”.

Deveria ser entendido como inscrito dentro do quadro mais geral do cuidado de si.

2 A Hermenéutica do Suijeito, op. cit., pag. 19.
® A Hermenéutica do Suijeito, op. cit., pag. 173
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CAPITULO 1l

No ja aludido artigo “O Uso dos Prazeres e as Técnicas de Si”’, Foucault menciona o fil6sofo
francés Pierre Hadot, porém sem aprofundar-se sobre a importancia da obra deste no
desenvolvimento de seus proprios pensamentos. Foucault teria aparentemente sofrido bastante
influéncia, em seus trabalhos mais tardios, do pensamento de Hadot, em especial de seu livro
Exercices spirituels et philosophie antique. Ortega, em Amizade e Estética da Existéncia em
Foucault, reclama do pouco reconhecimento desta influéncia, relacionando ao contato com
sua obra o surgimento do que seria entdo o “objetivo principal de Foucault: a reabilitacdo da

3974

filosofia como ascese e forma de existéncia”'”, questdo que sera abordada mais a frente neste

capitulo.

Em “Exercicios Espirituais”, capitulo do livro Philosophy as a way of life: spiritual exercises
from Sécrates to Foucault™, vemos de fato uma série de reflexdes e enfoques que parecem
muito aproximar-se de questbes sobre a Antiguidade abordadas por Foucault. Buscar-se-a,
aqui, fazer apenas um recorte de alguns aspectos deste texto, com vistas a melhor situar o
debate entre os dois filésofos, dando-se preferéncia as exposicGes de Hadot relativas aos
estoicos, podendo assim melhor associé-las as exposicGes presentes no capitulo anterior e
abordar certas criticas que Hadot fez a Foucault. Penso que as semelhancas entre os trabalhos
de ambos facilmente saltardo aos olhos. Entretanto, delimitar sua real aproximacdo e
diferengas requereria um estudo pormenorizado, atencioso as nuances das interpretacfes de

cada um. Para respeitar estas sutilezas e ndo atropelar o detalhe evitar-se-a constituir aqui

" ORTEGA, Francisco. Amizade e Estética da Existéncia em Foucault. Rio de Janeiro, RJ: Graal, 1999, p. 52.

" HADOT, Pierre. Spiritual Exercises, em: Philosophy as a way of life: spiritual exercises from Socrates to
Foucault, Oxford, UK/ Massachusetts, USA. Publicacdo em inglés baseada na segunda edi¢do de Exercices
spirituels et philosophic antique (1987), mas com o acréscimo de novos ensaios que Hadot produzira apds a
publicacdo daquela obra.
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muitos paralelos e comparacdes entre as coincidéncias ou o distanciamento das colocacdes de

um e de outro.

Hadot defende nestes escritos que a filosofia na Antiguidade consistia em um exercicio
espiritual.”® A pratica destes exercicios era designada pelo termo grego askesis. Eles
corresponderiam a um trabalho de modificacdo do individuo sobre sua visdo do mundo e
sobre seu proprio ser. Embora ndo se conheca atualmente nenhum tratado antigo sistematico
que codificasse as instrucbes e técnicas para exercicios espirituais, estes exercicios eram
aparentemente bastante conhecidos na Antiguidade, fazendo parte da vida diaria nas escolas

filos6ficas.

O significado do discurso filoséfico, de suas teorias, ndo poderia entdo ser compreendido fora
deste horizonte. Elas estavam, de certa forma, inscritas na pratica espiritual, isto é, em uma
“perspectiva concreta”’. Haveria uma caracteristica existencial nos trabalhos de filosofia
antiga, subjacente as suas construcdes tedricas, a qual se teria de ter em vista em nossa
aproximacao destas. E necessario ter em mente, Hadot ressalta, na aproximag&o com a obra de
um filésofo, a situacdo real na qual ela se desenvolveu. Neste caso, as obras seriam “0S
produtos de uma escola filosofica, no sentido mais concreto do termo, no qual um mestre

forma seus discipulos, tentando guia-los & auto-transformagéo”’®

. Interpretar o pensamento
antigo levando em conta esta perspectiva significaria devolver a filosofia a sua forma original:

“ndo como uma construgdo tedrica, mas como um método para a formacao de pessoas para

"6 «QOur claim has been, then, that philosophy in antiquity was a spiritual exercise”. Philosophy as a way of life:
spiritual exercises from Socrates to Foucault, op.cit., pag. 104. (tradugdo nossa)

" |dem, ibidem, pag. 104.

"8 «“They are the products of a philosophical school, in the most concrete sense of the term, in which a master
forms his disciples, trying to guide them to self-transformation and —realization”. Philosophy as a way of life:
spiritual exercises from Socrates to Foucault, op.cit., pags. 104-5. (traducdo nossa)
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viver e olhar o mundo de uma maneira nova”. A filosofia seria, entdo, “uma tentativa de

transformar a humanidade”. "

Para Hadot, as praticas de exercicios espirituais se estenderiam a tempos provavelmente
irrastredveis, mas seria com a figura de Socrates que elas teriam surgido a consciéncia
ocidental, permanecendo ele com a imagem daquele que nos chama a acordar nossa
consciéncia. A forma que isso teria para Sdcrates seria a do didlogo, o qual seria um exercicio
espiritual, na medida em que encaminhava os interlocutores a uma conversao, transformacéo,
e em que necessitava, para efetivar-se, da aceitacdo destes - os interlocutores precisavam
aceitar tomar parte na busca da verdade, assim como tinham de deixarem-se ser
transformados nesta busca. Falando sobre o preceito socratico “conhece-te a ti mesmo”, ele
afirma que, embora seja dificil determinar o sentido da expressdo naquela época, ela teria
como aspecto destacavel a constituicdo de uma relacdo consigo mesmo, o que poderia ser

considerado o fundamento de todo exercicio espiritual.

Em realidade, mesmo quando este ndo tem a forma de um diélogo, haveria sempre uma
“implicitude”® dialdgica no texto filoséfico antigo e o interlocutor era sempre imaginado,
sendo seu espaco levado em consideragéo. Isso seria talvez o motivo pelo qual muitas vezes
sdo encontradas contradi¢bes, segundo o pensamento moderno, nas obras destes filosofos.
Para uma abordagem atual, o pensamento antigo freqiientemente aparece como pouco
sistematico, no sentido de ndo possuir uma ordem, uma linearidade rigorosa. Hadot advoga,
recorrendo ao trabalho do filésofo Diring, esta dimensdo textual mesmo para Aristoteles,
cujos escritos, longe de tencionarem ser um tratado expositivo de toda sua doutrina, como

comumente sdo encarados, consistiam em “notas de classe” (“lecture-notes”), em reflexdes

7 «philosophy then appears in its original aspect: not as a theoretical construct, but as a method for training
people to live and to look at the world in a new way. It is an attempt to transform mankind.” Philosophy as a way
of life: spiritual exercises from Socrates to Foucault, op.cit., pag. 107. (tradugdo nossa)

8 Esta palavra ndo consta no dicionario da lingua portuguesa, podendo ser considerada um neologismo. Consiste
na substantivagdo do adjetivo “implicito”.
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geradas a partir de situacGes e problematicas distintas. Ele ndo pretendia erigir um “‘sistema
completo da realidade”, mas “treinar seus estudantes na técnica de utilizacdo de métodos
corretos na légica, nas ciéncias naturais, e na ética”.®* Assim, ele teria sido melhor em criar
perguntas, incessantemente rearranjadas, do que em fornecer respostas, sendo as questfes
abordadas a partir de angulos e linhas de pensamento diferentes, o que acabaria produzindo
respostas incoerentes entre si. Esta “incoeréncia” se explicaria, mais do que por uma falta ou
falha de método, pela propria natureza deste, no qual encenariam capital importancia a
particularidade da questdo envolvida e a forma na qual ela foi posta, a linha de raciocinio pela
qual se a abordou. De acordo com Hadot, guardadas as devidas diferencas entre elas, esta
descricdo da filosofia de Aristételes poderia ser estendida a quase todas as escolas filosoficas
antigas. A filosofia antiga se aproximaria entdo menos da proposicao de sistemas unitarios do

que de um exercicio dialético.

