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RESUMO

O presente trabalho desenvolve dois problemas referentes ao curso ministrado por
Foucault em 1982, no Colléege de France. O primeiro, mais extenso, consiste em
uma andlise da categoria descritiva da conversdo a si no quadro do cuidado de si
filoséfico exposto naquele ano. O segundo trata de formular um campo de
ressonancias entre o preceito do cuidado de si (epiméleia heauto() e a psicanélise
lacaniana. Comecando com um Preludio, delimitamos a singularidade d'A
Hermenéutica do Sujeito sob a funcdo terapéutica da filosofia, isto €, sob seu
exercicio enquanto uma espiritualidade calcada no cuidado de si, e ndo no preceito
délfico do conhecimento de si (gnéthi seautén). No Capitulo I, analisamos a
conversao a si como a forma tipicamente greco-latina de relagéo consigo. Avaliamos
a possibilidade de vislumbrar, nesta categoria, 0 processo de subjetivacdo que
Deleuze extrai de Foucault, qual seja, uma afeccao de si por si, representada pela
nocao de dobra. Neste sentido, falamos da interpretacéo foucaultiana dos exercicios
espirituais antigos, relacionando-os a imagem da dobra. No Capitulo Il, trabalhamos
sobre a relacdo com o Outro, termo que, neste caso, se refere ao fildsofo no
exercicio da funcédo terapéutica. Partimos do paradoxo constituido pelo aparente
carater aprioristico da relacdo consigo, demonstrando que ela s6 acontece em
correlacdo com um mestre fildsofo e com um grupo filosofico. Nesta secéo,
abordamos as modalidades historicas de posicionamento do Outro, delineamos a
especificidade do mestre greco-latino e comentamos os seus efeitos histéricos na
producdo da verdade para o discipulo. No Interludio, voltamo-nos a definicdo da
verdade enquanto um equipamento (paraskeué) de protecdo e socorro forjado no
contexto epicurista e estoico. Introduzimos a aproximacao entre filosofia e medicina,
gue estipula a verdade em seu teor de forca curativa. Neste contexto, questionamos
a tendéncia e a impossibilidade de compreender a paraskeué como o0 momento em
gue Foucault elabora uma concepcéo de verdade supostamente isolada de forcas
coercitivas. Por fim, no Capitulo lll, retomamos a questao enderecada pelo filésofo a
psicandlise, que busca entender se ha uma afinidade entre ela e a espiritualidade do
cuidado de si. Como resultado, demonstramos algumas ressonancias no problema
das posi¢cBes do analista, e aproximamos 0 sujeito da conversdo a si da nocéo
lacaniana de sujeito do significante — neste ponto, analisamos a dimenséao
significante do inconsciente estruturado como uma linguagem, campo onde se
inscreve a verdade e o sujeito, passando brevemente por textos freudianos e
focando no texto L’instance de la lettre, de Lacan.

Palavras-chave: conversao a si; cuidado de si; Foucault; Lacan
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ABSTRACT

This paper develops two problems concerning the classes given by Foucault in 1982
at the Collége de France. The first, more extensive, consists in an analysis of the
descriptive category of the conversion to the self in the framework of the
philosophical spirituality presented that year. The second is about formulating a field
of resonances between the precept of the care of the self (epiméleia heauto() and
Lacanian psychoanalysis. Starting with a Prelude, we delimit the singularity of The
Hermeneutics of the Subject under the therapeutic function of philosophy, that is,
under its exercise as a spirituality based on the care of the self, and not in the
Delphic’s precept of the knowledge of the self (gnoéthi seauton). In Chapter |, we
analyzed the conversion to the self as the typically Greco-Latin’s form of relationship
with oneself. We evaluate the possibility of glimpsing, in this category, the process of
subjectivation that Deleuze draws from Foucault, namely, an affection of the self by
the self, represented by the notion of fold. In this sense, we talk about the
Foucauldian’s interpretation of the ancient spiritual exercises, relating them to the
image of the fold. In Chapter Il, we work on the relationship with the Other, which is
the philosopher in the exercise of the therapeutic function. We start from the paradox
constituted by the apparent aprioristic character of the relationship with oneself,
demonstrating that it only happens in correlation with a philosopher master and with
a philosophical group. In this session, we address the historical modes of positioning
the Other, outline the specificity of the Greco-Latin master, and comment on his
historical effects on the production of truth for the disciple. In the Interlude, we turn
to the definition of truth as an equipment (paraskeué) of protection and help, forged
in the Epicurean and Stoic contexts. We introduce the approach between philosophy
and medicine, which stipulates truth in its content as a curative force. In this context,
we question the tendency and impossibility of understanding the paraskeué as the
moment when Foucault elaborates a conception of truth supposedly isolated from
coercive forces. Finally, in Chapter lll, we take up again the question addressed by
the philosopher to psychoanalysis, which seeks to understand whether there is an
affinity between it and the spirituality of the care of the self. As a result, we
demonstrate some resonances of this precept in the problem of the analyst's
positions, and we formulate an approximation between the subject of the conversion
to the self and the Lacanian notion of the subject of the significant.

Key words: conversion to the self; the care of the self; Foucault; Lacan
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INTRODUCAO

O presente trabalho se estrutura sobre dois objetivos, quais sejam, analisar a
categoria descritiva da conversdo a si no espectro da espiritualidade exposta por
Foucault (2010a) em 1982, no College de France, e delinear um campo de
ressonancias entre o preceito do cuidado de si (epiméleia heauto() e a psicanélise
lacaniana. Formulamos a base da espiritualidade a partir de dois eixos, a relacao
consigo e a relagdo com o Outro, 0s quais se inserem no prisma de uma funcao
terapéutica da filosofia greco-latina. Incluimos, na discussdo destas duas relacdes,
uma nocao de verdade concebida como equipamento (paraskeué), a qual se faz
presente de modo particular no recorte historico-filosofico privilegiado nas prelecbes
analisadas, os séculos | e Il de nossa era. Ao final, retomamos e desenvolvemos a
guestado que Foucault endereca a psicanalise neste mesmo ano, buscando situa-la
dentro do diagnostico dado pelo filbsofo a modernidade, qual seja, o de uma
separacao clara entre os preceitos do cuidado de si e do conhecimento de si,
sobretudo na formacao do laco entre as concepc¢des de sujeito e de verdade.

Ao falarmos de uma nocido de espiritualidade limitada aos horizontes d’A
Hermenéutica do Sujeito (FOUCAULT, 2010a), procuramos apresentar a
singularidade deste curso. A definicdo, que Foucault (2006b, p.279) diz ndo saber se
pode ser sustentada por muito tempo, € a de uma préatica filosofica que concerne as
transformacdes que o sujeito deve operar em si mesmo para ligar-se a certo modo
de existéncia e, assim, salvar-se. A discussao da espiritualidade acontece apenas a
partir da década de 1980, dentro de um periodo conhecido por ser o eixo do sujeito
no pensamento foucaultiano. Mesmo optando por um contorno muito restrito, nao
concebemos o trabalho final de Foucault como uma ruptura — representada por um
suposto siléncio apés a publicagdo d’A Vontade de Saber (FOUCAULT, 1988), e sim
como uma diferenca que integra a forma anterior e que, inclusive, ndo chega a
tornar-se um eixo consolidado em seu pensamento, por ser precocemente
interrompido. Nossa perspectiva pode ser vislumbrada na série de paradoxos
elaborados durante o curso de 1982, que tendem a divisdo entre dois modos
histéricos — distintos, mas correlacionados - de ligar as no¢des de sujeito e de
verdade, e também lancam luz a caracterizagdo do pensamento de Foucault: ele
sustenta um movimento de separar-se de si mesmo ou de, ao fim, conceber que nao

extrapolamos muito os limites da posic¢éo inicial (FOUCAULT, 2006b; 2007)?



Quando o fildsofo caracteriza a converséo a si e 0 modo como ela pode definir
uma nocdo de si mesmo, utiliza a metdfora da navegacdo, imagem
sistematicamente encontrada na literatura epicurista e estoica. A metafora leva a
pergunta: trata-se de retornar a si mesmo para alcangar um novo porto, ou de
retornar ao porto de onde partimos? Foucault (2010a) define uma nocao de sujeito
gue se forma pelo reencontro com uma verdade j& sabida, mas esquecida, ou com
uma verdade que ainda precisa ser concebida? Outras questdes tangenciam este
impasse e aparecem, com menos enfoque, no modo como responderemos aos
nossos objetivos, como quando Deleuze (2005) pergunta se o eixo do si mesmo
seria um “[...] eixo no qual se conquista uma serenidade? Uma verdadeira afirmacao
de vida?” (DELEUZE, 2005, pp.103), algo que outrora Foucault teria recusado?
Seria 0 eixo da subjetividade um modo de ultrapassar a linha do poder (FOUCAULT,
2003) e, finalmente, afirmar uma dimens&o de si mesmo que prescinde dela? E o
trabalho de vida de Foucault, quando perspectivado a partir da década de 1980, tem
o carater de diferenciar-se de si ou de reencontrar-se a si mesmo?

Nao buscamos uma integracdo metodoldgica que permita caracterizar “a”
espiritualidade foucaultiana. Concordamos, em partes, com a compreensao de que
as obras e os discursos de Foucault sdo predominantemente delimitados, e suas
metodologias sdo sempre taticas conforme problemas pontuais (GUTTING, 2016).
Um exemplo disso é a escassez, por parte do fildsofo, de autocitacdes ou de obras
complementares, caracteristica notavel desde o principio de sua producao e mantida
até os ultimos cursos. Estes, muito nitidamente, delimitam-se dentro de um mesmo
periodo histérico e sob um mesmo conjunto nocional, as técnicas de si, mas
raramente séo relacionados de maneira deliberada. Precisamos considerar, ainda, o
carater particular de todo material proveniente do College de France, algo que
extrapola o controle de Foucault sobre sua prépria atividade. Segundo a adverténcia
encontrada na abertura de Subijetividade e Verdade (FOUCAULT, 2016), curso de
1981, as aulas ministradas no College consistem em pesquisas necessariamente
originais, levando os professores a renovarem anualmente a sua abordagem. No
caso de Foucault, suas prelecdes ndo sdo nem repeticdes de obras publicadas e
nem esquemas para publicacbes ja concebidas, mas passos iniciais de uma
exploracdo que podera servi-lo no futuro, como ele afirma, “[...] tudo o que lhes digo
aqui ndo é resultado de um trabalho, e sim uma programacdo possivel para um

eventual trabalho” (FOUCAULT, 2016, p.29). Elas apontam, ainda, para uma série



de “pistas”, as quais Foucault desejava que fossem exploradas por novos
pesquisadores (ERIBON, 1990; FONTANA, 2016), como € o caso da questdo que
investigamos acerca da psicandlise.

A despeito da multiplicidade caracteristica de Foucault, é notavel como seu
movimento também pode ser visto como uma “fidelidade a si e ndo a um programa
anunciado” (DEFERT, 2021, p.159). Mais uma vez, a ideia de um retorno é
importante para essa percepc¢ao, e Defert a emprega quando declara que, apesar
das constantes modificagdes de Foucault: “[...] o que me impressiona é igualmente o
rigor do retorno e do aprofundamento das mesmas interrogagdes filoséficas”
(DEFERT, 2021, p.158). N&ao pretendemos realizar o trabalho de cotejo e avaliagéo
deste duplo teor da filosofia foucaultiana, buscando comparar com minucia 0 curso
de 1982 e as obras anteriores. Mesmo assim, apresentamos 0 aspecto da coeréncia
para situarmos a motivacdo diagonal que este trabalho tem dentro do quadro de
recepcao ao pensamento do fildsofo. Apesar do carater distintivo dos livros, aulas,
artigos e entrevistas, € justo lembrar que, de modo especial na década de 1980,
existem tentativas de uma formulacao integral de sua obra. As Ultimas passagens da
esquematizacdo feita por Foucault acerca dos trés eixos de seu pensamento
aparecem no contexto investigativo da abertura as técnicas de si, a qual s6 acontece
de fato depois o curso de 1981, quando ele elege os greco-latinos como novo ponto
de concentracgdo tedrica. Os trés nucleos conceituais de seu pensamento convergem
para um so6, ndo sendo, inclusive, aquele conhecido como a subjetividade, mas os
“focos de experiéncia” (FOUCAULT, 2010b, p.04), como formulado em 1983. Estes
focos configuram regides de articulacdo entre formas de um saber possivel, matrizes
normativas de comportamento e modos de existéncia virtuais para sujeitos
possiveis, em outros termos, o saber, o poder e o si mesmo como campos de
ligacdo entre sujeito e verdade. Se, em 1983, para Dreyfus e Rabinow, Foucault
(1995) afirma ser o sujeito seu tema geral de pesquisa, no College de France,
mesmo ano, 0 sujeito ndo forma mais que um conjunto delimitado dentro dos focos
de experiéncia. Deste angulo, o curso de 1982 se destaca como 0 momento em que
o filésofo mais intensifica o problema do si mesmo na formacao da experiéncia de si
ocidental, voltando sua atencao para escolas filosoficas que tinham nesta concepcgao
seu centro de convergéncia, tanto das reflexdes quanto dos costumes.

Com um Preludio, visamos expor o campo no qual se destaca A

Hermenéutica do Sujeito no pensamento de Foucault. Primeiro, comentamos o
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guadro mais amplo propulsor do tipo de discussdo do curso de 1982, passando por
problemas e noc¢des dos outros cursos da década de 1980 que nos permitem falar
de um fio condutor para este periodo. Depois, demonstramos brevemente alguns
tragcos proprios d’A Hermenéutica do Sujeito, 0os quais nos permitem singulariza-la
até mesmo do campo restrito dos ultimos trabalhos do filésofo. Neste sentido,
apresentamos as aulas de 1982 como uma dindmica do cuidado de si (epiméleia
heauto() enquanto preceito geral, sendo este o recorte histérico-metodoldgico que
Foucault (2010a) formula para realizar suas analises.

No Capitulo |, trabalhamos a dimensédo tedrica da relagdo consigo conforme
ela é determinada pela categoria da conversao a si, ou seja, uma relacdo consigo
marcadamente greco-latina. Partimos do cotejo entre esta conversdo, propria a
cultura de si, e as conversdes platdnica e cristd. Trabalhamos a ideia de um
movimento de retorno a si contido nos pensamentos epicurista e estoico, de onde a
subjetividade vai se atrelar a criacdo de um estilo (forma) a despeito da obediéncia a
um quadro de regras (regula) assegurado pela Lei, e sera definida como uma dobra
da forca exercida de si sobre si, ou seja, como uma capacidade de afeccédo de si por
si. Para demonstrar a forma com que se efetiva essa dobra, comentamos alguns dos
exercicios antigos retomados por Foucault, os quais compdem a ascese (askeésis)
greco-latina, principalmente a meditacdo (meléte) e o treinamento (gymnazein).
Nesta primeira secdo, consideramos, ainda, a existéncia de um tipo de anterioridade
da relacdo consigo no processo de subjetivacdo descrito por Foucault (2010a)
naguele ano.

No Capitulo II, trabalhamos a dimenséo da relacdo entre o sujeito e um Outro,
isto €, 0 mestre ou 0s varios mestres aos quais este sujeito recorre pela necessidade
de uma salvacdo. Questionamos o estatuto aprioristico do si mesmo e embasamos a
imprescindibilidade do Outro na formacdo do status de sujeito do cuidado de si.
Assim, procuramos descrever e analisar as modalidades desta relacdo dialégica no
contexto greco-latino, com breves passagens sobre outros modos ocidentais de
realiza-la. Desenvolvemos alguns aspectos técnicos relativos a posicdo especifica
do mestre, ponto em que nos voltamos para sua modalidade de enunciacdo, a
parrhesia. Falamos, também, de técnicas relativas a posicdo do aprendiz, ou seja, a
escuta, a leitura e a escrita filosoficas. De um modo geral, a relagdo dialégica da
espiritualidade greco-latina serd contrastada com a arte propria da retdrica,

conforme a estratégia utilizada por Foucault (2010a) em suas aulas.
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Com um Interlddio, buscamos expor a concepcdo de verdade forjada
especificamente no contexto da espiritualidade greco-romana, a nogédo de
equipamento (paraskeué). Comecamos pela associacdo entre o campo da medicina
e da filosofia antiga, a qual corrobora a pratica filos6fica como uma funcéo
terapéutica. Depois, conjugamos as discussdes da verdade que Foucault (2010a)
elabora em suas aulas, e formulamos a nocédo de equipamento (paraskeué), a qual
define-a como uma for¢ca que precisa localizar-se no corpo de maneira quase
muscular, ou seja, a mao (ad manum). Sobre esta nocdo de verdade de 1982,
notamos a tendéncia a uma apreensdo hipostasiante da discussao foucaultiana.
Para questiona-la, falamos da figura do sujeito stultus e de seu consequente
agenciamento de um regime coercitivo que assegure a verdade greco-latina e a
impeca de aparecer como indice de si (index sui).

No Capitulo Ill, retomamos e desenvolvemos a questdo que Foucault
endereca a psicanalise em seu curso de 1982, formulada do seguinte modo: seria
ela correspondente a uma espiritualidade do cuidado de si (epiméleia heautoQ),
conforme o exposto pelo fildsofo? A partir desta questdo, procuramos delinear um
campo de ressonancias entre o cuidado de si e a psicanalise lacaniana. Primeiro,
discutimos o0 modo com que a filosofia antiga pode contribuir para pensar o exercicio
analitico, principalmente a posicéo do analista enquanto um Outro da espiritualidade.
Segundo, trabalhamos sobre a forma com que a dinamica historica entre cuidado e
conhecimento de si parece ressoar na definicAo psicanalitica de sujeito do
significante. Apesar de pautarmo-nos na possibilidade de conjun¢éo entre o cuidado
de si e 0 saber lacaniano, terminamos por demonstrar que esta questdo permanece
aberta devido a presenca forte do conhecimento de si (gndthi seautén), o que leva
esta psicanalise a aparecer com mais resquicios do atrelamento primordial entre os
preceitos, como no platonismo, que de sua evidente separacdo, prépria da
modernidade.

Nas Consideracfes finais, analisamos o momento em que Foucault (2010a)
ensaia uma definicdo mais direta do sujeito a partir da nogao antiga de “si mesmo”.
Para tanto, discutimos o questionamento socratico sobre “o que é o ‘si mesmo™
(gndénai heauton) do qual é preciso cuidar? Analisamos a resposta encontrada por
Foucault (2010a) nos dialogos com Alcibiades, que aponta para a definicdo do si
mesmo enquanto uma alma que “serve-se de” (khrésis). No entanto, demonstramos

que esta definicdo ndo € o ponto principal da analise, e sim o fato de que, em se
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tratando de uma espiritualidade do cuidado de si, a nogéo de sujeito relaciona-se
mais com o ato de poder questionar-se o que € 0 si mesmo, e ndo tanto o de
encontrar uma definicdo. Por fim, concluimos com posicionamentos acerca do
movimento tedérico proprio do curso de 1982, buscando situa-lo em uma perspectiva
historico filoséfica mais que na imediaticidade da formulagdo de uma resisténcia ao

poder, possivelmente vislumbrada na nocao de relacao consigo.

PRELUDIO

O campo de destaque d’A Hermenéutica do Sujeito
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O curso ministrado por Foucault (2010a) em 1982 pode ser localizado em uma
tripla divisado de seu trabalho. Primeiro, posiciona-se no campo do si mesmo dentro
do quadro mais geral da “obra completa”. Segundo, tem lugar em um grupo restrito
na década de 1980, qual seja, o bloco formado em conjunto com os cursos de 1983,
O Governo de Si e dos Outros (FOUCAULT, 2010b), e 1984, A Coragem da verdade
(FOUCCAULT, 2011), marcado pela predominéancia do recorte histérico das técnicas
de si greco-latinas e distanciado do problema da sexualidade. Por fim, deste bloco,
podemos isolar o curso de 1982 pelo tratamento especial dado a funcao terapéutica
da filosofia, em contraste com os dois posteriores que posicionam o filésofo na
dimens&o politica do perigo do exercicio da parrhesia. E notavel que as transcri¢cbes
publicadas a partir dos cursos tém a diferenca de ndo se reduzirem ao
desenvolvimento de um programa de publicacdo, ou a necessidade de responder a
algum interlocutor, como nas entrevistas. Por se tratarem de aulas, quase sem
perguntas, muitos dos caminhos tomados em momentos exclusivos aparecem por
um fluxo associativo irredutivel ao programa de ensino, risco que Foucault (2007,
p.12) sabia correr. A importancia destas transcricbes pode ser corroborada por estes
movimentos tematicos que proporcionam o surgimento de novos problemas e,
portanto, novos caminhos investigativos. Por mais que o filésofo anuncie, no comeco
das aulas, aquilo que ele deseja fazer, a cada vez que um conceito ou uma
discussao antiga é retomada ocorre um deslocamento. Assim sera, primeiramente,
com a questéo do poder, que ja comeca a se transformar em 1979 com a noc¢éao de
governo. Os cursos que, nesta nova “fase”, vieram antes d’A Hermenéutica do
Sujeito, quais sejam, Do Governo dos vivos (FOUCAULT, 2014), de 1980, e
Subjetividade e Verdade (FOUCAULT, 2016), de 1981, podem ser “separados” do
bloco formado de 1982 a 1984 por voltarem-se sobremaneira a uma analise do
cristianismo, ou de uma continuidade mais direta entre estes e 0s greco-latinos.
Apesar destas diferencas, passaremos por algumas discussdes, nocdes e
problemas que podem ser pensados como um fio condutor entre as aulas de 1980 a
1984, e representar, em certo sentido, o desenvolvimento do pensamento de
Foucault neste breve intervalo de tempo.

Apbs o curso de 1980, Foucault (2014) transita de sua abordagem do poder a
da governamentalidade, e muda também seu estilo discursivo de um tom
marcadamente tempestuoso e denunciador, para uma “exterioridade relativa”

(FOUCAULT, 2010b, p.271) a questbes politico-institucionais mais imediatas. Um
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dos eixos fundamentais desta década é mostrar como a filosofia ocidental edificou
grande parte de sua estrutura a partir da dobra entre o governo de si e 0 governo
dos outros. Esta nova estratégia de Foucault circunscreve apenas a realidade de
seu discurso pois, mesmo que ele ndo esteja exatamente envolvido com fungdes de
Governo, sua vida é marcada por um intenso embate com as “governabilidades de
esquerda” (ERIBON, 1990, p.275), representadas pela ascensdao do mandato de
Mitterrand, em 1981. Tal conflito ndo posiciona Foucault politicamente a direita,
como podemos constatar pelo seu intenso envolvimento com a questao sindical
polonesa do Solidarnosc e com a Seguridade Social francesa, entre outras
iniciativas “de base” naquele periodo (ERIBON, 1990). A tensao indica apenas uma
recusa aos encargos de funcionario e/ou porta-voz do novo governo, mas também
nao o coloca como inimigo e sim como um filosofo que pode problematiza-lo. Este
novo estilo de trabalho se destaca diante do histérico de Foucault, sobretudo em
contraste com os anos 1970, nos quais militou em questdes politico-institucionais
estreitamente relacionadas as suas pesquisas, como 0 movimento das prisées. Tudo
indica que os anos 1980 fomentaram o desejo de se distanciar da efemeridade de
uma vertente midiatica que convocava o filésofo ao papel de intelectual maior,
possivel “substituto” de Sartre no cenario intelectual francés (DEFERT, 1994). Como
demonstrado em uma entrevista andnima feita pelo jornal Le Monde, em 1980,
publicada sob o titulo Le philosophe masqué, Foucault (1994) gostaria de dissolver
os efeitos discursivos relacionados a sua fama e de reorientar o papel do filésofo
para outra funcdo, mais relacionada as praticas que as opinides. Para Senellart
(2014), aquilo que liga as prelecbes de Foucault aos desafios atuais e, para nos,
aquilo que conecta sua obra a partir deste ponto, acontece sempre por um “desvio
inesperado” (SENELLART, 2014, p.307).