Hadot afirma que os exercicios espirituais podem ser melhor notados no periodo helenistico e
romano, citando o exemplo dos estdicos, pelos quais a filosofia era abertamente entendida
como exercicio, ndo enquanto interpretagdo ou conhecimento de textos, mas como uma
atitude, um estilo de vida, uma arte de viver.* O ato filoséfico ndo seria para esta filosofia
apenas um ato intelectivo, mas poria em movimento todo o ser do sujeito, sua existéncia,
modificando-a, transformando-a. Ele ndo estava separado da existéncia, como se fosse um
desdobramento a parte da vida que se vive, mas a carregava consigo em seu desenrolar: em

seu agir na vida, a propria vida ¢ “agida”.

8 «“Moreover, Aristotle had no intention of setting forth a complete system of reality. Rather, he wished to train
his students in the technique of using correct methods in logic, the natural sciences, and ethics.” Philosophy as a
way of life: spiritual exercises from Socrates to Foucault, op.cit., pag. 105. (tradugdo nossa)

82 «In their view, philosophy did not consist in teaching an abstract theory? - much less in the exegesis of texts"-
but rather in the art of living. 11 It is a concrete attitude and determinate lifestyle, which engages the whole of
existence.” Philosophy as a way of life: spiritual exercises from Socrates to Foucault, op.cit., pag. 83. (tradugéo
nossa)
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A filosofia teria o papel de terapéutica das paixdes, sendo estas consideradas os motivos do
sofrimento humano, pelos desejos ou medos desmedidos. Os exercicios espirituais
objetivariam levar a cabo uma transformacéo no individuo, que Ihe alcancasse a libertacao das
paix0es. Esta concepcéo filosofica estaria presente em todas as doutrinas greco-latinas, cada
uma possuindo sua propria terapéutica, porém ndo sendo nunca entendido o conhecimento
tedrico como desvinculado da pratica, mas sempre desenvolvido atrelado a ela. Como coloca
Ortega: “Todas as doutrinas filosoficas concordam em que até o tratado mais sistematico
aspira a fomentar o processo espiritual do aluno: formacdo em vez de transmissdo de

informagao.”®

Para os estoicos, esta tarefa de formacdo da filosofia consistiria em educar os homens a néo
desejar nada além do que esta em seu poder obter, nada do que ndo poderia ser determinado
por sua liberdade. Procuramos possuir e manter bens ou evitar acontecimentos que nao estdo
em nosso controle determinar, os quais devemos, pelo contrério, educar-nos para aceitar,
entendendo que ndo se pode agir sobre eles. No livro “O que ¢ filosofia antiga?”, ao discorrer

sobre o estoicismo, Hadot coloca:

“A experiéncia estdica consiste em uma tomada de consciéncia aguda da situagdo
tragica do homem condicionado pelo destino. Aparentemente ndo somos livres para
nada, pois ndo depende absolutamente de nds ser belos, fortes, com boa sadde, ricos,
experimentar o prazer ou escapar ao sofrimento. Tudo isso depende de causas
exteriores a ndés. Uma necessidade inexordvel, indiferente a nosso interesse
individual, destr6i aspiracdes e esperangas; estamos entregues sem defesa aos
acidentes da vida, aos reveses da fortuna, a doenga, a morte.”%

Estando tanta coisa além de nossa vontade, de nosso controle, dever-se-ia buscar agir sobre a
Unica coisa que é possivel: sobre nossas proprias paixdes, sobre n6s mesmos. Assim, 0s
valores de “bem” e “mal” sdo equiparados ao bem e ao mal moral, pois sdo estes dependentes

da escolha, de nossa liberdade, enquanto todo o resto, que ndo depende de nés, é considerado

8 Amizade e Estética da Existéncia em Foucault, op.cit., p. 53
8 HADOT, Pierre. O que é filosofia antiga? 42 Edic&o. Sdo Paulo, SP: Loyola, 2010, pag. 188.
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indiferente. A “vontade de fazer o bem”, de “agir de acordo com a razdo”, ¢ a fortaleza
inquebrantavel pela fortuna, o abrigo onde se erige livremente a independéncia. Este espaco €

8 'jdéia central para o estoicismo,

marcado também pela idéia de “coeréncia consigo proprio
e que poderia se considerar uma conseqiiéncia da razdo, a qual é sempre coerente consigo

mesma.

O que é indiferente ndo deve ser por nds rejeitado, mas aceito na sua totalidade, é necessario
trocar “nossa visao ‘humana’ das coisas, na qual nossos valores dependem de nossas
paixoes, para uma visdo ‘natural’ das coisas, que recoloca cada evento dentro da perspectiva
da natureza universal”.?® O alcance desta visdo, deste modo de agir, se da com a ajuda dos
exercicios espirituais, constituindo-se num lento e arduo aprendizado. A idéia de aprendizado
ocupa um papel central nestes escritos de Hadot, sendo ele dividido nas sessdes “Aprendendo
a viver”, “Aprendendo a dialogar”, “Aprendendo a morrer” e “Aprendendo a ler”. A énfase na
palavra exemplifica sua importancia e a idéia de exercicio, trabalho, faz-se nitidamente

presente.

Hadot procede a uma caracterizacdo dos exercicios espirituais estoicos, feita a partir de duas
listas deles encontradas na obra de Filon de Alexandria. Havia uma diversidade deles, como
por exemplo a meditacdo, a atencdo, a rememoracdo das coisas boas, a leitura, a escuta, o
cumprimento de tarefas, o exercicio de autodominio, entre outros. Entre estes exercicios, se
destacaria a atencdo, caracterizada por Hadot como “a atitude espiritual estoica
fundamental”®’, de certa forma a esséncia dos exercicios espirituais. A atencdo se constituiria

em uma vigilancia continua e sempre atenta, na presenca do espirito, permanecendo este em

8 0 que é filosofia antiga?, op.cit., p. 189.

8 <\\/e are to switch from our "human" vision of reality, in which our values depend on, our passions, to a
"natural” vision of things, which replaces each event within the perspective of universal nature”. Philosophy as
a way of life: spiritual exercises from Socrates to Foucault, op.cit., pag. 83. (traducdo nossa)

¥ Philosophy as a way of life: spiritual exercises from Socrates to Foucault, op.cit., pag. 84. (traducio nossa)
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um estado de tensdo constante.?® Seria esta vigilancia constante que permitiria estar sempre
alerta e recorrer, de imediato, em cada situagdo encontrada, a “regra fundamental da vida”, a
saber, o discernimento entre o que depende de nos e o0 que ndo nos cabe determinar. A atengédo
também se definiria como “concentragdao no momento presente”, podendo assim nos libertar
das paixdes, as quais seriam sempre causadas pelo passado ou pelo futuro, dois tempos fora
de nosso dominio. Pela concentragdo no presente, ela “nos permite aceder a consciéncia
cosmica, por nos fazer atentos ao valor infinito de cada instante, e nos fazendo aceitar cada

momento da existéncia do ponto de vista da lei universal do cosmos”.%

A filosofia era, para os estdicos, uma forma de vida, e fazer filosofia era praticar como viver,
com o alvo de atingir uma existéncia consciente e livre, livre por ndo se desejar o que esta
fora do alcance determinar, consciente no sentido de uma transcendéncia da prépria
individualidade, e uma percepcao de si como parte do todo racional, do cosmos racional.®® Na
verdade, esta caracteristica da filosofia como um modo de vida ndo se restringia aos estdicos,
mas aplicar-se-ia as outras correntes filosoficas antigas. Hadot examina as distintas escolas da
antiguidade e chega a conclusdo de que, para além das diferengas existentes entre elas, ha
tracos presentes em todas, que poderiam ser ressaltados. Assim, todas estas escolas, em maior
ou menor grau, propunham uma mudanca completa do modo de vida de seus participantes.
Esta escolha ndo deve ser diminuida, pois para tanto se tinha que abrir mdo do comumente
considerado bom (“riqueza, honrarias, prazeres”), e optar por uma forma de vida que
valorizava a contemplagéo, a virtude, a simplicidade, a felicidade em simplesmente existir. O

individuo tinha de estar pronto para abrir m&o de seu estilo de vida e sua visdo de mundo

8 «|t is a continuous vigilance and presence of mind, self consciousness which never sleeps, and a constant
tension of the spirit.” Idem, ibidem. (traducdo nossa)

¥philosophy as a way of life: spiritual exercises from Socrates to Foucault, op.cit., pag. 85. (traduc&o nossa)

% philosophy as a way of life: spiritual exercises from Socrates to Foucault, op.cit., pag. 86.
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habitual, para transmutar sua perspectiva humana em uma perspectiva “coésmico-fisica” o

universal.

A meta comum destas filosofias é, de acordo com Hadot, a melhora de si, a auto-realizacédo e
auto-formacéo, buscada através dos exercicios espirituais. Todas elas acreditariam que, antes
desta conversdo filosofica, 0 homem néo se encontra feliz, mas agitado, perdido no meio de
seus desejos egoisticos e temores incessantes, escravo de suas paixdes, sobre as quais ndo tem
controle. Todavia, creriam todas as escolas, igualmente, que este estado ndo € definitivo, mas
modificavel pela liberdade de vontade humana, que permite ao homem escolher transformar-
se, buscar ir de encontro com a razdo. A verdadeira natureza humana é considerada racional e,
enguanto o homem nao se exercita em melhorar a si mesmo, ndo se modifica na direcdo de
alcancar um estado de perfeicdo, ele ndo € verdadeiramente ele mesmo, nem é verdadeira a
vida que ele leva. Assim, todos 0s exercicios espirituais consistiriam também em um retorno a
si mesmo, no qual se libertaria da individualidade parcial “nossa pessoa moral, aberta a
universalidade e & objetividade, e participando na natureza universal ou no pensamento”®.
Desta libertagdo das paixdes consistiria a felicidade, a qual corresponderia a “independéncia,
liberdade e autonomia. Em outras palavras, a felicidade é o retorno ao essencial: aquilo que

. o , (5> 93
somos verdadeiramente ‘nos mesmos’, e que depende de nos.”

Hadot igualmente enfatiza que para estas filosofias, com talvez a excecdo do epicurismo, a

sabedoria € um estado que se luta sempre por alcancgar, mas que jamais é atingido — sua busca

91 «(...) and his way of looking at the world radically metamorphosed into a cosmic-"physical" perspective.”

Philosophy as a way of life: spiritual exercises from Socrates to Foucault, op.cit., pag. 104. (traducdo nossa)

% «Thus, all spiritual exercises are, fundamentally, a return to the self, in which the self is liberated from the
state of alienation into which it has been plunged by worries, passions, and desires. The "self" liberated in this
way is no longer merely our egoistic, passionate individuality: it is our moral person, open to universality and
objectivity, and participating in universal nature or thought. Philosophy as a way of life: spiritual exercises from
Socrates to Foucault, op.cit., pag. 103. (tradugdo nossa)

% «It follows that happiness consists in independence, freedom, and autonomy. In other words, happiness is the
return to the essential: that which is truly "ourselves,” and which depends on us.” Philosophy as a way of life:
spiritual exercises from Socrates to Foucault, op.cit., pag. 102. (traducdo nossa)
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¢ uma atividade que nunca é levada a cabo. A sabedoria seria identificada com a perfeicao
divina, e 0 melhor cabido ao homem seria 0 lugar de “amigo do saber”, amando a sabedoria e
procurando aproximar-se dela, exercitando-se constante e continuamente nesta empreitada. O
homem que se coloca na busca da sabedoria ndo chega ao estado de ser sabio, mas também
ndo € mais um “ndo-sabio”, sendo entdo o filésofo um homem dividido entre a vida cotidiana,
o dia-a-dia comum, e a vida lucida, contemplativa, vivendo entre estes dois estados e tendo

gue continuamente reconquistar o segundo.

Hadot também investiga uma visao da filosofia como aprendizado para a morte. Ele identifica
uma relacdo entre morte e linguagem, representando a primeira a transitoriedade do individuo
em sua vida corpoOrea, em oposic¢ao a imutabilidade e perenidade do Logos. Esta oposicao se
poderia simbolizar pela prépria vida de Socrates, que morreria por manter-se fiel ao Logos. A
fidelidade ao logos, ao pensamento, sobrepor-se-ia ao desejo pela vida material. O proprio
Sécrates, no didlogo Fédon, diria a seu interlocutor ser o filosofar um treino para a morte.
Esta concepcao da filosofia gozaria de forte influéncia na histéria do pensamento ocidental,
sendo encontrada mesmo em alguns dos adversarios do platonismo, como Epicuro e

Heidegger.

Dito treino poderia ser entendido como um exercicio para a libertacdo da parcialidade, de
nosso olhar individualizado, preso pelas paixdes e em desejos transitdrios, e a conquista da
visdo universal, objetiva, racional, a conquista entdo de uma completude, da totalidade. Da
perspectiva da racionalidade, as preocupagdes humanas seriam consideradas insignificantes.
O medo da morte, enquanto uma delas, se esvairia. Para 0s estdicos, esse exercicio era
associado com o aprendizado da liberdade, e a valorizacdo do presente, da atencdo que cada
instante deveria receber. A reflexdo sobre a morte seria capaz de transformar nossas vidas, de

re-significar nossos valores e de rearranjar nossas preocupacoes e vontades.
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Hadot ressalta que a propria fisica poderia ser um exercicio espiritual, possuindo esta
atividade um significado diferente para cada filésofo. Ela pode ser tomada como tal por ndo
possuir outro objetivo além de si mesma, possibilitando a contemplacédo da natureza — o que
seria 0 caso, guardadas as diferencas, em Aristoteles e em Epicteto. Ela também poderia ser
enxergada como um sobrev6o, que permitiria contemplar os problemas humanos de cima, a
distdncia, aparecendo eles entdo como pequenos, desimportantes — metafora que se
encontraria em Marco Aurélio e Séneca. A visdo da fisica como um exercicio espiritual, bem
como a transformacéo, no sentido estdico, entendida como a metamorfose do ponto de vista
humano para a contemplacéo da racionalidade, universal, nos levam a criticas articuladas por

Hadot no Seminario Michel Foucault, do ano de 1988.

A critica a Foucault

Nesta conferéncia, Hadot afirma dirigir-se aos volumes dois e trés da Historia da
Sexualidade, isto €, O Uso dos Prazeres e O Cuidado de Si. Hadot comeca sua exposicdo
afirmando crer ter tido certa influéncia no pensamento de Foucault, através de sua

caracterizagdo da filosofia antiga enquanto uma “arte de viver, um estilo de vida™*

, € aNogéo
de transformacdo nela presente, em oposi¢do a concep¢do moderna da filosofia unicamente
enquanto discurso tedrico. Entretanto, ele afirma ser seu objetivo realgar os tragos que
separariam a ambos o0s autores, fosse em relacdo a diferenga entre suas leituras da

antiguidade, fosse em relacéo a suas opgdes filosoficas. Nos focaremos aqui em duas partes

da critica dele: uma relativa a interpretacdo histérica realizada por Foucault, outra em relacéo

% HADOT, Pierre. Reflexdes sobre a nogio de “cultura de si”, em Michel Foucault philosophe. Paris: Seuil,
1988, p.262 (tradugdo nossa)
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a um “modelo” para a atualidade que, de acordo com Hadot, estaria sendo oferecido a partir

desta interpretacao.
Problematizacdes da analise historica

Uma das diferencas de interpretacdo apontadas por Hadot seria a conceituacdo foucauldiana
da ética Greco-romana enquanto uma ética do prazer que se tem consigo préprio. Hadot
critica a apropriacdo que faz Foucault da carta XXIIl de Séneca, na qual Séneca afirma que
descobrimos a alegria na melhor parte de nés mesmos. Nesta carta, estaria presente a
diferenciacéo entre as no¢bes de voluptas, correspondente a prazer, e a gaudium, equivalente
a alegria. Foucault consideraria as diferencas entre os termos, mas falaria de ambos como
sendo tipos distintos de prazer, gaudium sendo entendido como o prazer que se tem consigo
mesmo, na posse de si*®. Hadot considera esta leitura equivocada. Segundo ele, os préprios
estoicos estabeleciam esta separacdo entre 0s termos, justamente por estar em sua ética o
prazer excluido da vida moral, ocupando nesta o papel central a idéia de virtude, a qual, tendo
em si mesma seu fim, era equivalida a propria felicidade. Foucault teria identificado a
“melhor parte” de si de que fala Séneca com o “eu”, enquanto individuo parcial, digamos,
separado da totalidade. Mas para Hadot, quando Séneca diz isso, esta se referindo a Razdo
universal e divina, que € interior a todos 0s homens: “4 ‘melhor parte’ de si mesmo é, finalmente,

um si transcendente. Séneca ndo encontra sua alegria em ‘Séneca’, mas em transcender Séneca, em

descobrir que tem em si mesmo uma razéo, parte da Raz&o universal, interior a todos os homens e ao

proprio cosmos.”®

Assim, no caso dos estdicos, 0 exercicio espiritual consistiria em transcender a si, em

5597

ultrapassar o si parcial, e unir-se com a razdo, “pensar e agir’”>' com ela. Como se exp0s

% Discussio presente em “Historia da Sexualidade III: O cuidado de si”, op.cit., pags. 70-71
% Reflexdes sobre a nogdo de “cultura de si”, op. cit., p. 262. (traducio nossa)

% |dem, p. 263.(traducio nossa)
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anteriormente, a natureza humana seria para o estoicismo genuinamente racional, e 0 homem
tem de se exercitar para alcancar seu ser verdadeiro, transcender sua parcialidade e alcancar o

ponto de vista da razdo perfeita, descobrindo-a dentro de si.