Em 1980, Foucault (2014) n&o busca a correspondéncia entre o poder e certa
gama de conhecimentos, como na proliferacdo epistemolégica decorrente dos
dispositivos, sustentada em Vigiar e Punir (FOUCAULT, 2004) e A Vontade de
Saber (FOUCAULT, 1988). O que acompanha o poder, na andlise da forma da
governamentalidade, é a exigéncia de um modo de manifestacdo da verdade que
nao se reduz aos conhecimentos. Pautado nos cristdos, Foucault (2014) denomina
este modo enunciativo de aleturgia, acompanhada de seus respectivos “atos de
verdade” (FOUCAULT, 2014, p.67). Eles englobam a gama de procedimentos,

verbais ou nédo verbais, de revelacdo do verdadeiro, bem como a posi¢cao do sujeito
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nesta agéo. A correlagdo nao ocorre apenas entre saber/poder, mas entre o poder e
a necessidade de um ato de demonstracado da verdade, ato que, de certo modo,
extrapola tanto o contexto de producao do conhecimento quanto o completo dominio
de algum tirano. E com a dupla aleturgia/atos de verdade que surge, de modo mais
consideravel, a “primeira pessoa”’ na analise foucaultiana dos focos de experiéncia.
O sujeito passa a ser abordado ndo apenas como testemunha e efeito da verdade,
mas como seu articulador.

Outra nogcdo que Foucault (2014) utiliza para examinar os problemas da
governabilidade é a de regime de verdade, a qual equivale, em 1980, ao conjunto de
forcas coercitivas gerador dos atos de verdade, estipulando sua forma, suas
condicbes de realizacdo e a possibilidade especifica de seus respectivos efeitos.
Este conceito ndo serve apenas para definir campos supostamente formados so
pela coercéo, como seria, do ponto de vista moderno, alguns saberes néo cientificos
ou certas organizacfes sociais que nao contam com a “seguranga” da nogao de
verdade. O regime de verdade, por exemplo, também pode abarcar a ciéncia, na
qgual a coercdo vem do proprio verdadeiro a ponto de, como afirma Senellart, o
regime parecer “[...] perder toda exterioridade em relagéo ao sujeito da enunciagao”
(SENELLART, 2014, p.302). A ciéncia &, nesse sentido, mais um regime disponivel
em meio a outros. Essa chave de compreensao serve para discernir planos que
aparentemente poderiam ser vistos de maneira homogénea. Por exemplo, nao
existe um regime de verdade cristdo, mas regimes de verdade dentro do
cristianismo, como séo o regime dos atos de fé e o regime do reconhecimento das
faltas, correlativos, mas distintos.

A nocao de regime de verdade adquire, em 1980, outra caracteristica que vai
atuar na virada da questédo do poder para a da governamentalidade. Antes, o regime
de verdade referia-se a uma série de ordenamentos que colocam para um dado
discurso a veracidade de certos enunciados, atuando junto com praticas que
inscrevem algo no real e, depois, submetem essa inscricdo ao crivo do verdadeiro e
do falso. Era um modo de ligar, portanto, o discurso e as praticas nao-discursivas. Ja
em 1980, a noc¢do de regime vai corresponder a forma e a finalidade com que um
sujeito se conecta a manifestacdo da verdade, tendendo, portanto, ao papel da
relagdo de si para consigo nesta producgéo. O regime define, em outros termos, a
ligac&o entre a necessidade de uma aleturgia e a implicacdo de um ato de verdade,

ou seja, técnicas de demonstracdo do verdadeiro e formas de posicionamento do
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sujeito, as quais variam entre operador, testemunha ou objeto da verdade
(FOUCAULT, 2014, p.75). O regime nédo realiza apenas uma divisdo entre um
“sujeito-efeito” e um “sujeito-ativo”, como aquele que é afetado de fora ou aquele
gue tem em si toda a iniciativa. O regime define a gama de tarefas especificas
exigidas de um sujeito em seu momento de agente da verdade, acdo que nao
necessariamente acontece por escolha prépria mas, independentemente, precisa
passar pela relacdo consigo.

E em 1981, com Subjetividade e Verdade, que Foucault (2016) reencontra os
greco-latinos. A trajetéria do curso é a demarcacdo de um encadeamento entre
cristdos e pagaos com respeito ao lugar da castidade no arcabouco moral da
sociedade europeia. E desta investigacéo que Foucault (2016) delimita o campo das
técnicas de si a partir dos epicuristas e estoicos, campo eleito, depois, como seu
novo “ponto de fixagao tedrica” (GROS, 2016, p.275). A analise do modo como os
greco-romanos se relacionam com as regras da sexualidade forca-o a avancar os
limites colocados pelo projeto de publicacéo dos volumes de Histéria da Sexualidade
(FOUCAULT, 1985, 1988, 2007, 2019). O novo foco ja influencia na prépria
publicacdo dos volumes Il e lll (FOUCAULT, 1985; 2007), ou seja, a sexualidade
passa a ser abordada apenas como um dos exemplos da problematizacéo dos focos
de experiéncia, fazendo-o renovar sua apreensdo das relacdes entre sujeito e
verdade. A problematica das técnicas de si, que aparece na nova Circunscricao
historico-metodoldgica, €, ainda, um plano relativamente diverso do da
governamentalidade, apesar de referir-se ao governo de si. A dimensdo do si
mesmo ja estava inclusa na execucdo dos atos de verdade da aleturgia, em 1980,
no entanto, tais atos estavam abarcados por um imperativo de obediéncia a codigos
de comportamento e de sacrificio de si, dentro do quadro cristdo de governo do
sujeito pela verdade. A partir de 1981, as técnicas de si ndo se desdobram
exclusivamente do governo de si voltado a obediéncia, orientando a concepcao de
sujeito para a possibilidade de uma nova consisténcia ética que nao se reduza a
sujeicao por forcas externas, mas que também nado seja 0 modelo de uma intimidade
psicologica, como acontece depois do cristianismo.

Em Subjetividade e Verdade, o ponto privilegiado da abordagem de Foucault
(2016) sobre a dimensédo greco-latina do sujeito da sexualidade € a nocdo grega de
bios, sintetizada por Gros como “[...] um plano de imanéncia passivel de assumir

uma forma determinada e tendendo para objetivos praticos” (GROS, 2016, p.276).
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Isto é, a propria vida, concebida como bios, pode formar-se como o lugar de
incidéncia de uma técnica ética que procura transforma-la. Dentro das investigacdes
sobre a castidade, Foucault (2016) depara-se com o fato de que nos gregos e
romanos a sexualidade ndo revela uma identidade de cada sujeito, mas um
movimento natural que precisa ser trabalhado por certas técnicas de otimizagéo.
Assim, € dentro de um sistema de preferéncias que 0 sujeito sera posto em
evidéncia no campo da sexualidade antiga, e ndo desde a no¢cao meta-histérica da
proibicdo, que justapde o nivel da proibicdo cultural e o da conformidade préatica em
relacéo a ela. Foucault (2016), em 1981, procede com a explana¢ao de uma rede de
regras facultativas formadoras de uma “percepcéao ética” (FOUCAULT, 2016, p.69),
gue tem sua especificidade dentro de um conjunto maior de regras que hierarquizam
o valor dos atos sexuais. Como ele explica, no Uso dos Prazeres, “[...] ocorre
frequentemente que a preocupacao moral seja forte, la onde precisamente ndo ha
obrigacdo nem proibicao” (FOUCAULT, 2007, p.14). Neste sentido, Foucault
compreende que a austeridade sexual, tdo caracteristica da moral crista, é
precisamente estoica, desmitificando a crenca comum de que o modelo conjugal
moderno se origina no cristianismo ou nas familias burguesas.

Ao correlacionar as experiéncias sexuais estoica e cristd, Foucault (2016) nota
gue a ruptura mais decisiva entre os dois periodos ndo ocorre pela questdo da
austeridade sexual, mas pela mudanca no modo de ligar as noc¢des de sujeito e de
verdade. O cristianismo inaugura uma técnica confessional que acopla ao sujeito
sexual a nocado de verdade. Ela esta embasada na ideia estoica de que o prazer
sexual é um obstaculo na relagcdo com a verdade (FOUCAULT, 2016, p.136), e se
desdobra na prética de purificacdo de si mesmo por meio da verbalizacdo exaustiva
dos desejos ocultos, posta em pratica por uma suspeita hermenéutica voltada contra
si — 0 ato de avaliar a pureza das representacdes. Assim, a espiritualidade crista nédo
funda o rigor da sexualidade conjugal, mas, a partir dela, instaura uma nova
experiéncia de si, qual seja, a obrigacdo de dizermos a outrtem o que se passa com
a verdade de nosso desejo. A problematizacdo da sexualidade leva Foucault a
dimensao da relacdo consigo devido a sua correlagcdo com a nocao de verdade que,
neste caso, diferentemente de como ocorre com a doenga, a loucura, a morte e o
crime, ela é predominantemente afirmada e explorada por si mesmo (FOUCAULT,
2016, p.12-13). A sexualidade faz com que a verdade seja institucionalizada, pelo

menos no panorama hegemdnico pés-cristdo, por um discurso do sujeito sobre ele
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mesmo, como demonstra o exemplo da confissdo. Sendo a sexualidade apenas um
dos meios pelos quais 0 ocidente relaciona sujeito e verdade, ela sai de cena e
lanca Foucault (2016) a uma nova procura, pelo menos em seus cursos no Collége.

Apos a perspectiva deflagrada pela conexdo entre as noc¢des de sujeito e de
verdade, Foucault (2016) coloca algumas questdes que nos permitem vislumbrar a
abertura para as técnicas de si em um campo extra-sexualidade, voltado a
abrangéncia dos jogos de verdade. Este jogo é concebido como “[...] um
acontecimento improvavel” (FOUCAULT, 2016, p.197), de modo que a origem de um
discurso ndo é buscada no real referente deste mesmo discurso, mas naquilo que
envolve a necessidade, em dada circunstancia, de dizé-lo. Por exemplo, quando
Foucault (2016) olha para os principios da aphrodisia, concernentes a experiéncia
sexual estoica, ndo € para descrevé-la e observar nela aquilo que corresponde a
realidade daquela época, mas para compreender qual a necessidade de haver este
tipo de enunciacdo. O trabalho consiste em olhar ndo para o objeto, mas para as
veridiccdes que o envolvem, ndo apenas no nivel dos enunciados, mas no nivel em
gue as experiéncias sao determinadas pela imprescindibilidade desses jogos. Assim,
ao olhar para o pensamento greco-latino, Foucault (2016) questiona: tais discursos
seriam mero reflexo do arranjo social daquela época? Ou serviriam para
fundamentar uma pratica ja& muito comum? Ou para lancar uma pratica nova? Os
principios filosoficos surgiriam como mera substituicdo discursiva ocasionada pela
mudanca na situacéo politica vigente? (FOUCAULT, 2016, p.198).

Foucault (2016), quando questiona a necessidade da enunciacdo de um
discurso verdadeiro no periodo greco-latino, concebe a verdade como um
acontecimento que se sobrepde a uma dada realidade. Tampouco ha, na realidade
da natureza ou do campo social, um objeto que, por si s, demande tal articulacéo
de um discurso de verdade. Portanto, ao falar dos niveis discursivos que procuram
representar a verdade, Foucault (2016) fala em jogo de veridic¢do. Este termo indica
algo que acontece “ao” real e, mais exatamente, acontece ao sujeito. Ora,
procurando aquilo que esta além da adequacéao entre verdade e realidade, o filosofo
estabelece dois principios béasicos aos jogos de veridiccdo: a inutilidade e a
eficiéncia (FOUCAULT, 2016, p.214). O principio da inutilidade parte da distancia
entre a pequena apreensao que temos do real e a enorme proliferacdo de saberes
sobre ele. O principio da eficiéncia compreende que, apesar da inutilidade, os jogos

de veridiccdo contam com grande eficacia em termos de efeitos de realidade,
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sobretudo em termos de efeitos de subjetivacdo. Foucault (2016) trataria, segundo a
bela andlise de Gros, de “[...] ressaltar a cacofonia de uma multiddo de jogos de
veridicgcdo que, ao mesmo tempo que dao pouca ascendéncia eficaz sobre o real,
constituem a realidade histérica a partir da qual é construida a experiéncia que o
sujeito tem de si mesmo” (GROS, 2016, p.285). Neste sentido, € possivel dizer que
entre a realidade e os discursos de verdade encontra-se justamente uma série de
possibilidades histéricas de subjetivacao.

A problemética, de certo modo muito generalista, do vinculo entre jogos de
veridiccdo e a experiéncia de uma subjetividade néo se desenvolve minuciosamente
nos volumes Il e Ill de Histéria da Sexualidade (FOUCAULT, 1985; 2007), em favor
de uma leitura mais meticulosa dos textos antigos convocados, como a Onirocritica
de Artemidoro, ou o Econdémico, de Xenofonte — isso ndo impede que a questdo do
jogo seja utilizada como “ponto de partida” para os livros publicados, como aparece
na introducédo ao Uso dos Prazeres (FOUCAULT, 2007, p.12). Para nos, este status
corrobora a necessidade de olharmos para o tema dos jogos de verdade, justamente
por seu aprofundamento formar um caminho a parte da famosa clareira teorica
aberta pela questdo da sexualidade. Assim, compreendemos as aulas posteriores a
1981 como uma iniciativa que, em paralelo a necessidade de cumprir com as
publicacbes ja previstas, constitui-se como indicativo daquilo que Foucault
possivelmente tenderia depois de Histdria da Sexualidade, ou mesmo antes de
finaliza-la. Lembramos que, entre 1982 e 1983, Foucault faz planos para publicar
uma sequéncia de estudos sobre a dimensao ética e politica da governamentalidade
antiga (GROS, 2010b, p.342). O gue esta em jogo, de 1981 adiante, é o inverso do
guestionamento classico sobre como a subjetividade, por sua propria estrutura, pode
ser o fundamento de um conhecimento verdadeiro. Agora, trata-se de olhar a
verdade como vinculo, obrigacdo e politica, para perguntar-se, nas palavas de
Foucault (2016):

[...] qual experiéncia podemos fazer de n6s mesmos, qual
campo de subjetividade pode abrir-se para o sujeito por ele
mesmo, a partir do momento em que existem de fato,
historicamente, diante dele, com relagdo a ele, determinada
verdade, determinado discurso de verdade e determinada
obrigacdo de ligar-se a esse discurso de verdade?
(FOUCAULT, 2016, p.25)
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Para abordar a ligacdo entre sujeito e verdade do ponto de vista histérico,
Foucault (2010a), em 1982, trabalha sobre as repercussdes de um grupo de
técnicas conhecido como artes da existéncia (tékhne to( biou), predominantes na
filosofia greco-latina. Estas artes aparecem, em 1981, conjuntamente ao recorte do
regime sexual antigo, sendo mais exatamente o quadro no qual as praticas de Si
podem se efetivar. Concernem, ainda, a certa literatura, a qual tem como objeto
particular a definicAo de modos de existéncia. Falamos menos de uma arte relativa a
alguma atividade e/ou profissdo que de uma arte de tentar modificar o préprio ser
para conseguir experienciar os acontecimentos de um modo peremptoriamente
novo. Assim dizendo, a arte de viver ndo se caracteriza por ensinar a “fazer algo”,
mas por tentar forjar um “regime geral de existéncia” (FOUCAULT, 2016, p.29),
carater que estreita sua relacdo com a medicina. Dos campos da vida aos quais ela
se atrela, destacam-se a aproximag&o da morte, o luto, as desgracgas e o exilio.

A arte de viver, observada desde seus objetivos, ndo visa criar uma aptidao e
nem uma virtude no sentido moral, mas adquirir qualidades de existéncia. Foucault
denomina este objetivo como “modalidades de experiéncia” ou “qualidades que
afetam e modificam o préprio ser” (FOUCAULT, 2016, p.30). Por mais que o tema da
espiritualidade ndo se desenvolva em 1981, o que define o0 seu carater € a investida
na transformacao do ser. Um bom exemplo € o da tranquilidade, a qual ndo designa
apenas um comportamento, como uma reagcdo mesurada ante situacdes adversas,
mas uma forma de vida que faz com que qualquer tipo de evento produza o menor
apego possivel no sujeito, criando autonomia com relacdo as experiéncias, mesmo
guando elas sao positivas. A transformacdo buscada pauta-se, como dito por
Foucault, na “[...] passagem de um status ontolégico para outro, abertura de
modalidades de experiéncia: € isso que estd em causa nas artes de viver’
(FOUCAULT, 2016, p.31).

O modo como as artes da existéncia aparecem em 1981 sera muito
importante para nossa discussao da filosofia como espiritualidade do cuidado de si
(epiméleia heautod), determinando inclusive o0s eixos estruturantes desta tese. Se,
para uma arte de viver, é necessario definir uma pratica potencialmente
transformadora e aplicavel de si sobre si mesmo, ela s6 acontece por uma relagéo 1)
com os outros, 2) com a verdade e, por fim, 3) consigo mesmo. Em Subjetividade e

Verdade (FOUCAULT, 2016), o primeiro termo das artes da existéncia é a relacao
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com os outros. Ela funda as técnicas de si em um processo de ensino que depende
da autoridade do mestre e da sua capacidade de transmissdo, em suma, como
colocado por Foucault, define-se pelo modo com que o mestre “educa” (FOUCAULT,
2016, p.31). A perspectiva da relagdo com os outros situa-se, nesta ocasiao, no
campo do ensino (mathesis). Ja a relacdo com a verdade é inicialmente enquadrada
pela necessidade de formar, pela meditacdo (meléte), um principio que se torna ele
mesmo referéncia para toda a vida e, portanto, ndo deve prescindir do estudo sobre
a tradicdo. Por fim, a relacdo consigo é posta como o termo final da arte de viver, e
designa o campo dos exercicios aplicados de si sobre si mesmo, ou seja, refere-se a
realizacdo da ascese (askesis).

Em 1982, as trés relacdes da arte de viver sofrem uma pequena mudanca de
perspectiva, ficando relativamente mais emaranhadas em funcdo de seu enquadre
pela definicdo de uma espiritualidade. Primeiro, o mestre, colocado como Outro, é
retratado pela diferenca entre seu exercicio e o da pedagogia, sendo aproximado da
funcdo de auxiliar a cura daqueles que o procuram, e ndo do papel de ensinar. A
relacdo com a verdade é mais analisada pela sua definicdo como um equipamento
de salvacéo, e a relacéo consigo ndo se forma apenas pelos exercicios. Nao ha, em
1982, uma correspondéncia direta entre cada tipo de relacdo e cada campo das
artes da existéncia, mas uma ligacdo entre si mesmo-verdade-Outro que ocorre de
modo especifico quando determinada ou pelo cuidado de si (epiméleia heautoQ), ou
pelo conhecimento de si (gndthi seautén). Em outras palavras, quando ha uma
espiritualidade enquadrada pelo modo como o cuidado de si relaciona sujeito e
verdade, ou seja, visando uma transformacao direcionada a cura, a relacdo consigo
e a relagdo com o Outro posicionam-se de um modo especifico com respeito tanto a
ascese (askesis), quanto a meditacao (meléte) quanto ao conhecimento (mathesis),
visando uma verdade. Neste sentido, por exemplo, o uso que o filésofo faz da
palavra, orientado pela fala franca (parrhesia), pode ter efeitos no modo como o
discipulo realiza uma meditacdo, recepciona o conhecimento e procede com a
ascese.

Antes de avancarmos para A Hermenéutica do Sujeito (FOUCAULT, 2010a), e
ainda com intuito de delimitar sua singularidade, convém algumas consideracfes
sobre os cursos de 1983 e 1984. Ambos, O Governo de Si e dos Outros
(FOUCAULT, 2010b) e A Coragem da Verdade: o governo de si e dos outros Il

(FOUCAULT, 2011), configuram uma andlise focada na enunciagéo filoséfica em
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seu posicionamento politico, ndo mais circunscrita na funcao terapéutica da filosofia
— que é abandonada. De certa perspectiva, Foucault muda a relacdo estabelecida
com o platonismo, que em 1982 é a de um distanciamento, e em 1983 e 1984
procede por uma aproximagdo, como se a funcdo politica de seu discurso fosse
situada em uma heranca platdnica. Em seu novo recorte, a palavra do filésofo é
abordada no campo de uma enunciacdo publica e perigosa, potencialmente letal
para o préprio locutor, como o didlogo que Platdo estabelece com o tirano Dionisio
(FOUCAULT, 2010b, p.48), ou seja, ela extrapola a restricdo de uma dupla dialégica
com fins de correcao.

A parrhesia ganha importancia para Foucault pelo seu carater de criacdo de
uma diferenca dentro do governo dos homens, posto que ela diverge do principio
democratico da isegoria, o direito igualitario de ter a palavra em uma assembleia
(FOUCAULT, 2010b, p.139). Assim, no plano unissono de um direito a palavra
perante a Lei, a garantia de uma real transformagéo da cidade esta na coragem de
enunciar um discurso-verdadeiro disruptivo, e ndo somente no momento previsto por
direito, mas sempre que a circunstancia demanda uma intervencao, ou seja, no
momento propicio (kairés). A criacdo desta diferenca ndo se encontra em uma
gualidade moral dos governantes, nem na qualidade estatutaria de um sujeito
diferente da massa, mas na criacdo da relacdo consigo constituida na distancia com
respeito as opinides e certezas comuns as assembleias. Foucault (2011) procura
mostrar que a obsessédo antiga pela definicdo do melhor regime politico possivel ndo
compBe um movimento moral, mas tenta alcancar o fundamento desta diferenca
ética e localiza-la no governo de si e dos outros. A politica antiga, desta perspectiva,
nao visa sistematizar uma cartilha de organizacdo dos poderes, mas fazer a
sofisticacao politica depender do modo como os sujeitos livres formam-se enquanto
sujeitos éticos. Neste sentido, em seu derradeiro discurso, Foucault (2011) realiza
um exercicio de formulacdo da politica nos termos de uma relagédo consigo. Assim, &
sob o conjunto nocional agenciado pela ideia de relacdo consigo, a qual permanece
cara a Foucault, que desenvolvemos nossa interpretacéo do curso de 1982.