Hadot problematiza, assim, a nog¢ao de “técnicas de si” utilizada por Foucault. Ele acredita
que esta nogao, proxima da por ele denominada “exercicios espirituais”, estd por demais
articulada ao redor de certo entendimento da idéia de “si”. Poder-se-ia ja encontrar uma
sugestdo das criticas que seriam articuladas por Hadot nas diferencas de terminologia dada
pelos dois filésofos ao recorte que fazem de fenbmeno semelhante na antiguidade. No texto
anteriormente examinado, “Exercicios Espirituais”, a importancia da escolha de termos é
tratada por Hadot. Ele pondera que a expressdo deveria soar um pouco estranha aos ouvidos
contemporaneos. Entretanto, embora diferentes termos, como por exemplo “pensamento”,
“ética”, “intelectual”, se aproximassem dos exercicios em questdo, capturassem deles certos
aspectos, eles ndo os conseguiriam traduzir por completo, sendo muito restringidos a apenas
um campo abarcado nestes exercicios. A no¢do de “espiritualidade”, por outro lado, deixaria
entender que é o proprio ser, por inteiro, do sujeito que é posto em questdo e transformado

nestes exercicios.

Parece-me que a nogao de ““si” também pode ser utilizada para sugerir que o sujeito em sua
completude é posto em jogo. Entretanto, argumenta Hadot, em seus escritos Foucault parece
ter sido deixado de lado “o sentimento de pertenca a um Todo”*® de uni&do com o ponto de
vista universal, cosmico, que seria essencial para a compreensdo do pensamento estéico. Em

199 ¢

toda a énfase que Foucault colocaria na nogao de “si” (por exemplo, “cultura de si”, “relacao

199 <

a si”, “prazer consigo mesmo”, etc.), ndo pareceria haver a dimensdo em que a “técnica de si”

% Reflexdes sobre a nogdo de “cultura de si”, op. cit., pag. 263. (traduc&o nossa)
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¢ também superagao, transcendéncia, de si. Afirma Hadot: “Ora, uma tal perspectiva cosmica

transforma de uma maneira radical o sentimento que se pode ter de si mesmo.”*°

Hadot afirma estar de acordo, portanto, quando Foucault fala das “praticas de si” enquanto
constituintes de uma “conversdo a si”, pela qual o sujeito liberta-se do apego a tudo que €
exterior e se volta para si, pelo qual “procuramos ser N0ssos proprios mestres, possuir-nos a
nés mesmos, encontrar nossa felicidade na liberdade e na independéncia interior'®. Mas ele
pensa que esse movimento de “interiorizagdo” nao pode ser pensado sem a compreensao de
um movimento de “exteriorizacdo”, pelo qual se transcende o eu e se eleva a uma tomada de
“consciéncia de si como parte da Natureza, como parcela da Razdo universal”*®. Aqui,
Hadot se refere a mudanca, anteriormente mencionada, da perspectiva humana para aquela da
natureza. Ao identificarmo-nos com a natureza racional, a qual é interior a todos 0s homens,
mudamos nossa perspectiva e nosso modo de ser no mundo, passamos a viver no “mundo da

29 e

natureza”, “praticamos entdo a ‘fisica’ como exercicio espiritual”. Hadot pensa que todo este
segundo movimento deveria ter sido enfatizado por Foucault: “Ha ai uma transformacéao
radical das perspectivas, uma dimensdo universalista e cdsmica, sobre a qual M. Foucault,
parece-me, nao insistiu suficientemente: a interiorizacdo € ultrapassamento de si e

universalizacdo.”%

Uma forma de colocar a critica de Hadot bastante perspicaz me parece ser realizada por
Arnold Davidson, na introducédo ao livro Philosophy as a way of life. Ali, ele diz que a critica
de Hadot refere-se ndo apenas ao fato de que Foucault teria fornecido uma imagem muito

estreita da ética antiga, mas também ao fato de que “ele limitou o ‘cuidado de si’ apenas a

% |dem, ibidem. (traducéo nossa)
100 Reflexdes sobre a nogdo de “cultura de si”, op. cit., pag. 267. (traducdo nossa)
101 | dem, ibidem. (traduc&o nossa)

192 |dem, ibidem. (traduc&o nossa)
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ética.”'® Foucault teria deixado de lado a dimenso da fisica como um exercicio espiritual, da
importancia que tinha essa ciéncia para a forma como o filésofo enxergava sua relacdo com o
mundo, para que atingisse a “consciéncia cosmica”. Ndo apenas a ética ligava-Se a ascese, a
transformacdo, mas também a fisica, a logica. Para Hadot, todas as trés participariam
significativamente do modo de vida filoséfico, da forma de viver do filésofo enquanto um

. 5,104
“amante da sabedoria” .

Parece-me que as criticas de Hadot, do ponto de vista histérico, sdo pertinentes. Entretanto, é
interessante notar, que, em Hermenéutica do Sujeito, Foucault articula alguns dos aspectos
que de acordo com Hadot teria deixado de lado. Procurarei aqui expor certas idéias colocadas
por ele na aula de 17 de fevereiro, na qual se deteve a analisar em especial textos de Séneca.
Vale lembrar que Hadot afirma, em sua exposicdo, referir-se aos volumes Il e 11l da Historia
da Sexualidade, e que possivelmente ndo havia travado contato com o curso de Foucault de

1982.

Nesta aula, Foucault fala sobre o livro Questdes Naturais, de Séneca. Exponho aqui partes de
sua argumentacdo que me pareceram relacionar-se com a fala de Hadot. De acordo com
Foucault, nesta obra Séneca se dedica ao estudo das diferentes partes do mundo, como, por
exemplo, o céu, a terra, as aguas, etc. Foucault analisa duas cartas que funcionam como
prefacio a diferentes partes do livro, ambas tratando de um tema comum: a importancia de
estudar a natureza. Ele procura demonstrar com detalhes que o conhecimento da natureza, do
mundo, na verdade completaria 0 conhecimento de si: este apenas realizar-se-ia inteiramente

com o conhecimento da natureza.

103 «One way of describing Hadot's misgivings about Foucault's interpretation of ancient spiritual exercises is to
say that Foucault not only gave a too narrow construal of ancient ethics, but that he limited the "care of the self"
to ethics alone.” Philosophy as a way of life, op. cit., pag. 24. (tradugdo nossa)

104 philosophy as a way of life, op. cit., pag. 25.
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Para os estoicos, afirma ele, a liberdade seria um direito por “natureza”'®. Liberdade é aqui
entendida enquanto dominio de si, enquanto a possibilidade de ndo ser servo de si proprio. E é
através do conhecimento da natureza que seria possivel liberar-se da serviddo a si. Foucault
coloca que a filosofia possuiria, de acordo com Séneca, duas partes: uma versando sobre os
homens e outra sobre os deuses. Ha entre estas duas partes quase uma hierarquia, ndo sao
igualmente importantes, possuem diferenca “de dignidade™®. Esta distingdo aparecia
inclusive sob a forma de uma ordem, era necessario primeiro voltar-se sobre si, para depois se
voltar ao mundo — mas com atencdo ao fato de que s6 a segunda filosofia finalizava a
primeira. A filosofia que trata dos homens langaria luz as questdes da terra, mas a segunda
“nos conduz, arrancando-nos da trevas, a fonte de luz”'”’. Ela constitui, de acordo com
Foucault, um movimento de ascensdo, de elevacdo do sujeito. Este movimento, que é possivel
realizar pelo estudo da natureza, permitiria um fugir a si mesmo, “que consuma e completa o
desprendimento em relacéo aos defeitos e aos vicios”.!% Mas ele é também uma ida a Deus.