O tépico a seguir tem como objetivo apresentar uma leitura introdutéria do
curso de 1982 para, na sequéncia, adentrar as discussdes especificas da relagédo
consigo, da relacdo com o Outro, da nocdo de verdade e da problematizacdo da

psicandlise a partir do cuidado de si. Nesta ldgica, introduzimos algumas
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singularidades do curso e expomos a perspectiva historico-metodoldgica escolhida

por Foucault (2010a) na ocasiao.

O curso de 1982: uma dindmica do cuidado de si (epiméleia heato()

O curso ministrado por Foucault (2010a) em 1982, no College de France,
consiste em uma exposicdo exaustiva do cuidado de si (epiméleia heautoQ)
enquanto um preceito geral, mais que o préprio livro O Cuidado de Si, volume IIl de
Histéria da Sexualidade (FOUCAULT, 1985), envolto que estd na questdo da
sexualidade. Por preceito geral podemos entender tanto o indicativo de um dever
social quanto um grupo de técnicas minuciosamente elaboradas, que englobam a
vida por completo. Esse preceito é abordado, na ocasido das aulas, como
instaurador de toda a tradicdo da filosofia ocidental dentro de um triplo movimento
historico, que ora o correlaciona ao conhecimento de si (gnothi seautén), em Platéo,
ora prevalece como um fim em si mesmo, nos greco-latinos, ora é apagado pelo
preceito délfico, entre cristdos e modernos. Ao mesmo tempo, em se tratando de
uma analise do cuidado de si no seu estado “isolado”, como ocorre nos séculos | e
[I, Foucault (2010a) o estuda visando a reflexdo de uma nocéo de sujeito especifica
e irredutivel ao modelo cristdo ou transcendental. Consequentemente, é apenas
neste contexto que o filésofo realiza o seguinte recorte metodologico: elege como
conjunto balizador de seu discurso o epicurismo e o0 estoicismo, excluindo o0s
cinicos; coloca Platdo e os cristdos predominantemente no lugar de uma
contraposicao teodrica. A selecdo das escolas greco-latinas justifica-se por ser nelas
que, como ele afirma numa entrevista de 1984, as “[...] praticas de si tiveram [...]
uma autonomia muito maiores do que tiveram a seguir, quando foram até certo
ponto investidas pelas instituicdes religiosas, pedagodgicas ou do tipo médico e
psiquiatrico” (FOUCAULT, 2006b, p.265)

A Hermenéutica do Sujeito (FOUCAULT, 2010a) insere-se nha investigacao
pelo momento em que se inicia, no Ocidente, uma obrigacdo ritualizada da
enunciacao da verdade. Ao lancar este tipo de interrogacéo, Foucault (2010a, p.324)
afirma recorrer a uma espécie de anacronismo, dado que sé interroga 0s gregos e
romanos sobre o lugar da palavra quando percebe que este lugar fora decisivamente
problematizado entre os cristdos. Retomando uma questado ja colocada em 1981, o
filosofo abre médo do problema sobre as condi¢cbes gerais em que pode haver

verdade para o sujeito e indaga: “[...] sob que transformagbes particulares e
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historicamente definiveis, o sujeito teve que submeter-se a si mesmo para que
houvesse a injungdo de dizer a verdade sobre o sujeito?” (FOUCAULT, 2010a,
p.227). E para responder a esta pergunta que Foucault (2010a) realiza uma histéria
das praticas de si.

Deslocado do contexto juridico-discursivo que marca seus trabalhos
anteriores a década de 1980, e voltado especialmente aos greco-latinos, Foucault
(2010a) busca pensar a formacdo dos sujeitos a partir de um periodo que nao se
pauta na predominancia da Lei. Ele considera que a questédo da lei ndo é o pilar da
formacdo das relagbes humanas, como pode parecer para nos a partir de uma
intensa juridicizacdo que comecou na Idade Média e se expandiu para toda a cultura
ocidental. Ao contrario, o novo “jogo metodologico” (FOUCAULT, 2010a, p.101)
consiste em colocar a formacéo da lei como um episddio de uma histéria maior, que
seria a histéria das técnicas de relagdo consigo, como ele diz, “[...] técnicas e
tecnologias que séo independentes da forma da lei e prioritarias em relagao a ela”
(FOUCAULT, 2010a, p.101). Conjuntamente, o fildsofo lemrba que a compreenséo
do modo com que os sujeitos realizam a experiéncia de si € comumente marcada
pela correlacdo entre determinadas possibilidades de saber e certos esquemas
normativos de comportamento, postos e garantidos por forcas como o pensamento
moral, a religido, a ciéncia, as instituicbes disciplinares, médicas, religiosas etc.
Contudo, esta experiéncia de si também depende da relagdo que nos
estabelecemos com tais forcas. Neste sentido, Foucault, ao dizer que realiza uma
“historia ontolégica de nés préprios” (FOUCAULT, 2017, p.71), abrange mais de um
grupo de relacdes: aquelas que temos com certa concepcao de verdade; aquelas
com a obrigacéo e aguelas conosco e com 0s outros.

O que o filésofo pretende realizar €, mais especificamente, uma “genealogia
do sujeito” (FOUCAULT, 2013, traducdo nossal, p.32), ou seja, ao contrario de
tentar definir o que € o sujeito através do pensamento, Foucault indaga o modo
como experienciamos a nds mesmos por meio da histdria do nosso pensamento e,
entdo, presta-se a tentar realizar esta histéria. Nas aulas de 1982, as condicdes
relativas ao a priori de uma enunciacdo da verdade sdo buscadas numa série
histérica de ligagao entre “modos de subjetivacao” e “modos de objetivagao” (HAN,

2016, p.220), em outros termos, nem apenas nas formacdes de discurso, nem na

! Por uma questdo estética, optamos por ndo assinalar todas as tradu¢des, demarcando, com
iss0, que toda citagcdo provinda dos originais sera ‘tradugao nossa’.
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estrutura dos sujeitos, mas na histdria das praticas. A relacdo entre subjetivacdo e
objetivacdo € uma chave de inteligibilidade que exclui a possibilidade de um sujeito
constituinte, tanto para a formacédo quanto para a compreensao das experiéncias.
Assim, até mesmo um dominio epistemolégico sé é apreensivel a partir de uma
posicédo especifica do sujeito. No caso d’A Hermenéutica do Sujeito (FOUCAULT,
2010a), esta compreensdo permite diferenciar, por exemplo, os modos de
subjetivacdo e os modos correspondentes de objetivacao do cuidado de si antigo, da
espiritualidade crista e da filosofia cartesiana.

O plano de fundo do curso de 1982 é o da dindmica historica do preceito do
cuidado de si (epimeléia heautol), o qual inclui o conhecimento de si (gndthi
seauton) mas, depois, parece cria-lo como um termo independente. Quando
separados, ambos preceitos tornam-se diferentes vias de acesso do sujeito a
verdade. O centro desta correlacdo é a prevaléncia, em todos os periodos
analisados no curso, de uma “forma vazia” (FOUCAULT, 2010a, p.115) criada pela
dupla conversao/salvacdo, pela qual cada vertente filoséfica estipula uma
necessidade de salvacdo agenciada por uma modalidade de conversdo, ambas
determinadas pela maior predominancia de algum dos preceitos. O movimento geral
das aulas de 1982 trata de diferentes textos antigos que desenvolvem, em sintese,
prescricbes sobre a formacdo ética dos sujeitos vislumbradas na exigéncia de
criacdo de uma existéncia estética. Nesse sentido, Foucault (2010a) abre um leque
de problematizacbes que nos permite pensar as escolas filosoficas em sua
especificidade. Entretanto, o que fica evidente € que o objetivo de todas as aulas,
independentemente do foco tematico especifico, € o cotejo entre as perspectivas

éticas influenciadas ora pelo cuidado (epimeléia), ora pelo conhecimento (gnéthi).

O paradoxo do platonismo

Para o trabalho de analisar a dinamica histérica dos principios do cuidado e
do conhecimento, partimos de um marco denominado por Foucault como o
“paradoxo do platonismo” (FOUCAULT, 2010a, p.71). Tal paradoxo indica que os
textos de Platdo possibilitaram a formalizacéo filoséfica do cuidado de si (epimeléia
heauto() e foram fermento para o exercicio de uma filosofia como espiritualidade,
mas, ao mesmo tempo, direcionaram essa espiritualidade a subordinacdo pelo
imperativo do conhecimento de si (gn6thi seautdén). Nas palavras de Foucault, o

platonismo é palco de um
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[...] duplo jogo: recolocar incessantemente as condicdes de
espiritualidade que sdo necessarias para o acesso a verdade e,
ao mesmo tempo, reabsorver a espiritualidade no movimento
unico do conhecimento, conhecimento de si, do divino, das
esséncias. (FOUCAULT, 2010a, p.72)

Este estatuto paradoxal da relacéo entre filosofia e espiritualidade é buscado
n’O Alcibiades, de Platédo, indicado por Foucault (2010a) como a primeira “teoria
global do cuidado de si” (FOUCAULT, 2010a, p.44). O autor localiza neste texto a
“arborescéncia” (FOUCAULT, 2010a, p.47) de um marco da profunda transformacgéao
nas tecnologias de si ocidentais, o0 comeco da delimitacdo de um momento
determinante na reorganizacdo de praticas que s&do, porém, muito anteriores a
Platdo. O préprio cuidado de si € introduzido como um principio que ndo era
filosofico, mas “bastante corriqueiro” (FOUCAULT, 2010a, p.31), comum, ligado a
privilégios politicos, econémicos e sociais.

N’O Alcibiades, Soécrates aparece como uma figura fundamental para o
exercicio do cuidado de si, o qual, mesmo orientado para o conhecimento de si, € 0
preceito fundamental da filosofia. Ao escolher este ponto de partida, Foucault
(2010a) defende a hipotese de que o cuidado de si fundou a necessidade de
conhecermos a n6s mesmos, ndo apenas na figura de Soécrates, mas na cultura
greco-romana de modo conjuntural. Esta perspectiva contrapde-se a concepcao
hegemdnica, para ele quase “senso comum”, de que a regra fundamental da filosofia
€ o principio délfico do conhece-te a ti mesmo. No texto platbnico, o cuidado de si
antecede o governo da cidade e o governo dos outros, sendo, também, uma pratica
gue complementa certos déficits da educacao dos jovens e depende da relacdo com
algum mestre. Ele apresenta, ainda, a sintonia entre o engajamento politico e o
processo “catartico” (FOUCAULT, 2010a, p.154), ou seja, a coincidéncia entre a
transformacédo da cidade e a purificacdo da prépria alma. O cuidado de si surge
neste texto diante da necessidade do jovem Alcibiades transformar sua condicéo
estatutaria para governar os outros, momento em que, finalmente, ele ganha a
atencdo de Sécrates. Este aparece como uma figura destoante da mestria ateniense
por ndo se relacionar com seus discipulos a partir do interesse erético, alias, a partir

de nenhum interesse que nao seja o de despertar o cuidado de si.



Olhando o texto d’O Alcibiades a partir das recomendacfes de Socrates,
compreendemos qual traco do cuidado de si o direciona ao apagamento pelo
conhecimento de si. Vejamos, diz Socrates, “[...] conhecendo-nos, ficaremos em
condi¢des de saber como cuidar de nés mesmos” (PLATAO, 1975, p.237) e, mais
adiante, “[...] quem a contemplar [a alma] e estiver em condi¢cdes de perceber o que
nela h4 de divino, Deus e 0 pensamento, com muita probabilidade ficara
conhecendo a si mesmo” (PLATAO, 1975, p.244). Trata-se do fato de que o &pice do
didlogo com Alcibiades, segundo a leitura foucaultiana, é a definicdo socréatica de
que “[...] o movimento pelo qual a alma se volta para si mesma € um movimento pelo
gual o seu olhar € atraido para “o alto” — para o elemento divino, para as esséncias e
para o mundo supraceleste onde elas sao visiveis” (FOUCAULT, 2010a, p.446).
Assim, cuidar de si significa, em ultimo plano, reconhecer o divino em si, por meio do
procedimento de rememoracdo da propria origem, ato que recebe o nome de
reminiscéncia. Contudo, ainda ha uma relagéo intrinseca entre os dois principios, e a
guestao da verdade ndo se separa das praticas realizadas pelo sujeito em funcéo do
governo de si e dos outros. Conhecimento e conduta, até entdo, sdo conectados.
Porém, sdo conectados de uma maneira peculiar que localiza no platonismo a raiz
da “racionalidade” (FOUCAULT, 2010a, p.72), na qual esta prevista o ato castico de
conhecimento sem exigéncia de um trabalho sobre si, como acontecera na
modernidade. Elementos tedricos como a formulacdo deste paradoxo acentuam a
perspectiva de que entre epimeléia heautol e gnéthi seautdbn ha sempre, para
Foucault, uma “[...] sobreposi¢cdo dindmica, um apelo reciproco” (FOUCAULT,
2010a, p.64). O gue mais interessa é justamente o arranjo deixado por estas
sobreposicoes, as quais resultam, depois, em outra clivagem fundamental na histéria

do Ocidente, a separacao entre espiritualidade e filosofia.

Filosofia e espiritualidade: da ligacdo a separacao

A perspectiva histoérico-filosofica de Foucault (2010a), em 1982, inicia com
uma relacao intrinseca entre filosofia e espiritualidade, datada desde a Grécia antiga
e mantida no periodo greco-latino. Considerando que a andlise deste ultimo periodo
sera a base dos capitulos desta tese, procedemos, neste topico, algumas
consideracdes mais generalistas sobre sua continuidade com o platonismo. Depois,
comentamos a clara separacdo entre espiritualidade e filosofia, localizada entre

cristdos e modernos e contrastada ao seu status no epicurismo e no estoicismo.
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No contexto de ligagdo entre cuidado de si (epimeléia heauto() e conhecimento de si
(gnéthi seautdn), o exercicio do conhecimento filoséfico ndo se separa da
necessidade de uma conversdo que possibilite a transformagédo do sujeito para o
acesso a verdade. A relacdo entre filosofia e espiritualidade forma uma espécie de
circuito, ou seja: modificando-se, 0 sujeito acessa a verdade, e acessando a
verdade, a modificacéo se otimiza. O sujeito enquanto tal ndo se forma, entre gregos
e greco-latinos, como objeto de conhecimento, pois ele ndo existe, por defini¢ao,
como uma instancia desapegada do mundo e capaz de gerar um conhecimento
descontextualizado. Nao hé, portanto, a questédo de saber sobre o individuo em suas
caracteristicas idiossincraticas, nem mesmo em Socrates, onde o conhecimento de
si é orientado para o divino em si, representando nada menos que um alargamento
ou uma desindividualizacdo daquele que conhece a si mesmo, posto que o faz
apenas para cuidar de si (HAN, 2016, p.236).

Na conjuntura da espiritualidade antiga, a verdade é tanto ontologica quanto
dialégica (HAN, 2016, p.238). No plano ontolégico, a verdade é o préprio mundo
inteligivel, lugar para a relacdo pela qual o sujeito pode se transformar. O plano
dialégico corresponde as relacdes filosdficas, ja que o sujeito, tendo passado pelo
plano ontolégico e transformado seu ethos, deve ser capaz de realizar uma
enunciacao da verdade que testemunhe a coincidéncia entre sua fala e suas acdes,
testemunho que sé acontece perante e em funcdo de outrem. Depois dos greco-
latinos, ja desgarrados do reencontro com o divino, a substancia ética formada pela
relacéo consigo deve refletir a apropriacdo que o sujeito tem da verdade. Em outros
termos, ndo ha um reencontro com a verdade, mas um percurso do sujeito em
diregcdo a um saber que “nao residia nele” (FOUCAULT, 2010a, p.451). A adequacéao
da verdade ndo ocorre entre o discurso e a realidade, mas entre o discurso e as
acOes do sujeito falante. O modo de subjetivacdo consiste no exercicio de si sobre si
mesmo, e 0s objetos correspondentes sdo a ligacdo entre a percepcdo da
experiéncia e o valor dado a ela, ou seja, referem-se a relacdo do corpo com o
mundo inteligivel.

A separacao entre filosofia e espiritualidade acontece no longo intervalo entre
cristdos e modernos. Ela corresponde ao aparecimento gradual da concepg¢éo de um
sujeito cognoscente desencarnado, que tem para si um dominio de objetos
representaveis. Dentro deste campo, a filosofia torna-se epistemologia, pois diz

respeito apenas as rela¢des do sujeito com aquilo que € cognoscivel. Por outro lado,
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a relagdo necessariamente transformacional do sujeito com a verdade migra aos
poucos para as praticas cristas, surgindo um modo hermenéutico de subjetivagéo e
um campo de objetos que é a “interioridade desejante do sujeito” (HAN, 2016,
p.235). Comecando pelos cristdos, sobretudo aqueles mais proximos aos epicuristas
e estoicos, a espiritualidade conserva alguma sintonia com o funcionamento da
espiritualidade antiga, principalmente quanto a circularidade entre conhecimento de
si, conhecimento da verdade e cuidado de si. No entanto, este conhecimento de si
cristdo é exterior a filosofia. A operacdo propria a verdade mantém a forma dos
antigos, ou seja, sua revelacao € ativada pelo par conversdo/salvacao, mas sua
fonte € outra, qual seja, a Sagrada Escritura e ndo mais o mundo inteligivel.

Outra diferenca entre as espiritualidades greco-latina e cristd é a criacao,
nesta ultima, de uma interioridade passivel de uma exegese. Esta caracteristica &
particularmente explorada por Foucault por meio do cotejo entre diferentes
abordagens da analise das representacfes, de um lado aquela de Marco Aurélio,
estoico, de outro aquela de Cassiano, cristdo (FOUCAULT, 2010a, p.269). A base
desta diferenca assenta-se sobre a divisdo entre uma atencdo a representacéo e
uma atencdo a génese da representagdo enquanto conteudo “psiquico’,
respectivamente. Marco Aurélio desenvolve uma meditacdo objetiva sobre a
plausibilidade das representacdes — sua relacdo com o mundo e com o valor que ela
adquire para o sujeito, enquanto Cassiano procura a pureza delas com respeito ao
grau de concupiscéncia (presenca demoniaca) que lhes pode ser incrustado. No
cristianismo, o0 sujeito € a fonte das representacbes e deve, a0 mesmo tempo,
guestionar-se a todo momento sobre a engrenagem que da origem a elas. Assim,
aquele sujeito que, desde Socrates, relaciona-se consigo buscando a mestria de si
mesmo, no cristianismo, volta-se constantemente a sua propria destituicdo, pois
precisa renunciar as tendéncias misteriosas da sua propria alma, renunciando, por
fim, a si mesmo. O sujeito cristdo torna-se, portanto, opaco, dotado de
representacdes sempre esfumacgadas e obscuras.

No campo da verdade cristd, apesar da manutencdo de seu teor ontolégico
por meio da revelacdo da Palavra, o carater dialégico antigo desaparece aos
poucos. Vemo-lo na mudanca de lugar da enunciacao da verdade, que passa a ser
exigida mais daquele em posicao de discipulo que daquele em posi¢cao de mestre. O
guia da alma ja ndo transmite a verdade e nem encarna-a em seu ethos, pois ela

estd no Texto. Por mais universal que seja a Escritura, o que ocorre € uma
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‘particularizacdo” da relagio com a verdade que s6 pode ser articulada
individualmente. Ao contrario do testemunho de uma verdade geral, acerca da
relacdo com o mundo, a injuncédo cristd € a de uma verdade que diz apenas sobre 0
individuo que a enuncia. Eis ai a objetivacdo do sujeito em um discurso verdadeiro,
o qual encerra-se na confissdo e faz com que o0 sujeito da enunciacdo aluda
estritamente ao enunciado, e ndo as atitudes do enunciador.

Por parte da filosofia, 0 desaparecimento do cuidado de si acompanha sua
separacdo com a espiritualidade. E notavel a complexidade da dinamica histérica
apresentada pelo filosofo quando ele relaciona este apagamento da espiritualidade a
um a priori colocado pela prépria teologia (FOUCAULT, 2010a, p.26). E no seio de
uma logica desenvolvida pelo cristianismo que a filosofia encontra terreno para
desenvolver-se em direcdo ao racionalismo, a saber, pela conformidade entre um
Deus onisciente e suas crias potencialmente conhecedoras da verdade — sua
imagem e semelhanca. Essa coincidéncia entre criador e criatura direciona 0s
tedlogos a elaboragcdes sobre o dom divino presente em cada ser, concebido como a
natureza racional. Em volta dela circunscreve-se o pensamento de Descartes,
guando torna-se proprio da estrutura do sujeito ter acesso a verdade pela via do
conhecimento, pela nocdo de que algumas representacfes sdo ideias inatas e
acessiveis a partir do crivo da evidéncia. Foucault:

[...] colocando a evidéncia da existéncia propria do sujeito no
principio do acesso ao ser, era esse conhecimento de si
mesmo (ndo mais sob a forma da prova da evidéncia mas sob
a forma da indubitabilidade de minha existéncia como sujeito)
que fazia do “conhece-te a ti mesmo” um acesso fundamental a
verdade. (FOUCAULT, 2010a, p.15)

O acesso a verdade, entdo, concerne apenas ao formato do ato de conhecer.
Em outros termos, ao passarmos para o cartesianismo de Foucault (2010a) ocorre
uma requalificacdo da clarividéncia do sujeito, mas agora completamente diferente
de Sécrates posto que se desdobra do esquema da objetivacdo da interioridade
cristd, e também diverso desta ja que sua imagem ndo € mais obscura. O sujeito
cartesiano aparece transparente dentro da consciéncia de si, realocando o conhece-

te a ti mesmo no norte do procedimento filoséfico.



Na modernidade, posteriormente ao “momento cartesiano” (Foucault, 2010,
p.14), auge da derrocada do cuidado de si, 0 acesso a verdade atrela-se a
formalizacdo de um método. Foucault (2010a) se refere ao procedimento de
sistematizacdo do fluxo interno das representacdes a partir do sujeito cognoscente.
O método, que procura determinar uma lei de sucessdo logica, potencialmente
universal, fixada a partir de uma certeza capaz de atestar a verdade e criar uma
sequéncia de verdades, ensaia a formacdo de um inventério total do conhecimento
objetivo. Surge, entdo, uma nova forma de subjetivacdo, que € a tentativa de
sintetizar a lei e a ordenacgéo das representacdes, e uma nova esfera de objetos, o
campo infinito de representacfes examinaveis e decomponiveis entre verdadeiras
ou falsas. A concepcdo ontologica da verdade, mantida até o cristianismo,
desaparece nesta breve leitura de Foucault (2010a) sobre Descartes, pois a verdade
nao transforma o sujeito, ao revés, ela provém dele. Com isso, some também o
esquema da conversao, ja que 0 sujeito ndo precisa mais ser formado e muito
menos salvo pela verdade, posto que é ele mesmo a matriz de suas representacoes.

Foucault (2010a) sintetiza a modernidade da seguinte maneira: “[...] creio que a
idade moderna da historia da verdade comeca no momento em que 0 que permite
aceder ao verdadeiro € o proprio conhecimento e somente ele” (FOUCAULT, 2010a,
p.18). E desta forma que a filosofia passa por um processo de “epistemologizacéo” e
de desprendimento da necessidade da salvacdo, ou que o cristianismo e a filosofia
moderna se localizam no espectro do conhecimento de si, embora de maneiras
diferentes. A primeira € uma espiritualidade do conhecimento de si, enquanto a
segunda, estritamente epistemoldgica, ndo é uma espiritualidade, mas esta
enquadrada também pelo mesmo preceito.

Entre o platonismo e a dupla clivagem moderna do cuidado de si e do
conhecimento de si, da filosofia e da espiritualidade, ha o periodo de intensificacdo
do cuidado de si e de sua total coincidéncia com a espiritualidade filosoéfica. Foucault
denomina esse campo histérico como a “‘idade de ouro da cultura de si”
(FOUCAULT, 2010a, p.75). Sua definicdo de cultura, neste contexto, ocorre sob
guatro condicdes. A primeira € a da existéncia de uma correlacdo de valores que
possuem um minimo de coeréncia e de organizacdo entre si, um minimo de divisédo
e de hierarquia. A segunda € a apreensdo de que tais valores sdo estipulados como
possivelmente universais e, a0 mesmo tempo, restritamente acessiveis. A terceira

caracteristica da cultura é a ideia de que para alcancgar certos valores, em dado
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momento, seja exigido certos sacrificios. Por ultimo, a definicdo da cultura depende
de que estas condicbes para 0 acesso aos valores, ja estipuladas por técnicas
minimamente regradas, sejam pensadas, escritas e veiculadas sobre nocgoes,
conjuntos e conceitos. E nesse sentido que se pode falar em cultura de si, ja que a
ideia de um “si mesmo”, determinada pelo duplo teor universal/restrito, foi o que
rearranjou a disposi¢ao dos valores do helenismo classico e do posterior estoicismo.
Neste sentido, Foucault (2010a) pode falar de modo genérico em cultura de si por
referir-se a um grupo de escolas filoséficas que se desenvolvem de modos distintos
a partir dos mesmos tragos, quais sejam, a necessidade da salvacdo, a relacao
consigo, com o Outro e com a verdade — semelhante a um jogo de xadrez que, com
as mesmas pecas, comporta uma diversidade enorme de partidas (ALLOUCH,
2014).

O periodo da cultura de si € demarcado por Foucault pelas proximidades dos
séculos | e Il de nossa era. Conforme sua delimitacao, ela vai da dinastia de Augusto
até os Antoninos, no quesito politico, e do estoicismo de Musonius Rufus até o
pensamento de Marco Aurélio, no quesito filosofico, ou seja, desde o periodo de
retomada do helenismo dentro do império romano, pouco antes da proliferacdo do
cristianismo (FOUCAULT, 2010a, p.75). Contudo, a amplitude da cultura de si
parece extrapolar o marco augustiniano, e as referéncias se misturam um pouco.
Por exemplo, Foucault (2010a) retorna a figura de Epicuro e a discussfes proprias
do momento pos alexandrino. Este periodo vai do século IV a.C. ao fim do século |
a.C. Curiosamente, segundo Hadot (1999), o que conhecemos sobre o helenismo é,
em sua maioria, da responsabilidade de documentos mantidos por filosofos
epicuristas e estoicos do comeco do império romano.

Apesar de circunscrever a cultura de si nos séculos | e I, Foucault (2010a)
realiza uma analise de maior alcance. Além disso, ele escolhe um foco cultural
marcado pela transicdo entre estruturas politicas, o que implica no intenso
remanejamento de forcas sociais e de correntes de pensamento. Podemos dizer que
dentro da nocéo de cultura de si confluem aspectos do helenismo e de sua crise;
caracteristicas do periodo de instalacdo do novo império romano; noc¢des
propriamente romanas e, por fim, elementos da releitura do helenismo classico por
parte dos pensadores romanos. Considerar esta abrangéncia indica, em nossa
opinido, um traco do estilo préprio de Foucault (2010a) que, apesar de desenhar um

limite restrito para seu escopo, por vezes desordena as referéncias quanto a



classificacdes histéricas temporais. Isso vale também para a sua linha de andlise
dos textos escolhidos, que nem sempre parte de um sequenciamento linear.

A razdo mais evidente para Foucault (2010a) voltar-se ao tempo helenistico e
romano € a descentralizacdo, neste periodo, da funcdo da Lei enquanto propulsora
de modos de existéncia. Foucault (2010a) compreende que, neste contexto, a ideia
de si mesmo e as técnicas para a sua constituicdo acabam por rearranjar as praticas
morais, resultado da lacuna deixada pelas instituicdes politicas. E neste sentido que
0 movimento histérico realizado pelo fildsofo ao fim da vida parece ter, pelo menos,
um alvo deliberado, que é a “crise dos valores”, como ele o admite em entrevista
acerca da nocao de existéncia estética (FOUCAULT, 2006a). Gutting (2016) afirma
gue a historiografia de Foucault busca desarranjar concepcdes e praticas que
pareciam ser o resultado inevitavel do percurso historico. Deste modo, por exemplo,
n’A Hermenéutica do Sujeito, Foucault (2010a) ndo elege um ponto do passado que
teria culminado no presente enquanto esquema de subjetividade. O campo
privilegiado de sua reflexdo, ao contrario, se da justamente em um periodo que, para
ele, € muito diverso do que se concebe hegemonicamente nos tempos atuais. A
experiéncia filosofica mais estudada, em 1982, tem relevancia pela sua diferenca
com relacdo as nocdes que predominam desde o cristianismo até a modernidade,
nogdes que poderiam ser consideradas, “naturalmente”, a nossa “fortuna histérica”.

Outras raz6es também animam o olhar de Foucault (2010a) para os greco-
latinos. A primeira, como sublinha Hadot, é a existéncia do “preconceito classico”
(HADOT, 1999, p.140) da ala hegemdnica do ensino de filosofia na Franca. Tal
preconceito consolida um exemplo idealizado de cultura que valoriza estritamente
uma parte do pensamento grego, condena o periodo helenistico e romano por
considera-lo corrompido pelo contato com o Oriente e o considera filosoficamente
individualista, devido a queda da democracia e do papel social do filosofo. Foucault
(2010a) pretende desmitificar essa perspectiva e propor um novo recorte que
realoca o cuidado de si para o centro da pratica historica e filosofica. De certo modo,
Hadot (1999) acaba evidenciando a influéncia do preconceito classico quando
defende que o contato com a Africa e com o Oriente n&o “corrompeu’ a filosofia
europeia presente nos arredores de Alexandria. Na realidade, considerando o
alcance desta cidade, seria ébvio presumir que a cultura africana e a cultura asiatica

teriam influenciado substancialmente o modo com que viviam 0s greco-romanos. Ja
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Foucault (2010a) ndo nega esta influéncia, e faz deste campo seu centro de apoio,
destoando de boa parte dos historiadores fixados no pensamento platénico classico.

Foucault contrapde sua perspectiva sobre o0s greco-latinos aquela que
enxerga neles o crescimento do “individualismo”, da aten¢do aos “aspectos privados
da existéncia” (FOUCAULT, 1985, p.47), compreendidos como um lenitivo a
derrocada do engajamento social na politica. Na realidade, a atividade civica e
politica daquela época apenas se transformou, e o rigor moral que lhes é
caracteristico na relacdo de si para consigo insere-se em um amplo quadro de
relagbes sociais. Portanto, Foucault (1985) procura elucidar, mesmo que
brevemente, a impossibilidade de se evocar tal nogao de “individualismo” para
explicar contextos muito diversos, como frequentemente acontece. Para ele, quando
se fala em individualismo é preciso realizar, no minimo, uma tripla distingdo. Sao trés
definicdbes que podem coexistir, mas ndo necessariamente. Uma delas é a atitude
individualista, marcada pela valorizagdo absoluta do individuo em sua independéncia
com relagao as instituicdes e aos vinculos sociais; outra € a exclusiva valorizacéo da
vida privada, onde o sujeito volta seus esforcos para a manutencédo dos bens, da
casa e das relacdes familiares; a ultima definicdo, mais proxima do compromisso
filosofico de Foucault com os greco-latinos, refere-se a intensidade das relacdes
consigo e apela ao teor artesanal da formacao de si como sujeito. Trata-se, portanto,
da intensificacdo da atencdo a si e das praticas de si em meio as relacfes politicas
nas quais o sujeito esté inserido (FOUCAULT, 1985, p.48), e ndo do incentivo a uma
individualizacdo enquanto instancia hipostasiada da existéncia humana.

Ao eleger, em 1982, a cultura de si como campo de investigacdo, Foucault
(2010a) afirma selecionar um “[...] acontecimento no pensamento [...]", ou seja, “[...]
0 momento em que um fendbmeno cultural, de dimensdo determinada, pode
efetivamente constituir, na histéria do pensamento, um momento decisivo no qual se
acha comprometido até mesmo nosso modo de ser de sujeito moderno”
(FOUCAULT, 2010a, p.11). Nao se trata de destacar da histéria um acontecimento
especifico devido ao seu conteldo na época em que ocorreu, mas devido ao que ele
instaura para o tempo que o sucede, considerando a “virtualidade permanente”
(FOUCAULT, 2010b, p.20) que o acontecimento produz. O exemplo, em 1982, é a
consideracao do cuidado de si (epiméleia heauto) como um dos fios condutores de
todo caminho do pensamento antigo, da moral cristd e da filosofia moderna. Para o

filésofo, o cuidado de si estipula
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[...] todo um corpus definindo uma maneira de ser, uma atitude,
formas de reflexdo, praticas que constituem uma espécie de
fenbmeno extremamente importante, ndo somente na historia
das representacfes, nem somente na histéria das nocdes e
das teorias, mas na prépria histéria da subjetividade ou, se
quisermos, na histéria das praticas de subjetividade.
(FOUCAULT, 20104, p.12)

E nesta conjuntura, de caracteriza¢do do cuidado de si e de seu respectivo
modo de ocasionar um campo de experiéncia, que o conjunto nocional da conversao
assume um papel fundamental. E dai, também, que provém a nocido de uma
existéncia estética, tdo preciosa para aqueles que trabalham sobre a filosofia
foucaultiana, de modo especial depois da década de 1980. Defendemos a ideia de
que as analises que o filésofo faz da conversédo a si dentro d’A Hermenéutica do
Sujeito sdo um campo privilegiado para reflexdo da ética enquanto estética, tema
caro para diversas técnicas provenientes das ciéncias humanas, como a psicologia
clinica, por exemplo?. As nogGes de conversdo, segundo Foucault (2010a), nédo se
articulam em um tecido conceitual sistematizado filosoficamente. De qualquer forma,
ele é explicito ao indicar sua relevancia, quando afirma que, “...] dentre as
tecnologias do eu que o Ocidente conheceu, essa certamente € uma das mais
importantes” (FOUCAULT, 2010a, p.187).

2 A andlise do quanto estas vertentes psicoldgicas realmente levam adiante os estudos de
Foucault (2010a) sobre a conversao a si ndo compde nossos objetivos. Também ndo pretendemos
afirmar que este trabalho ocorra com mintcia, pois, em situacdes mais corriqueiras, a ideia de uma
existéncia estética estd para a psicologia assim como a ideia de um individualismo esta para o
trabalho final de Foucault, ou seja, como um jargéo.
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CAPITULO I: Relacg&o consigo
1. A converséo a si

O presente capitulo consiste em uma exposi¢cao acerca da conversao a si ha
espiritualidade formulada por Foucault (2010a) em 1982. Nessa perspectiva,
procuramos analisar suas ressonancias no problema da subjetivacdo foucaultiana,
definida por Deleuze como: “[a] subjetivagcao se faz por dobra” (DELEUZE, 2005,
p.111). Defendemos que a imagem da conversdo a si, desenvolvida n’A
Hermenéutica do Sujeito (FOUCAULT, 2010a), € fundamental para vislumbrarmos a
dimenséo da dobra. Ela representa a capacidade do sujeito exercer uma afeccao de
si sobre si, potencialidade originalmente elaborada por gregos e greco-romanos. A
conversdo a si, no curso de 1982, configura a categoria da relacdo consigo
caracteristicamente epicurista e estoica, estipulando as concepc¢des de sujeito e de
verdade e constituindo a forma das técnicas de si. E por meio dela, ainda, que o
cuidado de si (epiméleia heautod) pode ser encontrado enquanto uma estruturacao

do sujeito especifica e irredutivel a outros modelos histéricos.



Antes de analisarmos a conversdo a si, falemos da definicdo genérica de
relagdo consigo, encontrada n’O Uso dos Prazeres (FOUCAULT, 2007). Para defini-
la, Foucault (2007) parte do problema sobre o modo de conduzir-se, ou seja, sobre a
forma com que um sujeito incide sobre ele mesmo as regras de um cédigo moral,
compreendendo esta acdo como 0 entremeio entre as regras de conduta e as
condutas que efetivamente sucedem de tais regras. A relacdo consigo coincide,
portanto, com este momento de auto-conducéo.

A primeira dimensao da relagdo consigo € a “determinagcdo da substancia
ética” (FOUCAULT, 2007, p.27). Ela engloba especificamente a parte do sujeito que
sera objeto de sua conduta moral. Neste sentido, podem ser eleitos como substancia
ética os atos relacionados a algum setor especifico do corpo, ou simplesmente os
pensamentos e afecgcbes prévios ou posteriores aos atos. A exemplo da
sexualidade, o sujeito pode direcionar-se a pratica da abstinéncia ou da fidelidade,
ou encampar o préprio desejo que antecede o ato, voltando-se, entdo, para a alma.
A segunda parte é o “modo de sujeicdo” (FOUCAULT, 2007, p.27), fixada pela forma
como o sujeito se liga a uma determinada regra desde o momento em que
reconhece a necessidade de procedé-la. Na realidade, Foucault (2007) coloca no
modo de sujeicao o propoésito da aplicacéo de determinada regra, em outros termos,
o0 apelo ao qual o sujeito responde. Por exemplo, se trata-se de proceder uma
conduta devido ao pertencimento a um grupo, ou a honra com respeito a certa
tradicdo, ou ao objetivo em um contexto politico, ou mesmo a necessidade de
demonstrar alguma virtude para pessoas especificas. A terceira parte da relacao
consigo consiste na “elaboragcdo do trabalho ético” (FOUCAULT, 2007, p.27). Ela
define a pratica a qual o sujeito vai recorrer para transformar-se em testemunha de
sua propria verdade e conduta. Ela aponta para os tipos de exercicios que serao
praticados e para os tipos de concepcdes que 0s orientam. Por exemplo, se ocorrera
uma pratica de meditacdo ou de hermenéutica, de renuncia ou de experimentacao,
de escrita ou de fala, etc. A quarta parte da relagdo consigo consiste na “teleologia
do sujeito moral” (FOUCAULT, 2007, p.28), que € a amplitude da conduta na qual se
insere uma acao especifica, em outros termos, a teleologia do sujeito moral refere-
se ao modo de existéncia almejado pelo sujeito por meio de suas a¢gdes morais.

Neste capitulo, abordamos a posicdo da conversdo a si enquanto uma
categoria descritiva que, a primeira vista, estipula a relagdo consigo como um a priori

diante das outras relacdes. Ela tem seu lugar no delineamento das transformacdes
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ocorridas desde o cuidado de si (epimeléia heautou) platbnico até as formas sociais
adquiridas por ele no periodo imperial romano. Mais especificamente, esta categoria
ganha destaque dentro do panorama de reconfiguracdo das relacdes dialdgicas de
direcdo de consciéncia, que tendem a se desgarrar das tonalidades erética e
pedagdgica, e a se associarem as praticas de cura a partir da auto-finalizacdo do
cuidado de si. Essa auto-finalizacdo representa 0 momento em que o preceito ja ndo
antecede o exercicio politico, mas se configura como um fim em si mesmo. Foucault
afirma que, entre epicuristas e estoicos, “[...] o cuidado de si vem eticamente em
primeiro lugar, na medida em que a relagdo consigo é ontologicamente primaria”
(FOUCAULT, 2006b, p.271)

O desprendimento entre o teor politico e o teor catartico do cuidado de si,
iniciado em Alcibiades e definido no pensamento dos séculos | e I, determina uma
série de tracos préoprios a coincidéncia entre a filosofia e as artes da existéncia
(tékhne toG biou), mais especificamente, entre estas artes e as “artes de si”
(FOUCAULT, 20104, p.161). A pergunta da arte da existéncia, “[...] como fazer para
viver como se deve? [...]" (FOUCAULT, 2010a, p.161), passa a coincidir com a
pergunta da técnica de si, “[...] como fazer para que o eu se torne e permanecga
aquilo que ele deve ser? [...]” (FOUCAULT, 2010a, p.161). Ou seja, a espiritualidade,
gue faz o sujeito realizar a transformacao, a purificacdo e a salvacao de si por meio
de exercicios, absorve completamente a filosofia como pensamento da verdade. E o
resultado passa a ser a pergunta: “[...] como devo transformar meu préprio eu para
ser capaz de aceder a verdade?” (FOUCAULT, 2010a, p.161). No intersticio entre as
duas perguntas e no crescimento do tema “catartico” — aquilo que leva a salvacao —,
esta a conversdo a si. E a partir dela, portanto, que trabalharemos as técnicas de
uma relacdo consigo greco-latina, que serdo analisadas ao longo de cada
agrupamento tematico do presente estudo, ora com respeito aos exercicios
(4skesis), ora com respeito ao conhecimento (mathesis).

O conjunto maior da conversédo é formado por trés modalidades. Elas sdo a
conversdo a si (se convertere ad se), a conversdo platdnica (epistrophé) e a
conversdo cristd (metanoia). As conversdes platbnica e cristd, apesar de distintas,
podem ser conjugadas quando se trata de coteja-las com a conversao a si quanto ao
tipo de subjetivacdo que lhes corresponde. Estas trés modalidades de relacéo
consigo sobrepdem-se no decorrer da historia ocidental, e cada uma determina um

tipo de atitude ética com relacdo a si e aos outros. Cada uma determina, também,
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um tipo de acontecimento que demarca de modo particular o0 momento de sua
realizacdo. Sob determinado angulo, a ideia geral de uma conversdo enquanto
condicao de salvacdo, ou seja, de acesso a verdade, é pensada por Foucault
(2010a) como praticamente continua em toda a historia ocidental, mas,
evidentemente, caracterizada em cada momento de um modo diferente. Neste
sentido, a dupla conversao/salvagado constitui uma “forma vazia” (FOUCAULT,
2010a, p.115). Por exemplo, se considerarmos a existéncia de um Texto revelado e
sua relacdo com a verdade, ela sé adquire coeréncia a partir do cristianismo,
modificando toda a relacdo dos sujeitos com a conversdao de uma maneira Unica. A
conversao a si, propria da cultura greco-romana, foi evidenciada por Foucault devido
ao desdobramento que o trabalho de Hadot teve em seu pensamento. Hadot (2018)
postulara, em 1953, que a epistrophé e a metanoia sdo as duas formas de
conversao predominantes no ocidente. Elas conjugam o modelo da reminiscéncia e
o modelo da ressurreicdo. Em contraponto historico, portanto, € que Foucault
(2010a) sustenta a importancia, para o Ocidente, de uma no¢do de conversao
diferente daquelas do platonismo e do cristianismo.

Em Platdo, a conversao é prescrita a partir do termo epistrophé. Ela consiste
na acdo do olhar que deve fugir das aparéncias e dos objetos efémeros, mundanos
e obscuros, e encarar o ser em sua completude, olhar para sua luz. Este olhar acaba
por movimentar o corpo inteiro e, depois do neoplatonismo, adquire tonalidade
ontoldgica, ja que funda o sujeito a partir da descoberta de sua ignorancia. Essa
descoberta, fruto da conversao, conduz a reminiscéncia, ou seja, a rememoracao da
esséncia esquecida. Opondo 0 mundo em que se vive ao outro mundo desejado,
cindindo o “corpo-prisdo” (FOUCAULT, 2010a, p.189) da alma, a epistrophé guia o
sujeito a volta para a “patria ontolégica” (FOUCAULT, 2010a, p.189). Em suma, a
reminiscéncia, uma forma de conhecimento, conecta o sujeito a verdade e, com isso,
pretende libertd-lo. Seu exercicio parte de uma andlise da verdade das
representacdes, da busca pelas “sementes de verdade” (FOUCAULT, 2010a, p.196)
naquilo que nos acomete 0 pensamento.

No cristianismo, a partir dos séculos Ill e IV, a conversdo € situada
completamente dentro da no¢cdo de metanoia. Desta nocdo, Foucault retoma dois
significados. Ela designa tanto “peniténcia” — paenitentia, sua traducdo latina -
quanto “mudanca radical” (FOUCAULT, 2010a, p.190). Esta conversao necessita de

uma transformacédo completa e Unica. Mesmo que ela advenha de um percurso
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preparatorio, 0 momento mesmo de sua realizacdo deve ser um acontecimento
“meta-histérico” (FOUCAULT, 2010a, p.190), subito, que distancia completamente o
sujeito novo do sujeito antigo. E literalmente a morte de um ser e o nascimento de
outro, a passagem da finitude para a imortalidade, do reino demoniaco ao reino dos
céus. Estas duas caracteristicas consumam a ruptura do sujeito para consigo
mesmo, ou seja, promovem a “renuncia a si” (FOUCAULT, 2010a, p.190). Sua
pratica comeca com um olhar que busca em si 0s vestigios da concupiscéncia, 0s
tracos da tentacdo implantada pelo demdénio em nossa alma e encontrados no
pensamento. Esta conversdo funda, assim, uma exploragdo dos segredos
considerados “internos”.

A nocao de metanoia, segundo descreve Foucault, € mais ampla que esta da
conversdo cristd, e o termo pode ser encontrado tanto no pensamento grego
classico quanto no greco-romano. Nesse sentido, metanoia sé coincide com a
conversdo a partir do século Il e da predominancia do cristianismo. Na literatura
grega, esta ideia tem sempre um teor negativo. Por exemplo, em Xenofonte existe a
palavra metanoel, que € a mudanca de opinido. Em Tucilides ela se encontra como
metanoein, que designa uma forma de remorso. Metanoein aparece ainda em
Epicteto e em Marco Aurélio como desprendimento dos falsos julgamentos, como
uma forma, também, de arrependimento (FOUCAULT, 2010a, p.196). Metanoia
aparece em outros periodos, porém nunca como conversdo. E quando aparece
como conversao, no caso do cristianismo, ela tem a forma de uma renuncia a si.