Afirma Foucault, comentando o livro de Séneca:

“(...) o movimento que nos conduz ao ponto de onde vem a luz é o que nos
conduz a Deus, ndo entretanto sob a forma de uma perda de si mesmo em Deus ou
de um movimento que nele se aniquilaria, mas sob a forma que nos permite
encontrarmo-nos, diz o texto, ‘in consortium Dei’. em uma espécie de
conaturalidade ou de cofuncionalidade em relagdo a Deus. Isso significa que a razéo
humana é da mesma natureza que a razdo divina. Ela tem as mesmas propriedades, 0
mesmo papel e a mesma fungdo. O que a razdo divina é para 0 mundo, a razao

SR 1
humana deve ser para o proprio homem.” %

105 A Hermenéutica do Sujeito, op. cit., pag. 243.
106 A Hermenéutica do Sujeito, op. cit., pag. 245.
197 A Hermenéutica do Suijeito, op. cit., pag. 246.
1% 1dem, ibidem.

109 A Hermenéutica do Suijeito, op. cit., pag. 247.
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Entretanto, Foucault ressalta, ao fazer estas observacdes, 0 quanto esse movimento de subir ao
alto e contemplar o mundo de cima, de identificacdo com a razdo divina, ndo € um movimento
de deixar o mundo, ndo constitui um dualismo entre dois universos. N&o se trata de um
abandono de um primeiro mundo, ontologicamente mais “fraco”, em relacdo a um segundo,
mais “real”. A partir desta diferenciagdo, Foucault opde o movimento estoico ao platénico,

embora reconhecendo influéncias deste no primeiro.

Para Foucault, este conhecimento de si enquanto participante da razdo universal situa-se
justamente na tensdo entre a individualidade — o0 ponto preciso que se € no tempo e no espaco-
e a totalidade da racionalidade na qual esta é pertencente. Isso significa que este movimento
ndo é um retirar do olhar sobre si mesmo, mas um redimensionamento de si sob um olhar

mais abrangente.

Assim, a recomendacao estoica de prestar servi¢o, atencao a si, ter a si mesmo como objetivo
a ser alcancado, ndo é incompativel com a idéia de libertar-se de si mesmo, nao ser de si

préprio escravo. Ele declara:

“Vemos, conseqiientemente, que ‘ndo se perder de vista’ e ‘percorrer com o olhar o
conjunto do mundo’ sdo duas atividades absolutamente indissocidveis uma da outra,
sob a condicdo de ter havido este movimento de recuo, esse movimento espiritual do
sujeito, estabelecendo dele a ele mesmo o maximo de distancia e fazendo com que,
no topo do mundo, o0 sujeito chegue a se tornar consortium Dei: 0 mais proximo de
Deus, participante da atividade da racionalidade divina.” '*°

O conhecimento de si e 0 da natureza estariam assim ndo independentes, mas ligados um com
0 outro. A libertacdo seria conseguida apenas com o estudo da natureza, que teria o papel de
fazer o homem “penetrar no segredo mais interior da natureza”, fazendo-0 redimensionar-se
pelo reconhecimento de seu lugar no espago — correspondente apenas “a um ponto” — e em

perceber em si, a si mesmo, como participante da razéo universal.

10 A Hermenéutica do Suijeito, op. cit., pag. 251.
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Desta forma, me parece que, na aula aqui abordada, Foucault buscou ressaltar determinados
tracos do estoicismo que se aproximam bastante aos indicados por Hadot. Em relacéo ao texto
de Hadot aqui trabalhado, me parece que Foucault ressalta mais uma tensdo entre
“individualidade” e “totalidade”, que haveria nesse movimento. Seria necessario, entretanto,
empreender uma pesquisa mais atenta das descricbes de ambos, parecendo-me, a titulo de
hipdtese apenas, que a nocdo de individuo, no movimento consumado, tal como descrito por

Foucault, permanece mais enfatizada.

Entretanto, de fato, Foucault ndo parece ter insistido ou ressaltado estes tracos em sua obra.
Embora os mencione durante o curso da Hermenéutica do Sujeito, nos dois volumes de sua
historia da sexualidade que tem a Antiguidade como foco, e que séo posteriores ao curso, ele

ndo parece ter se detido sobre este traco.
Um modelo para a atualidade?

Hadot possui uma hipdtese para esta “omissdao”. Ao comentar as faltas existentes na leitura

foucauldiana dos antigos, ele afirma:

“Compreendo bem o motivo pelo qual Foucault juntou esses aspectos, que
ele conhecia bem. Sua descricdo das praticas de si (como, de resto, minha descri¢éo
dos exercicios espirituais) ndo € apenas um estudo histérico, mas quer
implicitamente oferecer ao homem contemporaneo um modelo de vida (que
Foucault chama de ‘estética da existéncia’). Ora, segundo uma tendéncia
aproximadamente geral do pensamento moderno, tendéncia talvez mais instintiva do
que refletida, as no¢des de ‘Razdo universal’ e de ‘natureza universal’ ndo tém mais

agora muito sentido. Era portanto Gtil pd-las entre parénteses.”*

Hadot refere-se, desta forma, a interpretacdo da ética antiga realizada por Foucault como um
modelo que ele estivesse apresentando para o presente. Mas estaria Foucault oferecendo um

exemplo ou um “programa” ético para a atualidade? Esta parece ser uma questdo bastante

111 Reflexdes sobre a nogdo de “cultura de si”, pag. 263 (tradugdo nossa)
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controversa em sua obra, recebendo interpretaces nos dois sentidos. Nao apenas Hadot, mas
outros comentadores de seu trabalho apresentam comumente o estudo genealdgico da
antiguidade de sua autoria como uma proposta de ética para a atualidade, falando de uma
“ética de Foucault”. Este parece, por exemplo, ser o caso de Rochlitz, em exposi¢ao feita no

mesmo seminario que a conferéncia de Hadot aqui abordada.

Rochlitz argumenta que Foucault ndo teria conseguido tematizar as condi¢des de
possibilidade de sua propria critica, de sua propria genealogia. Ele censura a teoria de
Foucault por atacar as instituicdes da sociedade que possibilita a sua existéncia mesma, e
afirma que haveria em suas posigdes uma “normatividade virtualmente universalista”, um
“universalismo secreto”. Ao criticar as mudangas de foco que teriam sido operadas por
Foucault, cujas justificativas considera “pouco convincentes”, ele também expde a idéia de
que Foucault estaria sugerindo a ética antiga como exemplo a ser seguido: “Foucault ndo
hesita em propor o modelo grego a reflexdo dos ‘movimentos de libera¢do’ no mundo

ocidental dos anos 1980” %2,

Para ele, Foucault teria abandonado a teoria do biopoder e uma escrita engajada para dar lugar
a exposicdo de uma arte de viver. Teria entdo se dedicado a tracar o retrato, um tanto

(113

melancdlico e admirado, de uma “‘arte da existéncia’ sabiamente encenada pelas elites
dirigentes da Grécia classica” . Esta descricao seria para Rochlitz, assim como para Hadot, a

de um modelo a seguir, “ou a0 menos sobre o qual meditar”.

Paul Veyne, no texto “O Ultimo Foucault e sua Moral”, faz consideragdes sobre esta mesma
problematica. Ele se pergunta sobre a possibilidade de falar de uma moral no interior da
filosofia de Foucault. De acordo com ele, entretanto, Foucault conhecia a impossibilidade do

transplante de uma problematica ou sua solugdo de uma época para outra, e ndo se deveria

12 Rochlitz, op. cit., pag. 292

13 1dem, ibidem.
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atribuir a ele a proposta de reatualizar a ética estoica. Veyne defende que Foucault sabia ndo
existirem na histéria problemas repetidos, constancias: ela ndo pertenceria ao dominio das
esséncias, do eterno, mas ao das valorizacfes modificaveis, alteradas de cultura em cultura, de
um periodo para o outro. Foucault teria, de fato, se interessado pela antiguidade, em especial
pela idéia de uma estética da existéncia, mas ndo estaria tentando retornar a moral antiga.