A conversao a si, se convertere ad se, como escrito por Séneca, é o intersticio
historico entre a epistrophé e a metanoia, mas significativamente diversa destas
duas. Todas as expressdes que confluem a este preceito ilustram um movimento de
virada para si, de retorno sobre si mesmo, de uma volta que comeca pela atencao,
pelo olhar e, depois, movimenta o ser inteiro, o qual curva-se do mundo e vai ao
encontro de si mesmo. Ela consiste em uma mudanca de atitude que néo se utiliza
da oposicao entre dois mundos, firmando-se na contingéncia do préprio terreno onde
vivemos. Trata-se de realizar um trajeto desde aquilo que ndo depende de nés em
direcdo aquilo que depende de nds, direcao considerada por Epicteto, nas palavras
de Foucault, como a “bussola absoluta” (FOUCAULT, 2010a, p.202). Para o fildsofo,
ela é “[...] uma liberagao no interior desse eixo de imanéncia” (FOUCAULT, 2010a,
p.189), um desprendimento com relacdo aquilo de que ndo podemos ser mestres

para alcancarmos aquilo de que podemos sé-lo. A no¢do de mestria conjuga bem o



tipo de relacdo com o corpo previsto nesta pratica. Invéz de uma cisdo do corpo,
como na epistrophé, a conversdo a si pretende criar uma relacdo satisfatoria,
apropriada, com maestria, de si para consigo. Além disso, o ato fundamental da
conversao ja ndo é o de conhecer, mas a ascese, askesis, ou seja, 0 conjunto de
praticas, no sentido de um treinamento, as quais nos submetemos.

A conversdao helenistica e romana também prevé certa ruptura para o sujeito.
Porém, para Foucault (2010a), o que € caracteristico desta conversao € um corte
gue se da com relacdo ao que esta no entorno do sujeito e ndo, como nos outros
casos, um rompimento do sujeito com relacdo a si mesmo. Foucault nitidamente
afirma: “E em torno do eu, para que ele ja ndo seja escravo, dependente e cerceado,
que se deve operar essa ruptura” (FOUCAULT, 2010a, p.191). Assim, o
agrupamento de nocbes que compdem a imagem da conversao conta com uma
série de tracos que aparecem nos textos greco-romanos, como 0s termos pheugein,
traduzido por fuga, e anakhoresis, que designa o retiro. Este retiro tem em si duas
tonalidades. Uma, como a estratégia de um exercito que parte em retirada frente a
uma derrota eminente. Outra, como a corrida de um escravo que escapa do
cativeiro, da sujeicdo e da escravidao, e se retira em direcdo ao espaco alheio a
cidade (khora). Dentro deste espectro, cabe destacar algumas expressdes
encontradas em Séneca. Na carta 8 a Lucilio aparece a metafora do pirouette, tal
como disse Foucault (2001), e que foi traduzido por “rodopio” (FOUCAULT, 2010a,
p.191), que € um movimento diferente do de um peédo que gira por impulso externo.
Este rodopio é impulsionado, segundo o estoicismo, pela filosofia, mas realizado
pelo proprio sujeito, o qual gira em torno de si. Naquele tempo, o ritual de girar em
torno de si s6 acontecia quando, juridicamente, um escravo efetuava sua libertacao.
Em suma, todos 0os movimentos de ruptura que acontecem na conversdo a Si sao
estritamente em proveito do eu, em dire¢cdo a sua autonomia, jamais dentro do eu
como em uma cisdo. A diferenca entre os dois grupos de movimentos, epistrophé e
matanoia de um lado, se convertere ad se de outro, pode ser esquematizada como
“transsubjetivacao” — a reverséo do sujeito pela renuncia de si, e “autossubjetivagao”
— 0 retorno sobre si dentro do eixo de imanéncia (FOUCAULT, 2010a, p.193),
respectivamente.

Outro grupo de imagens importantes na conversao a si € aguele que estipula
gue é preciso ter o eu na distancia do olhar, e ndo mais nas alturas. Ou seja, ele

deve estar a frente de si, a guisa de um movimento duplo de olhar e ser olhado por
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si. Somado a isso, existe o principio de que o ser por inteiro deve se mover em
direcdo a si, como se ele fosse um lugar, um destino que precisa ser alcancado.
Entéo, a despeito de ndo ser um movimento de reminiscéncia, a conversao a si ao
mesmo tempo avanca a um novo lugar e retorna a um lugar antigo quando se
direciona ao si mesmo. Ndo a toa o si mesmo € frequentemente correlacionado,
sobretudo em textos estoicos, as imagens de uma cidade recuperada por um
exército ou de um porto, local de onde partimos e ao qual volvemos em busca de

abrigo. Foucault, evidentemente, coloca a duvida:

Alias, nessas imagens que ndo sdo imediatamente coerentes
ha um problema; problema esse que, a meu ver, imprime
tensdo a essa nocdo, essa pratica, esse esquema pratico da
conversdo, na medida em que nunca esta inteiramente claro,
nem inteiramente decidido, no pensamento helenistico e
romano, se 0 eu € algo a que se retorna porque dado de
antemao, ou se é uma meta que devemos nos propor e a qual,
alcancando a sabedoria, teremos acesso. [...] Este, ao que me
parece, € um dos elementos da incerteza ou da oscilacdo
fundamental, nesta pratica do eu. (FOUCAULT, 2010, p.192)

Pensamos que esta oscilacdo demonstra uma perspectiva proficua para a
guestdo da relacdo entre sujeito e verdade. Se a conversdo a si ndo esta definida
enquanto uma volta para o mesmo lugar, a dimenséo do retorno, por se encontrar
em aberto, pode proporcionar o sentido de um caminho interminavel de si a si, que
imprime a essa nocdo um movimento interessante. Passemos agora ao ambito

especifico do retorno (retour).

1.2 O retorno (retour) do si ao si

O conjunto de expressfées que Foucault (2010a) utiliza para compor a ideia
greco-latina de conversdo a si extrapola as definigbes mais “primarias” de cuidado
de si, que sdo aquelas que o definem enquanto um tipo de atencdo a si, mais
predominante no periodo grego. A partir da generalizagédo do cuidado de si enquanto
um movimento completo do sujeito, esta implicada nele a ideia de um deslocamento.

Inclusive, a mudanca pretendida para o sujeito deste principio ndo é uma mudanca



dentro da paisagem do status social, mas uma mudanca relativa a si mesmo. O
conjunto da conversdo a si deve ser lembrado, em vista disso, enquanto uma
trajetoria. Dentro dele existe, ainda, o tema do retorno (retour), o qual, associado ao
deslocamento, delega a conversdo o aspecto de uma dobra (repli) (FOUCAULT,
2001), ideia que serd utilizada posteriormente por Deleuze (2005) enquanto corpo da
nocao foucaultiana de subjetividade. Foucault indaga-se: “Que circulo é esse, que
circuito, que dobra é essa que devemos operar relativamente a algo que, contudo,
ndo nos é dado, sendo apenas prometido ao termo de nossa vida?” (FOUCAULT,
2010a, p.222). O deslocamento que o sujeito deve realizar € em direcdo a um lugar
gue é ele mesmo, a0 mesmo tempo novo, ao mesmo tempo conhecido. Essa nogao
e confusa e permanece indefinida, o que ndo impede a tentativa de Foucault de
elucida-la a sua maneira, como veremos adiante.

O filésofo inicia a discusséo do retorno a si a partir da figura, também comum
aos textos greco-romanos, da navegacao. A conversdo a si em seu viés de retorno
sera equiparada, portanto, a navegacao. Primeiro, pelo fato da converséao tratar de
uma trajetéria de um ponto a outro. Segundo, pelo fato dessa jornada ter uma meta
especifica, que é o alcance de um porto seguro, 0 mesmo porto de onde partimos.
Assim, essa visada do sujeito rumo a si sempre € descrita como uma grande
viagem, como uma longa aventura dentro da qual os riscos sao inevitaveis e a busca
incessante. Um dos principais motivos desta referéncia € o fato de a navegacao
implicar a necessidade da formacdo de uma técnica especifica, denominada de
“saber conjectural” (FOUCAULT, 2010a, p.223), um tipo de saber que aproxima o
cuidado de si e a arte da pilotagem.

A pilotagem é utilizada como metafora para trés tipos de técnica que
conjugam aspectos importantes do cuidado de si. Ela é, segundo Foucault (2010a),
muito frequente na literatura classica e na greco-romana para se referir & medicina,
a politica e ao governo de si. N'A Hermenéutica do Sujeito aparecem alguns nomes
sob os quais Foucault se debrucou para o estabelecimento desta relacdo, a saber:
Platdo, com Alcibiades, Republica, Gérgias e Politico; Quintiliano, com Institution
oratoire; e, aquela que foi considerada a principal referéncia, o texto L’Ancienne
médecine de Hipdcrates (FOUCAULT, 2010a, p.239). A semelhanca mais evidente
entre a navegacao e estas trés técnicas é a necessidade, em todas elas, da criacdo
de uma técnica (tékhne) mais ou menos estipulada por nocdes e conceitos,

correlacionada justamente ao carater imprevisivel dos acontecimentos — por iSso
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“conjectural”. Tal arte deve ser tedrica e préatica, e proporcionar a0 mesmo tempo a
cura do corpo e da alma, e o equilibrio das relacdes politicas.

A trajetéria que estipula 0 si mesmo enquanto objetivo € uma trajetéria
perigosa e “eventualmente circular” (FOUCAULT, 2010a, p.222). Essa circularidade
implica a prépria dobra e pode demonstrar o si mesmo em sua forma especifica. Na
medida em que ele € colocado como um lugar a ser alcan¢ado, fica estabelecida
uma distancia entre o si mesmo que se movimenta e 0 si mesmo que se almeja
atingir. O sujeito é entdo duplicado na forma de um percurso que vai de si a si. A
conversdo a si ndo se concebe, assim, como mero movimento de introspeccao,
posto que, ao procurar um ponto onde se fixar, 0 sujeito continua se desdobrando
em novas distancias em vez de alcancar algum nucleo mais profundo. O intersticio
do si mesmo ao si mesmo é a propria obra cujo limite ndo encontra quadratura
dentro de uma estilistica da existéncia, € o proprio trajeto que ao ser percorrido so
aumenta, porquanto sua composi¢cao consiste em uma transformacéo em potencial.
Como Foucault (2006b, p.275) diz, em 1984, o sujeito é uma forma que nem sempre
€ idéntica a si mesma. Portanto, o entremeio, a dobra, a trajetoria circular, parecem
definir a subjetividade mais do que os pontos de partida e de chegada. Lembremos
Foucault (2010a) indicando incorrer nesse periodo a maior coincidéncia entre as
praticas de si e um processo estético.

O carater ético-estético da formacdo do si mesmo sO pbéde ser concebido
como resultado do entendimento de que nos gregos o prazer ndo € algo a ser
codificado, mas sim gerido em funcao da elaboracdo de um modo de vida autbnomo.
E isso que ocorre dentro dos movimentos da conversao a si, ja que ela parte de um
trabalho ascético sobre o corpo, e ja que as verdades que a compdem devem
necessariamente ser atreladas ao corpo - com o intuito de otimiza-lo — e ndo tanto a
alma como instancia privilegiada. Desde a nocdo de retorno a si, a subjetivacao
parece realizar-se por uma trajetoria infindavel de si a si, muito mais que pelo

acoplamento de uma identidade com relagéo a qualquer modelo de norma.

1.3 Entre estilo (forma) e regra de vida (regula vitae)

As técnicas de si previstas pelo cuidado de si (epimeléia heatod) greco-
romano sdo submetidas, de ponta a ponta, pelas artes da existéncia (tékhne toQ
biou). Nelas, os exercicios éticos compdem o corpus da conversdao a si de modo

distintivo se comparados a forma com que eles se encontram nas doutrinas cristas.



Estes exercicios relacionam-se com a nocdo de liberdade dentro da ética greco-
romana, e impulsionam ainda mais a separagdo entre uma tendéncia a estilizacéo
de uma tendéncia a identidade. Assim, podemos falar da diferenca entre a formacao
de uma moral voltada para a ética e de uma moral voltada para o cddigo,
respectivamente (FOUCAULT, 2006b).

Quando falamos de liberdade, ndo designamos uma dimenséo da existéncia
humana capaz apartar-se do campo de forcas sociais e de prescindir dos cédigos.
Como na descricdo mais genérica da relacdo consigo, qualquer dimensdo da
existéncia que precise passar por uma reflexdo de conduta sera objeto de uma arte
de vida, o que nao significa que se trate de uma criacao livre, mas simplesmente de
uma autonomia para aplicar em si mesmo o0 conjunto de regras morais conforme
solicitado pelas circunstancias. Por exemplo, a austeridade sexual estoica nao
resulta de um conjunto de proibicdes asseguradas pela lei, mas de um regime dos
prazeres que tem por finalidade a criacdo de um dominio de si (enkratéia), o qual,
inclusive, concerne a vida de maneira global. Portanto, a singularidade greco-latina
€, mais exatamente, o fato de as restricbes ndo tornarem-se formas juridicas de
proibicdo, mas sim um “arcabougo sociomental”’ (GROS, 2016, p.279), ou seja, a
prépria dobra da subjetivacéo.

Investigando um periodo diverso do da estética da existéncia, Foucault
(2010a) delimita um amplo espaco historico, do século IV ao comec¢o do século XVII.
Neste interim, o filosofo percebe a sistematizacdo de um quadro exaustivo dos tipos
de exercicios exigidos pela ética cristd. Nestes manuais, ndao ha uma etapa da vida
gue nao seja correlacionada a um tipo de pratica. E as praticas exigidas também séo
bem atreladas, distribuidas, organizadas e desenvolvidas umas em relacdo as
outras. Tal inventario de condutas néo se restringe ao desenvolvimento das etapas
da vida cronolégica, mas também prescreve os tipos de atitude necessarias em cada
situacdo especifica, tanto com respeito a infortinios inesperados quanto com
respeito a falhas e dificuldades pessoais. Por essa razdo, o cristianismo conta com
inimeros catalogos que se configuram como regras de conduta, denominadas
regras de vida (regula vitae) (FOUCAULT, 2010, p.381). Os regula vitae presentes
no cristianismo tém, geralmente, o carater de regras universais que devem
necessariamente alcancar a todos — em certo sentido, € isso que visa a

evangelizacdo, 0 maximo alargamento do modo de vida cristdo.
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O sistema da ascética filosofica greco-romana € bem diverso de um quadro
de regras e ndo pode ser considerado em uma abrangéncia universal. Eis a
diferenca entre o rito espiritual, predominante na religiosidade, e o0 exercicio
espiritual, predominante na espiritualidade. O primeiro €, a priori, regulado, diferente
do segundo, mais ligado as situacdes imprevisiveis. Apesar de existirem
recomendacdes gerais na espiritualidade, como os exames de consciéncia da
manh& e da noite, 0 que se encontra sobre eles na literatura sdo estritamente
opinides de ponderacdo ou consideraces sobre 0 modo mais eficaz de realiza-los.
Porém, Foucault (2010a) entende que estas praticas sdo dispostas de modo que
cada sujeito possa escolher quando e como procedé-las. Sua utilizacdo € sempre,
portanto, contingente e atrelada ao presente. Para Hadot (1999), tal configuracéo
provém da nocdo antiga de liberdade, que é embasada, no epicurismo, pela
apreensdo do movimento dos atomos. Segundo esta concepc¢do, 0os atomos se
dispbem de maneira quase acidental e formam a matéria de tudo, determinando, nas
palavras de Hadot, “[...] esse desvio sem causa, esse abandono do determinismo”
(HADOT, 1999, p.178), propulsor da abertura a falha e a liberdade.

A existéncia da liberdade fundamental no uso dos preceitos afasta a ascética
da conversdo a si de uma asceética codificada, e € o motivo da escassez de
inventarios de exercicios referentes a este periodo. Para gregos e romanos, a vida
s6 se torna uma obra quando é produto de uma técnica (tékhne), e sé adquire
tonalidade “bela” quando esta contém o elemento de liberdade de escolha. Mais
ainda, a liberdade ndo se conecta apenas ao teor imprevisivel dos momentos, mas
também ao desejo, a vontade de tornar a vida uma obra bela. A arte de viver ndo se
submete a uma regra (regula), mas sim almeja a composicdo de uma forma (forma).
A forma, para Foucault, € o mesmo que o estilo, ou seja, um aspecto singular com o
gual devemos construir a vida-obra se desejamos torna-la vela, o que nao pode ser
alcancado pela simples obediéncia, mas pela apropriacdo e pela atualizacdo da
técnica. A correlacdo da liberdade e do desejo aparece naquilo que Hadot (1999)
postula sobre o saber socratico, que tem seu valor no desejo moral, na possibilidade
de escolher a boa acdo, e ndo propriamente na necessidade de acertad-la. A
probabilidade do erro esta prevista neste desejo, e sera avaliada primeiramente
como um erro de julgamento, posto que s6 erra quem desconhece o que realmente
€ a boa acéo e por isso ndo a escolhe. Nesse sentido, 0 epicurismo e o estoicismo

sdo considerados como escolas socréticas, pois, para elas, tanto o erro quanto a
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liberdade estéo localizados no juizo de valor que sera atribuido aos acontecimentos
(HADOT, 1999, p.195). S6 o que € de nossa escolha e de nossa fungdo pode ser
entendido como bom ou ruim. Com relagdo ao resto, é preciso exercer uma justa
indiferenca.

Em conjunto com a posicdo da liberdade, o aspecto “singularizante” do
cuidado de si (epiméleia heautol) epicurista e estoico pode ser percebido na
disposicéo das formas sociais do preceito. Foucault (2010a) comenta que mesmo
gue ocorra uma autofinalizacao do cuidado de si enquanto preceito geral, ela é uma
ficcdo. Em outros termos, tendo em vista a ocupacao consigo sO acontecer a partir
de uma série de limitacdes proprias de um status de sujeito, o qual deve ter a
condicdo e o tempo necessarios para o0 Ocio e para 0 acesso aos grupos filosoficos,
nao ha cuidado de si como um fim em si mesmo. Este preceito, portanto, requer a
escolha por um modo de vida que separa quem o escolhe dos outros individuos, 0s
cidadaos “comuns”, a “massa” (oi polloi). Essa separacéo néo fica estrita a classes
ricas da sociedade greco-romana. A organizacdo de rituais ao redor dos quais
proliferam praticas do cuidado de si também ocorre em outras camadas populares,
ou mesmo em grupos misturados, desde rituais de cunho mais religioso e
comunitario até organizacdes de reflexdo teorica e filosdfica, como com 0s grupos
epicuristas e os Terapeutas que viviam proximos a Alexandria — dos quais falaremos
mais adiante. A propria divisdo social econémica ndo € reconhecida ou validada, a
principio, dentro dos grupos filoséficos. Eles partilham de outra hierarquia, a da
“capacidade” quanto ao exercicio dos principios, divisdo esta pautada na mestria
com respeito a relagdo consigo. Além disso, essas instituicdes, grupos ou “seitas”
formadas ao redor do cuidado de si, sdo peremptoriamente separadas e
diferenciadas umas das outras. Outro exemplo dessa dimenséo criada pelo preceito
€ o fato de que, no periodo imperial, o “servico da alma” cria uma rede de relagdes
gue parte da intimidade, familiar ou amistosa, ou seja, do ambito das préprias
relacGes feitas pelo sujeito, do ambito da especificidade. Foucault sintetiza essa
tematica do seguinte modo:

N&o se pode cuidar de si, por assim dizer, na ordem e na forma
do universal. Ndo é como ser humano enquanto tal, ndo é
simplesmente enquanto pertencente a comunidade humana,
mesmo que esse pertencimento seja muito importante, que o

cuidado de si pode manifestar-se e, principalmente, ser



praticado. Somente no interior do grupo e na distincdo do
grupo, pode ele ser praticado. (FOUCAULT, 2010a, p.106)

As técnicas de si aparecem no periodo greco-romano dentro da
imprescindibilidade da liberdade e da formacdo de um grupo especifico,
possibilitando o que Foucault (2006b, p.266) denomina como préticas de liberdade e
relacdes de poder. Para o filosofo, “[...] o cuidado de si constituiu, no mundo greco-
romano, o modo pelo qual a liberdade individual — ou a liberdade civica, até certo
ponto — foi pensada como ética” (FOUCAULT, 2006b, p.267), em outros termos,
como uma pratica de liberdade no exercicio do governo de si e dos outros. Estas
relagcbes acontecem entre sujeitos que devem estipular modos de viver aceitaveis,
criando regras de um jogo de verdade que nado dependa das instituicdes. As
relacbes de poder consistem na possibilidade deste jogo comportar uma implicacao
mutua nas producdes que dele advém, ou seja, na viabilidade dos sujeitos utilizarem
de diferentes estratégias, calcadas na dessimetria de posicdo entre eles, que
movimentem e transformem uns aos outros sem determinarem-se por um bloqueio
total de alguma das partes — 0 que formaria, ao contrario de uma relacdo de poder,
uma relacdo de dominacdo. A criacdo deste campo de praticas de liberdade e de
relacbes de poder necessita, de inicio e durante o processo, que cada elemento do
jogo (os sujeitos) tenha realizado, e permaneca realizando, a dobra da relagéo

consigo, a verdadeira “diferenga” greco-latina catalisadora dos jogos de veridiccao.

1.4 Dobra: a curva da forca sobre si

A dobra, repli (FOUCAULT, 2001), que aparece enquanto imagem de uma
conversdo a si é, por vezes, equiparada ao proprio si mesmo. Este € o0 aspecto
principal eleito por Deleuze (2005; 1992) como uma “descoberta” de Foucault nos
gregos, isto é, eles dobraram a forca e essa dobra é a operacdo da subjetivacdo. Ela
visa dotar o sujeito de um traco que impede a sua coincidéncia com uma instancia
de interioridade. E interessante notar como uma definicdo foucaultiana do processo
de subjetivacdo ndo € explicitamente encontrada em sua obra, ao contrario do que
visualizamos em “comentadores” como Deleuze. Para ele, eis um tema que
acompanha Foucault em toda sua vida, a saber, o esbo¢o de uma dimensao que €,
ao mesmo tempo, dentro e fora, “[...] como se o navio fosse uma dobra do mar”

(DELEUZE, 2005, p.104). Tal dimensdo seria a prépria relagcdo consigo, que
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Deleuze (2005) denomina como forro, doublure (DELEUZE, 2005, p.109). Do modo
como entendemos, se hd um momento, no percurso de Foucault, em que esta
interpretacdo pode ser coerentemente visualizada é justamente quando, a respeito
do retorno a si, dentro da conversao a si, o filésofo se pergunta: que dobra é essa
que precisamos realizar? O aspecto do estilo (forma) e o fator aprioristico da relacao
consigo no cuidado de si greco-romano é o0 que permite que 0 sujeito sobressaia
como uma dobra. Nas palavras de Deleuze:
E preciso duplicar as regras obrigatérias do poder mediante
regras facultativas do homem livre que a exerce. E preciso que
— dos cdédigos morais que efetuam o diagrama em tal ou qual
lugar (na cidade, na familia, nos tribunais, nos jogos, etc.) — se
destaque um “sujeito”, que se descole, que ndo dependa mais
do codigo em sua parte interior. (DELEUZE, 2005, p.108)

A realizacdo desta dobra depende de uma grade de exercicios operada ora
pelo pensamento, ora pelo corpo inteiro contando com uma duplicagcdo do
pensamento. Foucault (2010a) explora diversas praticas antigas que possuem este
carater. Para apreender melhor esta dimensao, é necessario conceber uma pratica
aplicada de si sobre si mesmo como uma “nao-relagao” (DELEUZE, 2005, p.103).
Deleuze elabora o seguinte raciocinio: partindo da ideia de poder como relacdes de
forca, entendemos que tanto os estratos de saber quanto os focos de poder formam
relacbes a partir do tensionamento entre diferentes corpos. O pensamento, porém,
guando age sobre si mesmo, forma uma néo-relacdo, posto que consiste em uma
relacéo da forca consigo mesma.