Sobre a relacdo entre Foucault e a antiguidade, ele afirma:

“Em um perpétuo new deal, o tempo redistribui as cartas sem cessar. A afinidade
entre Foucault e a moral antiga se reduz a moderna reaparicdo de uma Unica carta no
interior de uma partida totalmente diferente; é a carta do trabalho de si sobre si, de
uma estetizacdo do sujeito, através de duas morais e de duas sociedades muito
diferentes entre si.” ™

Esta posicdo de Veyne me parece ir mais ao encontro a alguns dos textos de Foucault aqui
trabalhados. Para esta discussdo, buscar-se-a expor trechos de alguns textos de sua autoria, em
especial, extratos de entrevistas em que ele préprio fala sobre sua mudanca de projeto.
Comecarei por uma colocacdo presente na entrevista “A ética do cuidado de si como pratica
de liberdade”, pois ali Foucault foi diretamente interrogado sobre se o cuidado de si antigo
deveria ser reatualizado na modernidade. Foucault responde que ndo € isto que procurou
sugerir. Seus escritos ndo consistem, parece-me, no tipo de abordagem que procura identificar
erros no trajeto do pensamento, como se fosse possivel determinar um caminho que ndo se
deveria ter tomado, uma direcdo que teria desviado-nos do correto e verdadeiro percurso, e
que ofereceria como solugdo procurar o ponto do desvio para resgatar seu minuto antecessor,
e retomar os trabalhos a partir dele, resgatando uma esséncia perdida. Ele afirma néo
considerar muito interessante este tipo de analise, 0 que ndo quereria dizer, por outro lado,

que ndo se pudesse produzir algo novo a partir do contato com determinada filosofia, mas

14 \/EYNE, Paul. O Gltimo Foucault e sua moral. Traducdo de Wanderson Flor do Nascimento. Disponivel em:
http://vsites.unb.br/fe/tef/filoesco/foucault/art10.pdf, pags. 1-2.
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seria necessario entdo enfatizar a diferenca entre elas, a inovacdo e singularidade

caracteristicas do que poderia surgir*®®.

Abordando a questdo ndo apenas do ponto de vista da ética antiga, mas de forma mais geral,
Foucault coloca-se, em outros momentos, explicitamente avesso a idéia de fornecer
programas. O programa apareceria como um limitar, afirmaria uma lei, e se manifestaria
como “proibigio de inventar™''®. O seguinte trecho da entrevista “Verdade, Poder e Si

Mesmo” é um exemplo desta posicéo:

“Durante muito tempo, as pessoas me pediram para lhes explicar o que iria
acontecer e lhes fornecer um programa para o futuro. Sabemos muito bem que,
mesmo quando inspirados pelas melhores intencdes, esses programas sempre se
tornam uma ferramenta, um instrumento de opressdo.”’

Creio que podemos aproximar esta passagem de uma afirmacédo de Foucault em um curso de
1983, citada por Veyne, segundo a qual ele dissera que forneceria aos alunos no curso nao
uma receita de acéo e o retrato dos inimigos a combater, mas um mapa. Veyne defende este
papel como o papel do filosofo: “Ser filosofo é fazer o diagndstico dos atuais possiveis, e ao
fazé-lo, erigir o mapa estratégico”, afirma. E esta colocagdo de Veyne, por sua vez,
aproxima-se de uma declaragao feita por Foucault na conferéncia “A Tecnologia Politica dos
Individuos”. Ao justificar o porqué de apoiar sua conferéncia em materiais bastante técnicos e

historicos, ele diz:

“(...) acredito que é um pouco pretensioso expor de maneira mais ou menos profética
aquilo que as pessoas devem pensar. Prefiro deixa-las tirar suas proprias conclusées
ou inferir idéias gerais das interrogacGes que me esforco para levantar através da

15 EOUCAULT, Michel. A Etica do Cuidado de Si como Pratica da Liberdade, em: Ditos e Escritos V. Etica,
Sexualidade, Politica. 2% edi¢do. Rio de Janeiro, pag. 280.

16 FEOUCAULT, Michel. Da amizade como modo de vida. Tradugéo de Wanderson Flor do Nascimento.
Disponivel em: http://vsites.unb.br/fe/tef/filoesco/foucault/amizade.pdf, pag. 5.

U EOUCAULT, Michel. Verdade, Poder e Si Mesmo, em: Ditos e Escritos V. Etica, Sexualidade, Politica. 22
edicdo. Rio de Janeiro, RJ: Forense Universitéria, 2010, pag.5
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analise de materiais historicos bem precisos. Acho que isso é mais respeitoso em
relagdo a liberdade de cada um e, desse modo, essa ¢ a minha abordagem.”**®

Foucault também valoriza esta espécie de postura na entrevista “Uma Estética da Existéncia”.
Ali, coloca-se positivamente frente as analises que teriam sido realizadas nos anos anteriores a
respeito da sexualidade, na relacdo consigo proprio e com o outro. A qualidade que ele
ressalta é justamente a de que estas ndo procuraram fornecer as pessoas o que elas deveriam
pensar, receitas ou respostas, mas sim possibilitaram, ao desvelar o0 modo de acdo de
estruturas e organismos sociais, de “formas de repressdo ¢ de imposi¢do”, a abertura de um
espago para que se pudesse decidir como “se determinar, de fazer — sabendo tudo isso — a

escolha de sua existéncia.”**°

Todas estas colocagdes, me parece, ndo deveriam ser ignoradas ou ter a importancia

diminuida. Elas ndo sdo mero recurso retérico, merecem ser ouvidas.

Entretanto, em outros momentos, Foucault parece enxergar na ética antiga elementos que
poderiam inspirar modos de proceder na atualidade. E o caso, por exemplo, da entrevista “Da
amizade como modo de vida”, em que Foucault fala que, em relacdo a homossexualidade, o
que deveria buscar-se, atualmente, ndo é a descoberta da verdade sobre si, sobre seu sexo,
sobre seu desejo, mas sim a constituicdo de uma ascese homossexual, a criagdo de um modo
de vida, ndo ditado pela lei, ndo institucionalizado, mas aberto as possibilidades inimeras — e
desconhecidas — de relagdes e de nuances no interior destas que se poderia inventar. Criacao

no lugar da descoberta, relacdo e transformacéo de si no lugar da normatizacao.

118 FOUCAULT, Michel. A tecnologia Politica dos Individuos, em: Ditos e Escritos V. Etica, Sexualidade,
Politica. 22 edigdo. Rio de Janeiro, RJ: Forense Universitaria, 2010, pag.303

19 EOUCAULT, Michel. Uma Estética da Existéncia, em: Ditos e Escritos V. Etica, Sexualidade, Politica. 22
edicdo. Rio de Janeiro, RJ: Forense Universitéria, 2010, pag. 290.



56

Na entrevista “O Retorno da Moral”, por outro lado, Foucault afirma mesmo nao considerar
0s gregos como um exemplo. Diz, ironicamente, acha-los “ndo muito brilhantes”, fazendo
referéncia ao fato de que rapidamente sua ética teria se chocado com questbes de
universalizacdo do estilo de existéncia, e que a antiguidade toda lhe pareceria “ter sido um

120 Todavia, logo apés esta declaragéo, ele tece um elogio a ética antiga,

‘profundo erro
afirmando que ela inicialmente ndo se dirigia a todos os homens livres, mas apenas a um
grupo diminuto de individuos e que, mesmo na época de Séneca, quando se passou a
pretender gque ela valesse para todos, jamais se tentou torna-la uma obrigacdo. Ha, portanto,
duas caracteristicas que ele parece dar como positivas que poderiamos aqui enfatizar: em
primeiro lugar, a restricdo, a circunscri¢do a um grupo de pessoas a que essa ética € dirigida,
aspecto cuja valorizacdo parece relacionar-se ndo a um elitismo, mas a um carater
“particularista” que ela possuiria. Em segundo lugar, a sua nao-derivagdo em exigéncia para

todos, em legalidade, o que parece estar ligado a idéia de uma universalizacdo sem

normalizacé&o.

Seria possivel pensar talvez, que a postura de Foucault, em certos momentos, em relagdo a
moral antiga assuma tracos de uma inspiracdo, mas ndo o tipo de admiracdo que busca
atualizar o objeto de agrado para si, ou seja, neste caso, uma admiracdo de um modelo antigo
que buscasse trazé-lo para o presente; mas aquela que se da, mais do que pelo objeto em si,
pelo encontro com ele, que é afinal ja algo original, e a producéo a partir dele de alguma idéia
que abre entdo o olhar para a propria realidade, inspira o engenho de algo novo, que jamais
sera uma reproducdo do visto, mas algo que se ajuste a novas condicOes, e que surja da
reflexdo sobre a atualidade mesma. Esta diferenca, que pode a principio parecer supérflua,

parece-me na verdade essencial. E a distingdo entre a inspiracio que ndo tira os olhos da

120 FOUCAULT, Michel. O Retorno da Moral, em: Ditos e Escritos V. Etica, Sexualidade, Politica. 22 edicdo.
Rio de Janeiro, RJ: Forense Universitaria, 2010, pag. 254.
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atualidade, e permanece com ela sempre em primeira instancia ligada, e aquela que se deixa
deslumbrar na visdo idealizada do passado, sendo por ela absorvida e terminando por negar o
presente. Assim, estariam presentes o reconhecimento dos percursos historicos e a
importancia de trazé-los a tona, de buscar constituir sua formacao, seu decorrer, suas margens.
A partir do desenho destas margens, a abertura para novas configuragdes. Entdo, uma das
formas possiveis de pensar no trabalho de Foucault seria como menos préximo da oferta de
um caminho a trilhar do que, como no trecho de Veyne citado, de uma orientacdo
“geografica”, uma cartografia filosofica. E entdo se poderia perguntar se a proposta de um

modelo seria algo de fato presente nestes seus ultimos trabalhos.

Em alguns trechos, Foucault afirma ser seu objetivo, ao voltar-se para a Antiguidade,
constituir genealogias. Isto ocorre no texto “O Uso dos Prazeres e as Técnicas de Si”, quando
ele alega estar buscando empreender uma genealogia do homem de desejo. Outro exemplo é
sua fala na entrevista “O Cuidado com a Verdade”. Ali, ele diz estar sendo motivado por
problemas atuais, a saber, uma quebra ou modificacdo dos cddigos sexuais que ocorrera com
mais facilidade do se teria imaginado, e que recolocaria para a atualidade a questdo da ética.
A supressdo das interdicdes, entdo, ao invés de resolver e acabar com questionamentos sobre
a moral sexual traria pelo contrario a cena a ética “como forma a ser dada a sua conduta e a

121 '3 da procura por uma “estética da existéncia”*??. Foucault afirma entdo estar

sua vida
conduzindo uma andlise desde uma problematica atual, o que seria precisamente fazer uma

genealogia.

Esta sua colocacdo sobre o significado da genealogia me parece poder ser contraposta ao que

argumenta Rochlitz, ao afirmar que Foucault “busca se ‘desligar’ da historia que vive”,

121 0 Cuidado com a Verdade, op. cit., pag. 247.

122 Uma Estética da Existéncia, op. cit., pag. 290.
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sendo, na verdade, “mais do que ninguém, seu prisioneiro; suas interrogacdes sao tributarias

de seu contexto”.*?®

A afirmacéo de que Foucault estaria buscando se desligar da historia ndo me parece fidedigna
aos escritos aqui analisados. Parece haver, nesta passagem de Rochlitz, uma comunhéo ou
aproximacdo muito grande entre as ideias de critica da histéria e desligamento dela. Estas
duas idéias, penso, podem ser distinguidas, e o fato de que se articule uma teoria critica da
historia, ndo significa que se esteja negando sua propria historicidade ou o contexto em que se
esta inserido. A idéia de que suas interrogacdes sejam tributarias de seu contexto, por outro
lado, ndo me parece enfraquecer as analises realizadas por Foucault. Como se mencionou
acima, o proprio método da genealogia é por ele definido, em dado momento, como aquela
analise que é encaminhada a partir de uma discussdo atual. Mas em gue sentido articular uma
critica a atualidade equivaleria a negar a prépria historicidade, a inscri¢cdo de si mesmo em um
contexto? Assim colocado, pareceria que teriamos de escolher entre a crenca na historia — e de
si proprio como participante dela - e sua critica. Que se reconheca a pertinéncia de si a um
contexto e que se possa estuda-lo, procurar sua formacdo, ndo me parecem posices
necessariamente contraditérias. A idéia de que um pensamento é tributario de seu contexto
ndo deveria ter como conseqliéncia limitar a articulacdo de criticas a respeito dele, com o
argumento de que colocar uma visdo critica sobre sua propria historia e atualidade, sem poder
prestar contas de sua “condi¢do de possibilidade”, seria negar a propria inser¢ao no tempo,
pretender-se um “critico atemporal”. Parece-me que, assim, 0 que se colocaria como op¢ao a
atemporalidade é uma aceitacéo e conformidade com o que esta dado, e, neste caso, penso que
uma critica articulada, ainda no caso de que nédo cologque os fundamentos do que lhe permite

existir, € melhor do que uma critica inexistente.

123 Rochlitz, op. cit., pag. 289.
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Por outro lado, o fato de que se tenha podido articular uma teoria vivendo em determinada
sociedade ndo significa necessariamente que a teoria € tributaria daquele organismo, apenas
porque, contingencialmente, seja dele inseparavel. Poder-se-ia pensar que aquela ndo é a
unica sociedade onde esta critica poderia ser articulada, ou que, entre todas as partes
componentes desta sociedade, seria impossivel determinar quais entram de fato em jogo na
possibilitacdo de fundamentar um argumento, o que problematizaria a colocacdo do assunto:
ha& aqui uma relacdo, certamente, ja que se vive em determinada sociedade e vivendo nela se
articula uma critica, mas pode esta relacdo ser traduzida nos termos hierarquicos da

causalidade?

Deixemos de lado esta questdo. Como ja se colocou, o préprio Foucault dava especial atencédo
ao desenvolvimento histérico das diversas praticas sociais e sistemas de pensamento
(dominios que ndo se pode dissociar por completo), colocando no lugar de universais imdveis
0 lento desenvolvimento de sistemas e praticas “inteligiveis, mas ndo necessarias™?*, por
vezes surgindo estes de acidentes, em comegos em que a estabilidade de “esséncia” do que
surgia ndo era ainda previsivel. O trabalho de Foucault, me parece, ajuda a perceber que o que
¢ muitas vezes para nds “eterno” passou por um longo processo até conseguir conquistar este
posto. Ao fazer reaparecer este percurso — ou ainda, ao desenvolver possiveis versdes de
como ele teria se constituido, pois suas leituras ndo sdo, obviamente, incontestaveis — ele faz
aparecer a sua contingéncia, sua nao necessidade. Através do “escavamento” historico,

articula-se a possibilidade da diferenca, da mudanca, do espaco das historias que podem ainda

acontecer.

Na entrevista citada anteriormente, “Verdade, Poder ¢ Si Mesmo”, ao refutar a hipdtese de

que estivesse apresentando um programa, Foucault afirma que o papel do intelectual seria ndo

124 «“Da amizade como modo de vida™, op. cit., pag. 5.
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fornecer receitas a serem seguidas, mas sim “mudar alguma coisa no pensamento das

pessoas.”'?®

Parece-me que esta “fun¢ao” do intelectual pode ser relacionada a colocacao que Foucault faz
sobre a filosofia e sua fungdo em modificar o pensamento do qual se parte em “O Uso dos
Prazeres e as Técnicas de Si”. Ali, Foucault coloca a questdo da filosofia ndo apenas como
aquisicdo de conhecimento, mas como uma atividade transformadora, que resulta no extravio
de si: “Mas o que é entdo a filosofia hoje — quero dizer, a atividade filosofica — se ndo o
trabalho critico do pensamento sobre si mesmo? E se ele consistir, ao invés de legitimar o

que ja se sabe, em tentar saber como e até onde seria possivel pensar de modo diferente?”%

Voltando a Hadot, apesar das diferencas existentes entre os dois, esta visdo da filosofia, de
seu potencial transformador, parece ser por ambos partilhada. Ortega aproxima os dois
fil6sofos a partir desse traco comum, ressaltando que para ambos a filosofia é entendida como
trabalho de si sobre si, atividade auto-transformadora, e que ambos quereriam atualizar a
ascese antiga. Apesar de talvez discordar desta Gltima afirmacdo, me parece haver uma
aproximagcéao significativa entre os dois, que valeria a pena explorar tanto quanto um debate
sobre suas divergéncias.