Nesta afeccdo da forca sobre si mesma, que acontece momentaneamente
deslocada dos estratos e dos diagramas de saber/poder (DELEUZE, 2005, p.103),
Deleuze enxerga a conjugacao entre dentro e fora, concebendo este como “[...] uma
matéria movel, animada de movimentos peristalticos, de pregas e de dobras que
constituem um lado de dentro: nada além do lado de fora, mas exatamente o lado de
dentro do lado de fora” (DELEUZE, 2005, p.104). A “descoberta” foucaultiana a qual
nos referimos é esta capacidade de auto-afeccdo de uma for¢a que deriva do saber
e do poder mas, hipoteticamente, ndo depende deles e nem se constitui estritamente
como uma resisténcia. Ainda com Deleuze, “[n]Jao € um desdobramento do Um, é

uma reduplicacdo do Outro. Ndo € uma reprodugcdo do Mesmo, € uma repeti¢cdo do
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Diferente” (DELEUZE, 2005, p.105). As imagens que mais elucidam a superficie
desta relacdo consigo é a da fita moebiana, a de um forro de costura, ou mesmo a
invaginagdo do tecido embrionéario, os quais formam duas faces de um mesmo
corpo, sem que uma seja apenas o avesso da outra® Como Deleuze (2005) define,
mais do que o proprio Foucault: “A férmula mais geral da relagdo consigo é: o afeto
de si para consigo, ou a forga dobrada, vergada. A subjetivacdo se faz por dobra”
(DELEUZE, 2005, p.111). Essa relacdo consigo passa a ser o ponto de apoio, de
reflexdo, norteadora daquilo que se constitui como as relacdes externas, politicas,
familiares, e tudo que diz respeito a outras dimensdes da vida daquele que a forma
(FOUCAULT, 2010a, p.173)

A originalidade greco-romana, instauradora desta dobra, advém do jogo entre
sujeitos livres, o qual permite o estabelecimento destes tipos de relagcdes na medida
em que existe o questionamento sobre a maneira de governar 0s outros e a
necessidade, para tanto, de dominar primeiro a si mesmo. Entendemos,
evidentemente, que Foucault nunca afirmou ter “descoberto” um nucleo ontolégico,
um subsolo da histéria (VEYNE, 1982) situado na Grécia helenistica e no Império
romano e que perduraria até hoje. Também ndo entendemos seu movimento como
um retorno ao sujeito da cultura de si pois, como disse Deleuze, “nunca ha retorno”
(DELEUZE, 2005, p.113), e Foucault mostra justamente que estamos, ha
modernidade, muito longe deste espectro greco-latino. Sobre sua perspectiva, 0
filésofo ndo poderia ter sido mais claro do que a nota escrita na introducéo ao Uso
dos Prazeres, quando afirma:

[llnterrogar a diferenca que nos mantém a distancia de um
pensamento em que reconhecemos a origem do nosso, e a
proximidade que permanece a despeito desse distanciamento

gue nés aprofundamos sem cessar (FOUCAULT, 2007, p.12)

A problematizacdo realizada por Foucault (2010a) consiste exatamente em
uma genealogia da nossa experiéncia como sujeitos, iniciada pela genealogia das
relacbes éticas descritas nos textos greco-romanos. Trata-se de um modo de
entender como aquele povo coloca em discurso o manejo de seus proprios

problemas e, depois, abrir espago para pensarmos o que podemos fazer diferente

8 Deleuze representa graficamente a dobra da subjetivacdo (DELEUZE, 2005, p.128), que pode
ser encontrada em seu livro sobre Foucault.
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do que fazemos hoje. Ha, na leitura historica de Foucault, uma pratica controlada de
anacronismo (TALLANE, 2014, p.113), j4 que olha para o passado por meio de um
problema do presente mas, ao mesmo tempo, ndo pretende entender o passado em
seus “proprios termos”, nem compreender o passado nos termos no presente e nem
resolver os problemas do presente com os termos do passado (DIDI-HUBERMAN,
2015, p.38). Ndo ha coincidéncia entre 0s problemas greco-romanos e 0S n0SsOS
problemas. Na realidade, o que essa leitura foucaultiana demonstra € a pertinéncia
de olhar para a existéncia de uma relacdo consigo, entendida também como uma
forma vazia que se atualiza a partir de quatro termos - substancia ética, modo de
sujeicdo, trabalho ético e teleologia do sujeito, e 0 seu posicionamento nos jogos de
forcas nos quais nos inserimos. A relagdo consigo enquanto uma forma vazia seria

aquilo que de fato pode transitar entre os tempos historicos.

1.4.2. Exercicios de dobra na ascese greco-latina

a) A meditacao (meléte)

Se a relacéo consigo greco-latina pode ser descrita como uma dobra é devido
ao tipo de trabalho ético que |he diz respeito. O trabalho ético é realizado, neste
caso, por uma gama de técnicas de si que visam otimizar ndo somente uma dada
conduta relacionada a uma determinada regra, mas sobretudo transformar o sujeito
em seu modo de existir. Diante da dificuldade em se analisar o grupo de exercicios
previstos na filosofia greco-romana, tanto pela falta de um catalogo bem definido de
técnicas quanto pela centralidade da escolha livre e do acaso dos acontecimentos,
Foucault (2010a) elege um eixo de praticas reunido sobre o crivo de duas nocoes, a
meditacdo (meléte) e a prova (gymnazein). Passamos agora para a especificidade
dos exercicios apresentados sob a nocdo de meléte, do verbo grego meletan, ou
meditatio, do verbo latino meditari. Eles configuram, para nés, um exemplo deste
movimento de dobra onde o sujeito pode afetar a si mesmo por meio de um
exercicio do pensamento sobre o pensamento. A aproximacao entre esta técnica e
0s exercicios do corpo é tado estreita que, tanto na Grécia classica quanto no tempo
greco-romano, as aulas de filosofia se concentravam, muitas vezes, no gymnasion —
local das atividades de atletismo. A meditacdo (meléte), da mesma familia do termo
cuidado (epiméleia), se insere em um contexto em que a vida toda comeca a ser
compreendida como uma prova. Porém, o exercicio da prova estd na algcada do

gymnazein — o qual trabalharemos mais adiante, enquanto a meléte é mais um
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trabalho preparatorio “em pensamento”, que compde a sequéncia da pratica da
prova.

Por meditacdo, neste contexto, ndo se define o ato de ndo pensar em nada,
ou de criar uma ordem sistematizada pela qual o pensamento se desenrola para
questionar o préprio pensamento. Estas duas caracteristicas congregam 0 sSenso
comum que temos hoje sobre a meditacdo, segundo a leitura de Foucault (2010a). A
meditacdo filosdfica, diferentemente, trata de ser um exercicio real “em’
pensamento, e ndo um exercicio “do” pensamento ou “sobre” o pensamento. Seu
objetivo € munir o sujeito de uma verdade que se atualize automaticamente frente a
alguma necessidade, verdade a ser definida nos termos da nocao antiga da
paraskeué®. E essa meta s6 pode ser alcancada pela meditacdo desdobrada da
apreensao da “coisa verdadeira” (FOUCAULT, 2010a, p.319), que seria o nucleo de
significagdo para além do enunciado de um discurso. Dessa apreensao, forma-se
uma cadeia que vai do sujeito que pensa a partir da verdade ao sujeito que age por
essa verdade — trata-se do julgamento do sujeito enquanto sujeito ético. Nao
falamos, com relacdo a meléte, de pensar “sobre” a coisa, mas de realizar uma
pratica “dentro” da coisa pensada.

Foucault descreve, no ambito da analise da meditacdo antiga, certo desnivel
entre 0 pensamento e o proprio sujeito, semelhante a imagem do retorno a si, como
podemos ver: “Trata-se de um tipo bem diferente de jogo: ndo mais jogo do sujeito
com seu préprio pensamento ou seus proprios pensamentos, mas jogo efetuado
pelo pensamento sobre o préprio sujeito” (FOUCAULT, 2010a, grifo nosso, p.319). A
meditagdo causa a dobra, uma “duplicagao” (FOUCAULT, 2010a, p.409) do sujeito
gue gera certa hierarquia interna. Se olharmos para a relagdo entre o sujeito e a
verdade no Alcibiades, a alma volta-se para ela mesma, reencontrando as verdades
com as quais tem afinidade. No caso greco-latino, os principios agem “sobre” o
sujeito pois eles sdo o logos vivo em sua alma, algo que se adquire depois dos
exercicios. Foucault chega a dizer que “[...] este logos que funcionaria de qualquer
forma sem que vocé nada tivesse feito” (FOUCAULT, 2006b, p.269).

Foucault (2010a, p.410) encontra em Epicteto a no¢édo de que o cuidado de si
se situa no desnivel entre as faculdades humanas, sendo dependente do

pensamento enquanto gestor de todas capacidades do corpo. Por meio da meléte, o

4 Abordaremos a verdade enquanto paraskeué na sec¢édo do Interludio.
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pensamento pode olhar para a objetividade do fluxo de representacées e dos
valores associados a elas, bem como dos efeitos que elas causam em termos de
afeccdes. Para Epicteto, é esta capacidade que nos diferencia dos animais. O
préprio Zeus é definido como o ser que s6 faz cuidar de si mesmo. O ser divino, ser
de referéncia, se define por estar sempre consigo mesmo, pela possibilidade de
pensar seu proprio governo e pela capacidade de regozijar-se consigo mesmo. E por
analogia de atitude, portanto, que os estoicos percebem o divino em si, e ndo por
reconhecimento de identidade.

Os exercicios da meditatio séo atrelados a trés metas, quais sejam, avaliar
nossas atitudes diante dos acontecimentos, perceber os elementos que nos causam
transtorno e encontrar meios para atenua-los. Para tanto, colocam o sujeito em
determinada situacdo a partir do pensamento. Por exemplo, a praemeditatio
malorum, que € a meditacdo da morte, consiste em morrer em pensamento, em
vivenciar o momento como 0 momento da morte, e ndo em refletir sobre a morte.
Esta pratica gerou, de ponta a ponta do periodo greco-romano, inameras
discussdes, 0 que demonstra sua forca e sua importancia. Para Foucault (2010a), o
plano de fundo desses debates se constréi sob a perspectiva negativa que essa
cultura tem com relacdo ao pensamento do porvir. Para eles, entramos de costas no
porvir porque, frente aos olhos, temos apenas o passado. Pensar no porvir seria
uma ocupacao precipitada, seria perder a liberdade posto que estariamos absortos
pelo futuro. Os gregos estipulam uma relagao “antinémica” (FOUCAULT, 2010a,
p.417) entre o valor da memodria e a expectativa do futuro. Se o futuro € igualado ao
nada, o pensamento sobre ele se fundamenta numa idealizacdo do nada. Se o
futuro é entendido como algo pré-estabelecido, o pensamento sobre ele é fadado a
impoténcia. Eis aqui a estranheza do que Foucault realiza ao escolher uma cultura
gue condena o pensamento do porvir para, a partir dela, realizar a seguinte
proposta:

Sera sem duvida uma das grandes mutacdes no pensamento
ocidental, o dia em que se puder pensar que a reflexdo sobre a
memoaria é a0 mesmo tempo uma atitude em relacao ao porvir.
E todos os temas, como, por exemplo, o do progresso, ou
melhor dizendo, toda uma forma de reflexdo sobre a historia,
toda uma nova dimenséo da consciéncia historica no Ocidente,

sera tardiamente alcancada, creio, quando se puder pensar
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qgue o olhar para a memoria € ao mesmo tempo um olhar para
o porvir (FOUCAULT, 2010, p.417).5

Neste panorama, a premeditacdo dos infortinios surge como uma vertente de
diferenciacdo, tanto porque se direciona ao futuro quanto porque modifica este
direcionamento. Ela € uma técnica propriamente estoica, muito criticada pelos
epicuristas, os quais trabalhavam sob a avocatio e a revocatio, formas diversas de
rememoracao dos prazeres. Ao contrario, a praemeditatio compde-se entrelacada as
vicissitudes, em favor da criacdo de um estado ativo diante dos acontecimentos
imprevisiveis. E como se estivesse vedado ao sujeito o direito de ser surpreendido,
tendo em vista que o treinamento da meditacdo € oferecido justamente como uma
pratica preventiva. A praemeditatio, portanto, ndo considera a possibilidade do
infortiinio, mas a sua certeza. Considera, ainda, o seu pior, ou seja, o fato de que
nao s6 podem acontecer 0s males comuns, mas que certamente acontecerdo os
mais danosos. Ela parte, ainda, da pressa do acontecimento, funda-se em sua
presenca imediata.

De outra perspectiva, quando a meléte se direciona ao futuro ela consiste em
sua obstrucdo, e ndo em um pensamento do porvir. A premeditacdo dos males
aciona uma relacdo com o tempo que ndo espera sua cronologia ou a virtualidade
dos acontecimentos. Ela coloca o futuro no plano do presente, transformando o
tempo em imediaticidade, ela faz do infortinio possivel uma presenca incontestavel.
Esta obstrucdo do futuro é uma forma de “reducédo da realidade” (FOUCAULT,
2010a, p.423), a qual consiste em uma manipulacdo da percepc¢éo. Nao se trata de
realizar, de fato, um mal que antes era apenas provavel, mas vivenciar a presenca
do infortinio possivel reduzindo a percepcdo de sua tonalidade negativa e,
consequentemente, amenizar ou eliminar o mal que poderia ser atribuido ao
acontecimento. O pensamento ndo deve imaginar o infortinio, mas encara-lo em
sua realidade desnuda, ou seja, como algo diferente de um mal. Quando
meditarmos acerca das vicissitudes ndo devemos caracterizad-las com as fantasias
gue comumente emergem nessa valoracdo dos fatos. Devemos abrir mdo deste

“aparato imaginario” (FOUCAULT, 2010a, p.424) e entendermos que a dor,

5 Apesar de ndo analisarmos a relagcdo de Foucault com Kant, convém mencionar que
esta nocdo de um olhar para o passado visando o futuro compde significativamente sua
interpretacdo da Aufklarung kantiana. No entanto, nesta passagem, ele curiosamente se
abstém de correlacionar os dois pensamentos.
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idealizada, ndo é tdo grandiosa. Assim, confluimos para um aforismo estoico, qual
seja: se a dor for insuportavel ela sera breve, j& que causard a morte, e se ela ndo
for breve, sera leve. Por definicdo foucaultiana, a praemeditatio malorum € uma “[...]
anulacéo do porvir e uma redugéo do imaginario” (FOUCAULT, 2010a, p.424).

De maneira isomorfa a premeditacdo dos males, existe a meditacdo da morte
(meléte thanéatou). Ela é tradicionalmente mais antiga, mas desponta como um
remanejamento importante no periodo greco-romano. A meditacdo da morte nao
precisa passar pelo questionamento da sua possibilidade jA que, para os seres
vivos, ela é a “gravidade absoluta”, o “infortunio por exceléncia” (FOUCAULT, 2010a,
p.429), a Unica certeza para a qual devemos nos preparar. Essa meditacdo conta
com uma particularidade se comparada a outras modalidades de pensamento, que é
a obtencdo de uma perspectiva privilegiada sobre si mesmo. Foucault (2010a) a
percebe na carta 12 das Cartas a Lucilio, de Séneca. Nelas, o estoico compara a
semana, 0 més e 0 ano, a um dia. E o dia, ao contrario, € comparado a todo o
desenvolvimento de uma vida. Séneca diz para Lucilio viver cada momento do dia
como se ele caminhasse para a morte, assim como o dia caminha para a noite. Este
exercicio visa atingir, também, a relacao entre a percepcao e as representacdes. Ele
intenta modificar nossa percepcao sobre nés mesmos, deslocando-nos a um ponto
de vista elevado e momentaneo. A técnica consiste, segundo Foucault, em “[...]
operar pelo pensamento um corte na duracdo da vida, no fluxo das atividades, na
corrente das representagdes” (FOUCAULT, 2010a, p.430), ato pelo qual
destrinchamos o desenrolar da vida e o presente pode aparecer em seu valor. A
partir da paralisacdo do tempo na vivéncia da morte, podemos valorizar aquilo que
somos e que praticamos no exato momento do exercicio. E como se este fosse um
instante de avaliacdo de si mesmo e, depois, de tomada de decisdo quanto a prépria
vida. A outra funcado desta atividade ressoa no passado, pois, ao olhar para a morte,
ela realiza uma espécie de “circuito da memorizagao” (FOUCAULT, 2010a, p.431),
segundo a terminologia foucaultiana, o qual também serve como valorizacdo da
vida. A meditacdo da morte ndo se inscreve num pensamento de futuro, seus efeitos
recaem sobre o valor do presente, sobre a memoéria do passado e atingem, assim,
nosso leque de praticas a partir de uma deliberacéo de atitudes.

A meditacdo da morte visa também a criagdo de um tipo de plenitude, pautada
na obtencdo de uma forma de prazer que, segundo Hadot, deve ser “...] uma
realidade em si que nao se situa na categoria do tempo” (HADOT, 1999, p.281), no



sentido cronoldgico. Assim, € possivel alcancar um tipo de prazer estavel que nos
volta inteiramente ao presente. Em sua dimensdo autbnoma, o sujeito também pode
ser momentaneamente apreendido desta maneira, sem cronologia, cravado no
presente. A meditagdo da morte deve entdo dotar de regozijo os instantes vividos,
impossibilitando que a concepgédo da finitude diminua o valor do instante, ou, como
afirma Hadot, “[...] a plenitude do prazer de ser” (HADOT, 1999, p.281). Deste ponto,
a eternidade pode ser vivenciada no presente porque ela é a atemporalidade, e nao
o tempo infinito, ja que a morte € iminente e certa. Exercitar a morte em pensamento
€, para Hadot (1999), colocar-se na atemporalidade.

Esta relacdo da meditacdo com o tempo parece remeter aquela defini¢cdo
deleuziana da dobra como uma relagéo da for¢ca consigo mesma pois, nela, o sujeito
€ ‘“retirado” brevemente do espaco, imergindo no tempo e podendo afetar a si
mesmo. No entanto, tal concepcdo proveria de Kant, que pensa o tempo como a
forma pela qual o espirito se afeta a si mesmo (DELEUZE, 2005, p.115). No caso de
Foucault, a relacdo com os greco-latinos aponta para algo a mais, que é a nocao de
que a dobra da subjetivacdo € uma memoria, “[...] para além da memdria curta que
se inscreve nos estratos e nos arquivos, para além das sobrevivéncias ainda presas
aos diagramas” (DELEUZE, 2005, p.114), outros termos para dizer que trata-se de
uma memoéria além daquelas formadas no campo social imediato pelas relacdes
atuais de saber e de poder.

A dobra greco-romana, quando exerce a meditacdo, direciona-se para uma
espécie de “memoria do futuro” (DELEUZE, 2005, p.114), ja que ela faz o sujeito
vivencia-lo, em certo sentido, e ainda escrevé-lo em seu hypomnemata, que é o
lugar de registro dos exercicios espirituais. A memadria de que se trata ndo €
simplesmente o inverso do esquecimento, mas um tipo de memoéria absoluta que
nao se distingue do préprio esquecimento. Como Deleuze nos ensina

SO o esquecimento (o desdobramento, dépli) encontra aquilo
gue esta dobrado na memoaria (na prépria dobra). [...] o que se
opbe a memoéria ndo € o esquecimento, mas 0 esquecimento
do esquecimento, que nos dissolve no lado de fora e que
constitui a morte. Ao contrario, enquanto o lado de fora esta
dobrado, um lado de dentro lhe é coextensivo, assim como a

memoéria é coextensiva ao esquecimento. E esta
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coextensividade que € a vida, longo periodo (DELEUZE, 2005,
p.115).

Neste sentido, 0 tempo torna-se sujeito por fazer o presente ser esquecido e por
conservar 0 passado na memoria, sendo esta a exigéncia de um recomeco e a
impossibilidade de um retorno — seu direcionamento para o fora, a condicdo de
continuar pensando diferentemente do que se pensa (FOUCAULT, 2007, p.14). Para
Deleuze (2005), € neste momento que a dimensédo do lado de fora equipara-se, em
Foucault, ao tempo, ndo configurando uma outra “espacialidade”. Se o sujeito pode
ser algo minimamente distinto de um efeito daquilo que ja esta posto, € porque esta

dimenséao do fora, o tempo, lhe é coextensiva.

b) O treinamento [gymnazein] e a prova

O outro termo da ascética paga é o conjunto de exercicios determinados pela
nocdo de treinamento (gymnazein), no sentido atlético®. Esta nogédo, muitas vezes,
se confunde com a meléte, mas, em diversos textos, ela apresenta uma alcada
propria. Foucault (2010a) se utiliza dos textos de Epicteto para aproveitar desta
diferenciacao, onde gymnazein aparece dentro da série
meletan/graphein/gymnazein. Neste espectro, meletan concerne ao pensamento,
graphein concerne a pratica da escrita, e gymnazein designa o trabalho real. O
treinamento da gymnazein nao se restringe ao pensamento e insere 0 corpo em uma
situacdo de dificuldade correlacionada com os elementos da realidade fisica,
situacdo a qual pode muito bem ser criada propositalmente com a finalidade do
treinamento. Sua abrangéncia é portadora de uma “tecnicidade real” (FOUCAULT,
2010a, p.383), ou seja, de um trabalho de registro e de sistematizacdo. Contudo,
como vimos acerca da constituicdo da forma, ela é arraigada em uma liberdade
fundamental que a dota de uma plasticidade de improviso. Foucault (2010a) divide a
gymnazein em dois grupos, o dos exercicios de prova e o das técnicas de
abstinéncia.