Hadot procurara trazer de volta a cena uma concepg¢ao da filosofia “como ascese e forma de

Vid3”127

, em oposi¢cao a uma filosofia “setorizada”, igualada ao discurso filosofico, a produgao
cognitiva de textos compreensiveis que se encontram desvinculados da agdo, como se estes
dois dominios, discurso e modo de vida, fossem um do outro desinteressados, so relacionados

por coincidéncia ou um grande esforgo de aproximacéo entre eles.

125 \/erdade, Poder e Si Mesmo, op. cit.,pag. 295.
126 0 Uso dos Prazeres e as Técnicas de Si, op. cit., pag. 197.

127 Amizade e Estética da Existéncia em Foucault, op. cit., pag. 56.
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Foucault coloca a questdo da filosofia enquanto um exercicio de desprendimento de si
mesmo, como uma empreitada que, para ser vivenciada, ndo se pode saber de antecedéncia
onde vai dar. Assim colocado, haveria um risco na atividade filosofica, ela estaria fora de um
lugar de seguranca, sempre podendo, por seu proprio agir, seu proprio desenrolar, desviar-se
de si mesma, transformar-se em outra. Gostaria, entdo, de encerrar com a citacdo, agora mais

extensa, que era a epigrafe do primeiro capitulo:

“O que constitui o interesse principal da vida e do trabalho ¢ que eles lhe permitem
tornar-se diferente do que vocé era no inicio. Se, ao comecar a escrever um livro,
vocé soubesse 0 que ira dizer no final, acredita que teria coragem de escrevé-lo? O
que vale para a escrita e a relagdo amorosa vale também para a vida. SO vale a pena
na medida em que se ignora como terminara.”?

128 \/erdade, Poder e Si Mesmo, op. cit., pag. 295
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CONCLUSAO

Gostaria de enfatizar, para concluir, uma nogdo que perpassa o trabalho, que é a da atividade
filoséfica associada a idéia de transformacdo de si. Essa idéia esta presente tanto na obra de
Foucault quanto na de Hadot. Discutiu-se no segundo capitulo se Foucault estaria ou néao
oferecendo um “modelo” de ética para a atualidade através da ética antiga. Apesar de ele
afirmar ndo estar, 0 que me parece verdadeiro, em alguns momentos da a impressdo de
colocar a ética antiga em um lugar de “inspiragdo” para a atualidade. Penso que a abordagem
deste tema é complexo, pois na propria leitura dessas obras ha qualquer coisa que remete para
0 presente, que faz voltar o olhar para a propria realidade com um desejo de mudanca, com a
percepcdo de espacos de acdo que estdo mal desenvolvidos, ou ainda virtuais, mas que se
poderia atualizar. Hadot fala sobre como, nos textos da antiguidade, o espaco do interlocutor
estd sempre implicito, que, em um dialogo platdnico, por exemplo, que € a textualizacdo de
um dial6go ideal, busca-se fazer o interlocutor acompanhar as digressdes e avancos, em busca
de uma ascese filosofica. Estaria este espaco do didlogo presente apenas na filosofia antiga?
Por que ela possuiria um lugar privilegiado neste sentido? Esta € uma questdo que valeria
investigar. Hadot associa este ponto ao fato de que a filosofia antiga seria menos sistematica,
no sentido moderno que conferimos ao trabalho filoséfico, do qual se exige uma suposta
linearidade e ordem argumentativa, possivelmente por ela ndo estar isolada enquanto discurso,
constructo tedrico, mas proxima a um modo de vida, a teoria possuindo como fim, como
colocaria Foucault, ndo apenas o conhecimento, mas a verdade que completa todo um
trabalho de auto-transformacéo do sujeito. A linha de trabalhos de Foucault aqui analisada foi,
infelizmente, interrompida pela morte do autor. Desta forma, € talvez mais dificil interpreta-
los, e sua dimensdo ensaistica — em dado momento reivindicado como o “corpo vivo da
filosofia” por Foucault - , experimental, faz-se mais presente. Eles passam a sensagdo de um

pensamento vivo, movente, cujo desenrolar se percebe, a0 mesmo tempo em que, por ndo se
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ter um programa, um resumo do que se esperar, € mais dificil determinar exatamente qual o

seu trilho.

Falou-se aqui de transformacéo, de forma que gostaria de colocar, de uma perspectiva mais
pessoal, mais ensaistica também, certas modificacbes em minha propria visao de mundo que
surgiram do encontro com estes textos. A conceitualizacdo que faz Foucault da ética enquanto
um dominio da moral independente do cddigo, fez aparecer para mim toda uma nova forma
de encarar a moral, um dominio que muitas vezes passa despercebido, que seria o das relacdes
que se constitui consigo mesmo. Esta abordagem coloca um novo angulo a partir do qual a
questdo da moral pode ser problematizada, podendo-se buscar refletir sobre ela, transforméa-la,
sem resumi-la ao codigo, articulando-se em um campo de acgdo distinto. A questdo de uma
ética que ndo busque institucionalizar-se, que se centre mais na busca da constituicdo de um
modo de vida que de uma normatizacdo ou reconhecimento legal, pode vir a enriquecer as
discussGes em movimentos sociais, por exemplo, quando muitas vezes a seguinte questdo me
parece se colocar: de um lado, a busca por um respaldo legal, cuja auséncia se faz sentir
frequentemente de forma penosa, e que representa por vezes uma forma de aquisicdo de maior
liberdade; de outro lado, a procura por avancar, ndo em busca do reconhecimento legal, da
institucionalizagdo, mas sim de uma maior criatividade, uma maior énfase na criagdo de novas
realidades, novas formas de relacdo a si e com 0s outros, 0 que também se constituiria na
busca de relagdes mais livres, menos rijas na forma, cujo formato possa ir se modificando, se
alterando de acordo com as multiplas individualidades das pessoas envolvidas. Assim, a

visdo da ética como espaco separado do cédigo poderia contribuir para enriquecer este debate.

Uma outra dimensdo da filosofia que me apareceu neste estudo foi o disseminado
entendimento desta, no periodo helenistico, enquanto uma forma de terapéutica. Foucault nota
inclusive em sua obra a aproximacao entre termos médicos e filosoficos, todo o vocabulario

que estas areas tinham em comum. Tanto ele como Hadot colocam a importancia para a
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filosofia antiga da “ascese”, de sua inseparabilidade do discurso, do acompanhamento deste
de préticas e exercicios que visavam alcancar um modo de ser. Esta visdo da filosofia como
algo que ndo pode ser concebido fora de sua relacdo com a prépria existéncia, intrinseca ao
modo de viver a vida, ndo entendida apenas como conhecimento, parece extremamente
interessante. Abrem-se perspectivas para pensar a filosofia ndo apenas como discurso teorico,
em que o ser proprio do sujeito ndo é levado em conta, é resumido a um sujeito cognoscente
“estandartizado”, e o conhecimento passa a ter valor por si s6 a um tal ponto que toda
tentativa de articula-lo a uma necessidade, as necessidades existenciais, politicas, éticas, reais,
que se tem, ¢ excluida como “inferiorizagdo”, como um uso simplista — de certa forma, uma
decadéncia. Nesta concepcdo, 0 conhecimento acaba se tornando algo que se da a si proprio
como recompensa, algo que ndo se pode moldar a propria vida, sob o peso de desvirtuamento.
Esta reflexdo, entdo, poderia apontar para uma concepcao de filosofia que ndo perdesse de
vista o solo diario das ocupacdes cotidianas, para uma articulacdo entre o conhecimento e a
existéncia daqueles que, existindo, o procuram, o produzem, o refazem. Isto poderia
representar um ajustamento da filosofia a nossa finitude, a nossa condicdo de seres inseridos e

encerrados no tempo, passageiros, transitorios - ou, ao menos, a valorizacdo da vida terrena.

Em ultimo lugar, gostaria de ressaltar o transporte realizado por Foucault das relacbes entre
sujeito e verdade para o campo da historia, das configuragdes modificaveis, contingentes. A
classica pergunta “quem sou eu?”, de certa forma um passo atrds, um recuo que permite
langar o olhar novamente a questdo e “des-evidenciad-la”, des-naturaliza-la, podendo-se entdo
perguntar por ela: porque ela, de que forma ela. Isto permite a investigacdo de questfes
fundamentais ao redor das quais historicamente nos organizamos, de perceber o quanto elas
dizem sobre nos, sobre 0 que somos — e, ao compreender a mutabilidade subjacente ao que é

dado por seguro, imovel, intuir o que poderiamos ser.
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