Os regimes de abstinéncia sdo praticados em um panorama no qual a

movimentagao propriamente corporal era parte importante da filosofia. Tais regimes

6 Curiosamente, Alain Brossat e Daniel Defet (2021) referem-se a vida de Foucault
como uma vida de atleta, tendo em vista o rigor e a constancia de suas atividades
cotidianas, para o espanto daqueles que pensavam que o filésofo vivia como um boémio.
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tinham por finalidade criar coragem e dominio de si, andreia e sophrosyne, no
estoicismo, e enkrateia, em Platdo. A diferenca entre o exercicio platbnico e o
estoico, neste caso, € o meio para atingir os objetivos. No primeiro, a enkrateia era
fruto do treinamento propriamente atlético, da ginastica, da preparagdo para 0s jogos
olimpicos, os quais serviam para a anulagdo dos medos. Diferentemente, olhando
para o tratado de Musonius Rufus sobre a ascese (&skesis), o Peri askéseos,
Foucault (2010a) nota que a ginastica se apaga em proveito das praticas de
resisténcia — direcionadas as experiéncias do frio, da fome, do calor, do sono, as
quais serdo o instrumento para o alcance do dominio de si (andreia e sophrosyne).
Foucault (2010a) circunscreve nesta pratica uma diferenca fundamental na
concepcao do corpo, a qual parece refletir em quase todo pensamento estoico e

epicurista. Em suas palavras: “[...] o que esta em questdo nesses exercicios — e
creio que a diferenca aqui € muito importante — ndo € o corpo atlético, desafio ou
ponto de aplicacdo da ascese fisica ou psico-moral, mas um corpo de paciéncia, um
corpo de resisténcia, um corpo de abstinéncias” (FOUCAULT, 2010a, p.384).

Por colocar em questdo um corpo que ja ndo é jovem, mas sim velho, as
praticas de abstinéncia ganham forca e se integram na formacdo da justa medida
com relacdo tanto aos acontecimentos quanto as riquezas e aos prazeres. Nesse
sentido, a abstinéncia ajusta-se a constituicido da existéncia estética (forma vitae),
ou seja, é utilizada como exercicio controlado de tempos em tempos, em doses
pequenas e graduais, diversa de uma abstinéncia cinica ou monastica crista, as
guais sdo uma conversao total da vida a resisténcia. No caso dos epicuristas, tais
exercicios visavam a criagdo de uma “estética do prazer” (FOUCAULT, 2010a,
p.386), que seria uma “[...] intensificacdo técnica dos prazeres simples”
(FOUCAULT, 20104, p.386).

A nocdo de gymnazein também determina as praticas de prova, um pouco
diversas das abstencdes. Primeiro, as provas sempre lancam ao sujeito uma
interrogacdo sobre seu limite, quase como um teste de capacidade e como uma
mensuracdo de desenvolvimento. Segundo, a prova exige uma vigilia constante do
pensamento sobre si mesmo e sobre o que se faz. Terceiro, a prova néo se localiza
como um exercicio especifico realizado esporadicamente, como ocorria com as
praticas de privagdo, mas ela se expande e sobrepde a vida como um todo — e eis
aqui uma diferenca crucial, uma mudanca de aspecto da ascese paga, como afirma

Foucault, “[...] uma passagem historicamente decisiva” (FOUCAULT, 2010a, p.387)
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gue permite que esta tecnologia greco-romana se integre na grade de préticas
cristds. Foucault expbe os exercicios de prova pelas recomendacdes de Epicteto e
de Plutarco quanto a relacdo entre o sujeito e a célera. Baseado nesta técnica, 0
sujeito deve refletir sobre sua meta, escolher o exercicio do qual irA se munir,
deliberar a forma que ele vai ter e, tendo comecado a realizad-lo, deve refletir
novamente e avaliar o seu progresso. Epicteto e Plutarco escolhem lutar contra a
célera colocando-se a prova de maneira gradual e vigilante, comecando por um dia,
depois dois, e assim sucessivamente, até que seja atingido um estado permanente
de controle sobre si.

A prova se forma como um exercicio diferente da meléte porque ela é, de
certo modo, paralela, ou seja, ocorre a0 mesmo tempo em pensamento e em
realidade. A dobra constituido pela gymnazein entendida neste sentido mantém o
pensamento em um tipo de atitude continua as acées do corpo. Assim, ndo basta
agir em privagdo com relagdo a um objeto e, tal como Soécrates com Alcibiades,
continuar a deseja-lo. E preciso ao mesmo tempo agir e pensar, ou seja, abdicar da
acao também em pensamento, neutralizar o desejo ou realizar qualquer outra forca
sobre o0 corpo em extensdo com o pensamento. Podemos notar que, em termos
historicos, esse exercicio € um acontecimento que da aberturas para uma
configuracéo cristd afastada do platonismo. Ao abarcar o pensamento no controle
dos impulsos corporeos, este exercicio aduba o terreno para a ideia de que a
castidade e/ou o pecado também dependem do estado do pensamento e nao
apenas das acoes, dai a nocado augustiniana de que desejar equivale a pecar.

Outro exemplo fundamental da gymnazein como prova é retirado do livro 11l de
Epicteto, que é o da relacdo de um sujeito com seus filhos e com seus amigos.
Nestas relacdes, a alma pode facilmente entrar em efuséo, e ela o faz ndo por uma
doenca, por um pathos, mas por um direito e por um amor de natureza, por uma
afeicdo legitima que mesmo assim pode ser perigosa, gerando um apego
desmedido. Assim, a prova ganha lugar no exercicio de nos desprendermos destas
relacbes por meio do pensamento, vivenciando-as em seu afeto e, ao mesmo
tempo, desafetando-nos delas ao constatar e aceitar sua delicadeza.

Foucault (2010a) enxerga mais uma transformacdo significativa da ascética
paga logo ap6s a recomendacdo de que a vida por inteira seja uma ocasido de
prova. Estas analises provém dos textos de Séneca e de Epicteto, os principais

pensadores greco-latinos acerca desta concepcdo. No tratado De providentia,
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Séneca fala do amor de Deus, um amor fortiter, ou seja, enérgico e rigoroso, por
vezes grosseiro, 0 qual caracteriza este deus como um pai pela oposicdo com
relacdo ao amor da mé&e, descrito como um amor indulgente. E como se deus
amasse 0s sujeitos colocando-os constantemente a prova, fazendo-os enfrentarem
dificuldades e exigindo uma vida penosa e trabalhada. A exemplificacdo desta ideia,
um tanto quanto paradoxal, € apresentada no tratado estoico a partir da oposi¢cao
entre as imagens daqueles que Deus abandona, imersos em deleites e facilidades, e
aqueles que Deus ama, imersos em adversidades e provacdes. A necessidade
desse tipo de amor se fundamenta num conceito da educacdo pelo dessabor,
supostamente formadora de sujeitos duros e fortes.

A pedagogia, que na transicdo entre gregos e greco-latinos sai de cena do
cuidado de si, volta ao centro com a questao da prova, mas sem ser considerada a
partir do déficit e, sim, da sua generalizacdo no estilo de vida-prova. A vida inteira
um processo de formacdo do mesmo modo com que o cuidado de si é generalizado
por toda existéncia. A vida-prova cria uma espiral, uma extensao continua entre a
vida e a educacédo. Esta correlagdo movimenta o sujeito para que ele esteja em
formacdo enquanto vive e se depara com infortinios, o que seria uma maneira
peculiar de considerar tais infortinios como oportunidades formadoras, e ao mesmo
tempo faz com que ele viva para estar em formacao.

Foucault (2010a) percebe no Epicteto do livro | dos Diadlogos uma
coextensividade com a problematizacdo senequiana. Nele, a imagem de Deus se
aproxima da de um treinador que proporciona o treinamento mais dificil aos alunos
escolhidos. Ha, também, a referéncia a figura do filésofo-explorador que é
selecionado para se afastar de sua comunidade e sair em busca de vivéncias
perigosas. Em suma, as duas imagens passam a ideia de que os sujeitos escolhidos
enfrentardo os piores adversarios na ocasiao do treinamento, e serdo enviados para
as piores missbes e privacdes, missdes que abrangem até mesmo a vivéncia de
tristezas e de sofrimentos, ndo apenas dificuldades propriamente praticas. Tendo
retornado de suas tarefas, as pessoas escolhidas devem mostrar para os outros
sujeitos que as dificuldades ndo sdo tdo quiméricas quanto eram imaginadas.

No pensamento estoico, toda dificuldade enfrentada é considerada um bem, tal
como diz a referéncia ao caduceu de Hermes, o qual transforma em ouro tudo o que
toca. Neste contexto, Foucault (2010a) relembra a tese fundamental do estoicismo, a

de que todo mal quando reavaliado racionalmente passa a ser visto como um bem.
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Esta tese esta de certo modo contida no texto de Epicteto, mas aparece de maneira
muito diferente. Na tese basica do estoicismo, 0 mal sé se torna um bem porque ele
€ submetido racionalmente a um encadeamento ontoldgico do mundo — vamos
explora-lo mais adiante - que pressupde a bondade de deus na constituicdo da
ordem das coisas. O ser racional deve, portanto, perceber esta ordem divina e
entender que cada vivéncia tem seu lugar definido. JA& em Epicteto, o mal se
transforma em bem porque o sofrimento causado, em sua relacdo com o sujeito, é
recebido como uma prova que deve ser vivida. Em outras palavras, o mal ndo muda
de representacao, porquanto s6 faz bem a partir do fato de que faz mal. Nao existe
mais o olhar racional que transfigura o seu valor, mas a pratica da prova que o
transfigura em bem a partir do sofrimento. Nao é mais a ordem do todo que modifica
o sofrimento, mas a conversao causada pela experiéncia vivida, que dobra a dor e
se serve dela em uma relacéo consigo, beneficiando, por fim, o sujeito. A apreensao
da vida como prova se assemelha a imagem da prova na Grécia antiga, como
demonstra, para Foucault (2010a), a tragédia grega classica. Porém, o autor
considera que no caso dos gregos a prova s6 advém do conflito entre deuses e
homens, de onde os primeiros lan¢cam os infortiinios em direcdo aos segundos como
uma medida de forca e de disputa. Ao contrario, para os estoicos, ndo é a disputa
dos deuses, mas a benevoléncia paternalista deles que propulsiona os sofrimentos
ao redor dos seres amados.

Foucault (2010a) percebe que tanto em Séneca quanto em Epicteto ndo ha um
guestionamento sistematico sobre qual seria propriamente o objetivo final desta
preparacdo da prova. Existem alguns elementos dispersos que, por iSSO mesmo,
chamam a atencdo, como se este tipo de questionamento de finalidade nao tivesse
relevancia nestas técnicas. As praticas da cultura de si tinham tanto peso e tanta
autonomia a ponto de nao despertarem grandes impasses teoricos. Conforme o
entendimento de Foucault (2010a), a técnica de si “[...] teria gravidade e importancia
suficientes para manter-se como principio de conduta, sem que tivéssemos de
afrontar de maneira muito direta e sistematica os problemas tedricos que ela possa
levantar” (FOUCAULT, 2010a, p.400).

A confus@o maior dentro da sistematizacdo conceitual desta pratica € entre o
carater generalista e a “fungéo discriminante” (FOUCAULT, 2010a, p.395) da vida-

prova. Foucault apresenta o seguinte paradoxo: a condicdo de ser um homem bom é
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dada de saida ou ela é efeito da prova? Como deus faz essa selecao entre os bons,
0s quais ele prepara, e os maus, os quais ele negligencia?

De qualquer modo, salvo a definicao distintiva do objetivo da vida-prova, toda a
técnica (tékhne) envolvida pela conversao a si tem uma finalidade especifica. Como
dissemos, € dentro do vazio deixado pelo lugar descredibilizado da cidade, da
religido e da lei que toda prética de si se localiza e se desenvolve nos séculos | e |l.
E esta técnica envolta na liberdade o meio e o fim de uma ética greco-romana. Na
realidade, a finalidade tanto de uma meléte quanto de uma gymnazein pode ser
compreendida como a formacdo de uma relacdo consigo satisfatdria, onde
finalmente se consuma a arte da existéncia. A relacdo consigo € o “suporte
ontoldgico” (FOUCAULT, 2010a, p.403) que orienta as técnicas de si. Eis aqui, para
Foucault, a demarcacdo de um acontecimento no pensamento da histéria ocidental,
gual seja, a nocdo de que entre Deus que organiza a ordem do mundo e eu que
tomo essa ordem como uma prova, “[...] s6 se trata doravante de mim mesmo”
(FOUCAULT, 2010a, p.403).

c) O exercicio “sobre” o pensamento

O cuidado de si (epiméleia heautoQ), principalmente a partir das técnicas de
meditacao (meléte), prevé certas praticas “em” pensamento e “do” pensamento mas,
também, técnicas que incidem “no” pensamento enquanto campo especifico do
cuidado. E o caso da relagdo que Marco Aurélio cria com o fluxo associativo de
pensamentos, que serve para caracterizar esta alcada da pratica de si greco-latina,
principalmente em sua diferenca com respeito ao periodo platbnico e ao posterior
cristianismo. Com esta interpretacdo, Foucault (2010a) cria, ainda, um recorte
panoramico das técnicas filoséficas sobre o pensamento, no qual ele divide o
‘método intelectual” do “exercicio espiritual” (FOUCAULT, 2010a, p.263),
posicionando a filosofia greco-latina no espectro deste ultimo. Falamos de um uso
aplicado da atencédo direcionada pelo sujeito as representacdes que Ihe acometem,
bem como aos seus efeitos na percepcao e no julgamento dos fatos. Este exercicio
€ imanente a uma temporalidade atual, pautado na experiéncia mais imediata e nao
propriamente em um fluxo de memodrias.

Mesmo que falemos majoritariamente de uma criagdo marco-aureliana,
podemos encontrar em Epicteto o mesmo tipo de exercicio, quando ele diz que a

necessidade de nos tornarmos membros (skholastikds) de uma escola de filosofia
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esta na criacdo do dominio adequado de nossas representacdes. O pensamento de
Epicteto instaura a nocdo de que nosso apego ndo deve ser as coisas alheias e
incontrolaveis, as quais nos afetam, mas direcionado para as representacfes que
geramos a partir destas relacdes, pois é somente delas que nos servimos (khrésthai)
(FOUCAULT, 2010a, p.127). Ora, a analise que Foucault faz do Pensamentos, de
Marco Aurélio, € um bom exemplo desta concepc¢éo estoica. Neste Ultimo, existe um
exercicio semelhante a técnica senequiana do deslocamento ascendente do olhar
ao ponto mais alto do mundo. Entretanto, no caso de Marco Aurélio, o
deslocamento, invés de tomar distancia, almeja um aprofundamento no ponto onde
se encontra o si mesmo, procura olhar para este ponto com uma “visao infinitesimal”
(FOUCAULT, 2010a, p.260) de um sujeito debrucado, e ndo afastado.

Comecando pelo livro 1l do Pensamentos, Marco Aurélio exige que tratemos
as imagens (phantasia) dos objetos que surgem para nés, para o “espirito”, de modo
a descrevé-las e a defini-las. E devemos fazé-lo de forma que as decomponhamos
em seus menores elementos, verbalizando cada um deles a fim de identificarmos ao
gue eles se prestam, desde 0 seu contexto particular ao seu lugar na totalidade, até
alcancar o seu valor para os homens. Na ocasido de introduzir o ensinamento
acerca do manuseio da imagem, Marco Aurélio estipula um namero determinado de
preceitos e, depois, afirma, segundo as palavras de Foucault, “[a]Jos preceitos
supracitados, que um outro ainda se acrescente” (FOUCAULT, 2010a, p.261). A
nocado de um acréscimo de algo que nao coincide com os preceitos leva Foucault a
dispender uma atencdo especial a esta frase. Primeiro, ele comenta a ideia de
“preceito”, escrito originalmente como parastema. A definicAo dada por ele ao
paradstema € semelhante a da paraskeué, ja que define tanto um enunciado de
verdade como o enunciado propulsor de uma conduta, enunciado este que devemos
guardar ao alcance da visdo. Os trés parastemas referidos por Marco Aurélio,
guando fala dos preceitos “supracitados”, sao, segundo o esquema de Foucault
(2010a), a problematizacdo sobre o que é o bem para o sujeito; a afirmacdo da
liberdade de opinido do sujeito e a definicdo do real do sujeito, que € a realidade do
momento presente, o instante, Unica realidade possivel. A estes trés acrescenta-se
mais um, como foi dito, e esse proximo parastema ndo representa mais um preceito
gue se deve lembrar e ter sob os olhos. Ele é, segundo Foucault, a descrigcdo de um
programa de exercicios que deve unir os trés preceitos anteriores em func¢do do

momento presente.
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O primeiro aspecto do exercicio marco-aureliano concerne a andlise dos
conteudos que se apresentam espontaneamente ao espirito com a finalidade de que
vejamos 0 objeto apresentado em todas as suas faces. As palavras utilizadas sao
“definir’ e “descrever” a representagao (FOUCAUL, 2010a, p.262). Definir, segundo
Foucault, vem do termo poieisthai héron — traduzido como “tragar a fronteira”
(FOUCAULT, 2010a, p.262), o qual possui dois sentidos, quais sejam, delimitar um
significado técnico semantico e, ao mesmo tempo, dar valor e pre¢o a alguma coisa.
Descrever é herdeiro da nocéo de hypographen poieisthai, ou seja, detalhar o trajeto
do conteudo espontaneo, sua forma e seus elementos. Ambos os termos designam
a pratica da interferéncia no curso das representacdes, a qual, conforme Foucault
(2010a), € muito comum na antiguidade. Ela resvala tanto nos pensamentos que se
apresentam continuamente quanto no campo da percepcao das relacbes do sujeito,
em outras palavras, nas colisbes que os sentidos do seu corpo tém. E este carater
gue diferencia o exercicio espiritual do meéetodo intelectual criado nas proximidades
da modernidade. O exercicio baseia-se em permitir o desenrolar do fluxo de
representacdes e trabalhar sobre ele. O método consiste em sistematizar e definir a
ordem das representacdes e sO as aceitar no espirito caso elas tenham entre si um
laco sequencial evidente e consistente, indubitavel.

Foucault classifica dois tipos de exercicios espirituais, a “meditacéo eidética” e
a “meditacdo onomastica” (FOUCAULT, 2010a, p.263). Trata-se de um movimento
da atencéo ao objeto tanto com relacdo ao seu contexto, de onde ele se destaca,
guanto em relacdo a sua prépria composicdo, movimento denominado por Marco
Aurélio como blépein, que seria mais ou menos “fixar os olhos em” (FOUCAULT,
2010a, p.264). Mas h& ainda outra necessidade, que € a de enunciar internamente o
gue é esse objeto e 0 que séo suas composicdes, hdo apenas relembrar seu home,
mas dizé-lo para si, realizar uma “formulacéo real” (FOUCAULT, 2010a, p.264) da
palavra, com a finalidade da memorizacdo adequada e da preparacdo de si para a
reatualizacdo do sistema de preceitos. Olhar e dar nome devem ser, entao,
entrelacados num s6 ato. Mais ainda, esse duplo movimento — chamado por
Foucault de “dublagem do olhar pela nomeagao” (FOUCAULT, 2010a, p.265) -
permite que seja percebido ndo apenas o0 objeto e seus elementos de composicéao,
mas também a sua esséncia e 0 modo com que ela vai se desdobrar no futuro.
Como afirma Foucault, “[...] [a]preendemos, pois, por esse exercicio, a plenitude

complexa da realidade essencial do objeto e a fragilidade de sua existéncia no
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tempo” (FOUCAULT, 2010a, p.265), o que retira da ideia de esséncia do objeto a
tonalidade eterna e imutavel, possivelmente indicando que olhar para a realidade
essencial do objeto é tentar reconstituir seu processo de formacao.

A meditacdo marco-aureliana, depois de contemplar o objeto, procura dota-lo
de valor, ou seja, percebé-lo em sua utilidade e em seu lugar, tanto no conjunto de
onde ele advém quanto em relacdo com a vida humana. E diferente, por exemplo,
de procurar descobrir o valor do objeto, como se esse valor estivesse escondido e ja
fosse dado pela natureza do proprio objeto, que nos afeta de tal ou tal modo
especifico. No exercicio espiritual, € o sujeito que valora o objeto e ndo o contrario.
Da mesma forma, nossa afetacdo também ndo vai depender estritamente da
natureza do objeto, mas de como noés trabalhamos sua significacdo. Todo esse
exercicio tem por finalidade, no texto de Marco Aurélio, tornar a alma grandiosa
(megalophrosyne). Este estado de espirito é aquele da independéncia do sujeito em
relacéo aos limites de suas opinides e dos lacos que elas implicam, bem como em
relacdo a suas paixdes. Assim, a alma deve se libertar destas limitacbes para
conseguir contemplar sua natureza e sua funcdo no mundo, além de perceber a
grandeza de seu “principio racional” (FOUCAULT, 2010a, p.265). O estado de alma
pretendido por Marco Aurélio € o mesmo que Foucault alinhava em diversas vezes
guando analisa outros elementos da cultura de si, que € a indiferenca com relagéo
aos elementos externos e a plenitude inabalavel da alma frente as vicissitudes da
vida.

O exame da coisa representada no espirito deve culminar uma atitude
importante, que € a de colocar a coisa a prova (elénkhein) (FOUCAULT, 2010a,
p.266). Este termo abrange pelo menos trés dimensdes, uma filosoéfica dialética,
outra juridica e outra moral, quais sejam, refutar, acusar e repreender,
respectivamente. A grandeza da alma se atinge com o exame das representacdes
apenas quando nos permite testar o objeto da representacéo pelo crivo desta prova,
e quando entende que nédo é este objeto que nos determina. Tal teste traduz-se pela
analise do kdsmos especifico do objeto e de seu papel, sua utilidade (khreia) dentro
deste universo. A apreensdo da utilidade do objeto dentro do universo refere-se
tanto ao kdsmos da humanidade como um todo quanto ao do homem em especifico,
como é a sua cidade, seu conjunto habitacional e sua rede de relagdes.

Por fim, o exercicio meditativo implica na possibilidade da escolha de alguma

virtude como meio de acdo. Em outras palavras, depois de examinar e dar valor a
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representacdo que acomete o espirito, o sujeito deve deliberar de que virtude ira se
servir para lidar com o que lhe acometeu. Essa deliberagdo deve ocorrer como um
lance r4pido, no mesmo instante em que alguma coisa aparece ao espirito. Ela é
uma habilidade adquirida, fruto do estado de espirito daquele que pratica o exercicio
espiritual. O mesmo modelo de agdo sob a percepcao das coisas € identificado por
Foucault (2010a) em diversas praticas recomendadas por Epicteto, as quais ele
classifica como “exercicio-caminhada” e “exercicio-memoria” (FOUCAULT, 2010a,
p.267). Elas consistem em uma imersao nas relagdes com as coisas que nos cercam
e com as memarias que temos, imersdo controlada e ndo simplesmente fluida, de
modo que o pensamento sobre as coisas seja pautado na analise de nossa
dependéncia em relacéo a elas.

Existe um fio conector entre o exercicio espiritual e algumas praticas
desenvolvidas no cristianismo dos séculos 1V-V. Foucault (2010a) fala
principalmente do pensamento de Cassiano, dentro do qual os exercicios parecidos
com a colocacdo da coisa a prova (elénkhein) foram predominantes, onde se
recomendava uma postura vigilante e desconfiada diante das variacées do fluxo
representativo. Porém, como de costume no curso de 1982, Foucault demarca a
diferenca fundamental entre os dois exercicios estoico e cristdo. Enquanto para os
primeiros trata-se de avaliar o conteddo objetivo da representacdo, para 0s
segundos trata-se de captar a pureza da representacdo enquanto ideia e enquanto
imagem, como define Foucault, os cristdos olham para “[...] a representagdao em sua
realidade psiquica” (FOUCAUT, 2010a, p.268), e buscam avaliar sua origem, origem
gue por si sO determinaria o valor tanto do objeto quanto da representacdo. O
objetivo principal destes cristdos consiste em entender se a representacdo é
contaminada por concupiscéncia e se ela é proveniente do mundo ou de uma
fantasia. Buscam filtrar, ainda, se elas sao provenientes de Deus, de Satanas ou do
préprio individuo e, assim, mensurar seu grau de pureza. Configuram uma espécie
de exegese da natureza do préprio pensamento. Na obra de Marco Aurélio existe
uma avaliacdo de origem do objeto, mas ela concerne a identificacdo do lugar da
coisa representada e ndo da representacdo em si. O estoicismo busca entender
guem ou o0 que, dos elementos que nos cercam, causa a representacao,
direcionando-se ao exterior e visando estabelecer uma relagcdo com o mundo. A
técnica de Cassiano aponta para o interior em um movimento “psicologizante”. A

consisténcia da nocao de sujeito que podemos implicar em um e em outro destes
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exercicios, sera determinada ora pela relacdo estreita com o mundo e seu fluxo de
forgcas, ora pela individualizacdo do sujeito por meio de seu desengajamento com
relagdo ao mundo, tendo em um plano interno a origem das representacgoes.

Baseado nas prescricdes de Marco Aurélio, Foucault (2010a) examina trés
classes de exercicios que demonstram a efetivacdo da técnica estoica. Séo eles a
“[...] decomposigdo do objeto no tempo; [...] decomposigao do objeto em elementos
constituintes; [...] descri¢cdo redutora dos objetos” (FOUCAULT, 2010a, p.270). Essa
pratica, nomeada também pelo fildsofo como “regra da percepcao descontinua”
(FOUCAULT, 2010a, p.270), consiste em treinar a atencédo para que ela perceba a
descontinuidade das coisas que aparecem em conjunto. Os exemplos retirados do
livro XI sédo o da musica, o da danca e o do pancracio, onde o sujeito € levado a
apreender nota por nota, movimento por movimento em sua especificidade, a ponto
de praticamente menosprezar (kataphronein) o conjunto. O termo kataphronein néo
designa o menosprezo tal como o entendemos, mas representa um olhar vertical, do
alto para baixo.

A significacdo dada por Foucault (2010a) ao exercicio de menosprezo do
conjunto é, mais exatamente, a de que perceber cada objeto em suas partes
descontinuas tal como elas aparecem no presente deve permitir que ndo caiamos na
lisonja da obra, o que nos torna independentes dela. Evidentemente, a referéncia as
artes serve para a figuracado do estado tranquilo de uma alma que néao se dissolve
em prazer algum, que permanece superior aos fatores da realidade que Ihe vao de
encontro. Todas essas praticas visam a autonomia e a independéncia em relacdo a
tudo que possa nos seduzir, a partir de uma concentracdo completa no instante
presente, como em tantos exemplos retirados por Foucault do epicurismo e do
estoicismo. Marco Aurélio afirma, ainda, que é necessario avaliarmos deste mesmo
modo — mas de maneira inversa — a percepcdo de nossa vida inteira, a fim de
menosprezarmos 0s acontecimentos especificos pela analise da descontinuidade
temporal. Uma possivel consequéncia desta ultima indicac&o seria um modo de lidar
com as memorias acerca das adversidades passadas. Ou seja, constituimos, com o
estoicismo, um pensamento que procura ndo afetar-se pela intensidade de uma
catastrofe, ndo fixar-se nela, mas, ao contrario, ressignifica-la ao encadea-la
descontinuamente, ao menospreza-la pela regra da percepcéo.

No estoicismo, 0 sujeito ndo se determina pela prépria esséncia. Por exemplo,

h&, em Marco Aurélio, a definicdo da materialidade da alma como a de um sopro
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(pnedma). Com efeito, o sopro se modifica a cada respiracdo. Portanto, a
consisténcia da alma enquanto pneima nunca € a mesma, e por isso nao é nele que
se deve prender nossa identidade. Neste mesmo sentido, Marco Aurélio descreve a
vida em comparacdo com a evaporacdo do sangue e com a aspiragao do ar, figuras
predominantes na caracterizacdo desta esséncia. Foucault sintetiza esta concepcéo
do seguinte modo: “Somos, pelo menos enquanto corpo, at¢é mesmo enquanto
pnedma, sempre algo de descontinuo em relagdo a nosso ser” (FOUCULT, 2010a,
p.272). A Unica continuidade possivel, segundo o pensamento estoico, é a da
virtude. E nela que se deve fixar a identidade da alma. A virtude, segundo Foucault,
deve ser o principio de coeréncia da alma, o uUnico elemento “indecomponivel”
(FOUCULT, 2010a, p.272), fugindo a cronologia do tempo na medida em que um
segundo de virtude equivale ao infinito, em se tratando de uma concepgao estoica.
O exercicio de descricao redutora do objeto presta-se justamente a relacdo com a
virtude. Foucault busca um exemplo fundamental no livro VI de Marco Aurélio, que &
o do olhar para um prato de comida e para a copula, duas partes fundamentais da
vida humana. Tais fatores devem ser reduzidos aos elementos de sua materialidade,
em um caso o cadaver de um animal e no outro a friccdo dos nervos e uma porgao
de excrementos. Essa atividade deve conduzir nosso olhar a desnudar as coisas,
para que nao nos inclinemos as sensacodes imediatas provenientes do encontro com
elas. Assim também acontece no livro Il, que arremata os temas dos livros
posteriores, quando Marco Aurélio questiona qual o seu fundamento enquanto ser.
Ao decompor-se em elementos materiais ele percebe que é carne, sopro e principio
racional. A carne € a composi¢ao do corpo, onde vemos seu teor material. O sopro &
o elemento de mutacdo, onde vemos seu teor temporal, e a Unica constante deve

ser, entdo, o principio racional, onde o filésofo fixa sua identidade.

d) Notas sobre 0 exame de consciéncia

Outro exercicio importante de afeccédo de si por si analisado por Foucault € o
“‘exame de consciéncia” (FOUCAULT, 2010a, p.432). Essa modalidade de pratica é
tdo antiga quanto Pitagoras e sua definicho mais comum é semelhante a uma
depuracdo do pensamento prévia ao repouso noturno. Desde o periodo pitagorico
ela ja é muito diferente do ato de julgamento ou da producdo de remorso quanto as
préoprias acdes. Foucault (2010a) localiza nesta purificagdo um terreno importante

para a ideia de que o sonho evidencia a pureza e a verdade da alma, nogdo comum
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do pitagorismo ao platonismo, perpassando todo o periodo grego e também o
cristianismo — e como ndo podemos deixar de notar, ela surge também dentro das
ideias psicologicas modernas. Dentro da cultura de si, em especifico, este esquema
é inflexionado, ganhando uma roupagem nova mais distanciada de todas as outras.

Tendo como exemplo Marco Aurélio do Pensamentos, o exame de
consciéncia greco-latino é praticado também pela manha e se volta para a acdo que
ainda vai ocorrer, sendo este o0 Unico exercicio, na pratica de si, que aponta para o
futuro como um tempo que ainda ha de vir — e ndo como na meditacdo que o traz
para o presente. Este futuro, entretanto, € um futuro préximo, um futuro concernente
ao proéprio dia no qual nos encontramos. O exame da noite terd um carater diverso
da purificacdo, como Foucault (2010a) o apresenta pela leitura de parte do texto De
ira, de Séneca. No exame de consciéncia senequiano, fica evidente que todas as
faltas cometidas pelo sujeito possuem mesmo valor, e seu julgamento deve ser
efetivado pelo proprio sujeito, que € ao mesmo tempo juiz e acusador de si. A
despeito da tonalidade juridica do exame feito por Séneca, Foucault (2013) entende
gue, olhando mais de perto, a tonalidade que sobressai nesta pratica € muito mais
administrativa, como quando Séneca se define speculator sui. Trata-se de ser um
constante administrador de si, aquele que faz calculos, fecha as contas e analisa
desempenhos e resultados, e ndo um juiz que julga e pune o proprio passado. A
evidéncia deste aspecto aparece no estoico quando ele descreve suas faltas e o
modo como se debruca sobre elas. De forma geral, as faltas de Séneca séo aquelas
cometidas em relacdo a outras pessoas, como quando, ao criticar alguém, o ferimos
invés de o ajudarmos. Nesse sentido, muito diferente da concepcédo de um pecado,
a falta é entendida como um erro, o qual consiste no desalinho entre os fins e os
meios para uma acao. Desse modo, ao examinar a si mesmo e utilizar da técnica de
rememoracao nao se trata de punir-se, mas de relembrar os principios fundamentais
da filosofia para poder otimizar sua atualizacdo. Relembrar a prépria agdo tem como
finalidade reativar as ferramentas fundamentais do pensamento.

A técnica do exame de consciéncia equivale a uma pratica de memodria
tocante ndo sO as atitudes recentes, mas aos principios norteadores do nosso
espirito. Por meio dela nos submetemos a uma prova que situa nossa localiza¢do no
caminho da formacdo ética. Como j& acontece na gymnazein, o exame de
consciéncia questiona nossa coeréncia enquanto sujeito ético de discursos

verdadeiros por meio da verificagdo da nossa capacidade de transformar a verdade
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em acdo. E ele ndo se restringe a essa capacidade transformacional da verdade,
mas também considera 0 modo com que a retemos. Podemos percebé-lo no termo
prokheiron, presente nos textos de Epicteto nos quais ele fala de Pitdgoras.
Prokheiron é traduzido por Foucault como “ter a mao” (FOUCAULT, 2010a, p.435),
e é justamente neste estado que devemos conservar a verdade, ou seja, a mao, de

modo que possamos alcanca-la facilmente quando for conveniente.

1.4.3. A relagdo com o conhecimento (méathesis) como uma dobra da
forca
a) O saber sobre a natureza

A analise da relagdo consigo greco-latina ndo se restringe ao exercicio da
ascese (askesis). Ela também se refrata, alias, anteriormente a reflexdo da pratica,
sob a reflexdo do conhecimento— ou seja, a relagcdo entre a conversdo e 0s
conhecimentos (mathesis) da tradicéo filosofica, e ndo entre ela e o preceito délfico
do conhece-te a ti mesmo. Este preceito tem um lugar importante no ambito da
prevaléncia do cuidado de si, mas um lugar que, comparado ao pensamento
platbnico, tera uma funcédo bastante diversa. A conversao a si considera relevante o
conhecimento da natureza e néo o diferencia de um conhecimento de si em termos
de inutilidade/utilidade. Porém, tanto um quanto o outro estdo completamente
submetidos as artes da existéncia (tékhne tol biou) e as suas metas, e nao so eles,
mas todo o saber que se presta como importante neste periodo. Tal modalizacéo do
saber tem a finalidade de converter o sujeito a partir da sua imersao na natureza, no
cosmos, tanto para posiciona-lo no mundo quanto para proporcionar uma
transformacdo em si mesmo. A relacdo das filosofias greco-romanas com o
conhecimento da natureza € uma relacdo necessariamente ética. Ela ndo se produz
no parametro de uma produtividade do conhecimento, mas pretende gerar efeitos
especificos no sujeito que a realiza. Desse modo, nenhum assunto que possa ser
estudado é condenado a priori devido ao seu conteudo.

Mesmo se tratando de uma cultura de si nha qual a nocdo de si mesmo é o
nicleo de todas as acfes, ndo existe contraindicacdo quanto ao estudo de coisas
gue nao sejam relativas estritamente ao ser humano. O que existe, na realidade, € a
criacdo de um desnivel entre a forma e o conteudo dos saberes. O estado desta

noc¢ao pode ser sintetizado da seguinte maneira: ndo importa o tipo de saber sobre o
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gual nos dedicamos, se ele se refere ao ambito da biologia, da fisiologia, do reino
animal, se ele concerne aos deuses e ao universo, ou se ele versa sobre a alma
humana, o que importa é sua funcdo enunciativa e sua ressonancia no plano das
acoes.

Para examinar este traco do conhecimento como potencialmente espiritual,
detemo-nos primeiro na referéncia que Foucault (2010a) faz a relacdo do estoicismo
com o saber da natureza. A este respeito, dentre os estoicos, Ariston de Quios é um
dos Unicos a considerar como relevante apenas os saberes morais, 0os saberes
relativos diretamente ao homem. De resto, tanto no estoicismo quanto no epicurismo
e no cinismo, Foucault (2010a) enxerga a utilizacado dos saberes da fisica, da l6gica
e da moral como forma de conhecimento correlacionado as praticas de si. A
recomendacao estoica a conversdo a si convoca em conjunto a consideracao de
todas as questdes sobre a natureza e sobre o mundo. Foucault afirma que voltar-se
a si e “[...] percorrer ao mesmo tempo a ordem do mundo” (FOUCAULT, 2010a,
p.232) era um preceito fundamental do estoicismo.

Para esmiucar a orientacao estoica do preceito de cuidar de si percorrendo a
ordem do mundo, Foucault (2010a) se utiliza de textos de Séneca, especialmente o
Questdes Naturais. Esta obra foi escrita na velhice do fildsofo estoico, ocasidao na
gual ele se isola em retiro e a0 mesmo tempo escreve as cartas a Lucilio — as quais,
por vezes, servem de prefacio as divisbes do Questdes Naturais. O conjunto desses
escritos configura um saber enciclopédico sobre a natureza e, ao mesmo tempo,
sobre a conversao a si. Foucault observa neles uma dinamica que ele entende como
“‘descendente e reascendente” (FOUCAULT, 2010a, p.234), como demonstraremos
a seqguir. Do primeiro ao sétimo livro, Séneca desenrola uma trama de
consideracdes sobre o mundo. Ele comeca no alto, fala do céu e do ar, desce e fala
das aguas, do vento, da terra e, por fim, fala novamente dos céus. Nesta sequéncia
tematica, vez ou outra o fil6sofo se questiona acerca da pertinéncia de sua obra,
guestionamento que aparece justamente nos prefacios enderecados a Lucilio e que
€ respondido como a necessidade de mundum circuire, percorrer o grande circulo do
mundo, e buscar suas causas secretaque, causas e segredos. A partir dessa
definicdo, vemos abrir-se uma série de indagacfes, as quais sao divididas por
Foucault (2010a) em alguns grupos.

Primeiro, temos a caracteristica muito peculiar do pensamento de Séneca em

se apressar para “consumar a vida” (FOUCAULT, 2010a, p.235), nao no sentido de
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adiantar o termo dela, mas no sentido de atingir sua plenitude. Foucault relembra
gue a escrita do livro se da na velhice do fildsofo estoico e que, por isso mesmo, ele
reclama pressa para compensar o tempo que perdera com saberes vaos e com
falsos estilos de vida. Essa pressa exige um labor restrito & ocupacdo com um
“‘dominio proximo” (FOUCAULT, 2010a, p.235), no caso, o si mesmo, e ndo a se
preocupar com o resto dos saberes longinquos. Essa ocupacéo se assemelha ainda
a uma fuga, mas nao a fuga do retiro espiritual, e sim uma fuga no tempo, pela qual
nos deslocamos rapidamente a velhice e contemplamos a ndés mesmos. Nessa
divisdo entre a necessidade de se ocupar com dominios préximos e de ndo se
ocupar com outros dominios ndo ocorre 0 que se poderia esperar por raciocinio
dedutivo, ou seja, a exclusdo dos saberes sobre a natureza. O que se exclui € o que
Séneca chama de narrativa das grandes figuras e das guerras, uma cronica histérica
gue acaba por camuflar os reais sofrimentos por que passamos em favor da gloria
dos vitoriosos. A oposicéo a este tipo de narrativa seria uma tentativa de falar e de
dar conta das proprias paixdes. Para Séneca, invés de nos prostrarmos ao que foi
feito, seria melhor elaborarmos o quid faciendum, que Foucault traduz como “[...]
aquilo que devemos fazer” (FOUCAULT, 2010a, p.236). O perigo das narrativas
historicas seria a confusdo na valoracédo dos fatos e dos exemplos que escolhemos
para seguir, de um lado os reis e seus bens, despreziveis, de outro os exemplos de
humildade e de dominio de si, representantes da virtuosidade, considerados como
verdadeiros exemplum historico. Por fim, nesta logica, o Unico conhecimento capaz
de demonstrar para nos a “verdadeira grandeza” (FOUCAULT, 2010a, p.236) é o
conhecimento da natureza, o qual permite, segundo coloca Foucault (2010a), que
vejamos “[...] todo esse mundo com os olhos do espirito” (FOUCAULT, 2010a,
p.237) e, consequentemente, triunfemos sobre as dependéncias. Nao apenas sobre
elas, mas também sobre as adversidades e sobre 0 prazer — que séo os trés temas
muito comuns do pensamento greco-romano, de modo a estarmos também
preparados para a morte.

A liberdade, dentro deste quadro estoico, ndo € garantida pela cidade, como
demonstra Foucault, mas “[...] por direito de natureza” (FOUCAULT, 2010a, p.243),
sed e jure naturae. A necessidade de percorrer o0 mundo garante a liberdade, e a
liberdade primordial é estar livre da serviddo (effugere servitutem), e ndo qualquer
serviddo, mas a serviddo a si (servitutem sui) (FOUCAULT, 2010a, p.243). E dentro

deste aspecto que a tematica do conhecimento se acopla a dobra da converséo a si,
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posto que busca a independéncia do sujeito com relacdo a todos os fatores
possiveis, inclusive a si mesmo. O conhecimento da natureza terd utilidade, nesse
sentido, quando contribuir para a vitbéria sobre as proprias paixdes e para a
libertacdo com relacdo ao proprio eu. O mesmo estoicismo que afirma a
necessidade de ter o eu como meta e obra de toda a existéncia, defende a
necessidade de nos libertarmos do eu. Contudo, Séneca € claro ao dizer que a pior
de todas as servidfes, a mais grave, é a serviddo a si, e € contra ela que devemos
opor a pratica de si. Mais ainda, ela parece ser o tipo de dependéncia mais penosa,
a que exige mais trabalho, e se apresenta ainda como inevitavel, ja que acomete a
todos 0s que ainda ndo se ocupam consigo.

A libertacdo com relacao a si, nos termos do cuidado de si, deve partir de dois
pontos. O primeiro é o ato de diminuir as obrigacbes as quais nos submetemos,
obrigacdes que sdo, segundo o0 estoico, relativas a vida social tradicional. O segundo
€ a necessidade de cessarmos o0 desejo de pagamento por todas atividades a que
nos prestamos, de cortarmos a tentagao por tirar proveito para si mesmo (mercedem
sibi referre) em tudo o que fazemos (FOUCAULT, 2010, p.244). O tipo de relacao
consigo da qual devemos nos desfazer € situada numa cadeia caracterizada da
seguinte maneira: obrigacdo-recompensa, obrigacdo-endividamento, endividamento-
atividade-prazer (FOUCAULT, 2010a, p. 245). Ela cria praticamente um ciclo vicioso,
de serventia de si para consigo dentro deste circuito.

A libertacdo do eu comeca estrategicamente, peremptoriamente, segundo
Séneca, pelo estudo da natureza — que aqui pode ser entendida como relativa ao
cosmos e aos deuses. Existe uma constancia de raciocinio encontrada em Questdes
Naturais e nas Cartas a Lucilio. Trata-se da divisdo da filosofia entre duas partes,
uma diz respeito ao pensamento das atividades dos homens (ad homines spectat),
outra diz respeito aos deuses (ad deos spectat). Existe, entre as duas formas, uma
hierarquia que dignifica a segunda vertente a despeito da primeira. Em Séneca, a
pratica de si comeca pelo pensamento acerca da humanidade, depois acerca de si
mesmo, para entdo ser consumada e completada com as reflexdes sobre os deuses.
O primeiro tipo de reflexdo, insuficiente, lanca luz sobre os nossos erros. J4 o
segundo, nos permite alcancar a fonte dessa luz. Este tipo de saber nos arranca,
guase que literalmente, do mundo, e nos eleva ao plano divino. Trata-se entdo de
um movimento real do sujeito. Mesmo que dé a impressdo de ser uma divisdo

platbnica entre realidades, a tonalidade dada por Foucault (2010a) para esta
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elevacao do sujeito aproxima-se de um deslocamento dentro da prépria atmosfera,
como se o plano divino fizesse parte da terra, mesmo que ndo seja ao nivel do chédo
(FOUCAULT, 20104, p.246).

O movimento greco-latino de ascensdo sera analisado por Foucault (2010a)
sob as figuras de algumas metaforas. Primeiro, o conhecimento da natureza e do
divino permite que nos desprendamos de nés mesmos, que fujamos de nés mesmos
como uma metafora da superacao dos vicios. Segundo, o0 movimento de ascensdo a
luz nos coloca ao lado de Deus, ndo no sentido de nos anularmos nele, mas na
acepcao de que nesse movimento podemos ver um tipo de “cofuncionalidade”
(FOUCAULT, 2010a, p.247) entre eu e Deus (in consortium Dei). Se estabelece
assim um paralelo onde a razdo divina esta para o mundo assim como a razéo
humana esta para o préoprio ser, e as duas razbes, humana e divina, possuem a
mesma nhatureza e a mesma fungcéo. Do ponto mais alto podemos enxergar o nucleo
mais profundo de toda a natureza. Tal deslocamento ndo configura uma separacéo
de si em relacdo ao mundo, ndo designa o alcance de uma outra realidade mais
verdadeira que esta. Ele demarca o fato de que, estando ainda na mesma realidade,
ganhando a forma da razao divina e se elevando ao ponto mais alto do universo,
podemos olhar para a terra e, consequentemente, os elementos da natureza se
abrirdo para nés. Revelado a nos o real encadeamento da natureza estamos aptos,
assim, a nos situarmos no mundo. Esta atividade permite, segundo Foucault, que
possamos “apreender o pouco que somos” (FOUCAULT, 2010a, p.247).

O “recuo” ascendente proporciona um ponto de vista elevado em relagéo a
natureza e ao “ciclo do mundo” (FOUCAULT, 2010a, p.248), e tem como efeito a
desmitificacdo das glérias e dos bens humanos. Ele visa desviar o sujeito do
dinheiro, dos prazeres faceis e do desejo da fama na medida em que, contemplando
a natureza, percebemos a mesquinhez das coisas humanas; nas palavras de
Foucault, “[...] € nesse momento que podemos desprezar todos os falsos
esplendores forjados pelos homens (os tetos de marfim, as florestas transformadas
em jardins, os rios desviados de seus cursos, etc.)” (FOUCAULT, 2010a, p.248).
Outro alcance proporcionado por este movimento € o de entendermos nés mesmos
como pontos minudsculos na terra. Analogamente, entdo, podemos menosprezar as
guerras e 0s exércitos ao olharmos de cima e percebermos que, na realidade, eles
se movem em um campo estreito. As grandes conquistas, portanto, se passam em

um pequeno espaco e sdo, como nds, pontos irrisérios na terra. Perceber a nos
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mesmos deste modo nao significa entendermos o mundo em que estamos como um
mundo de sombras, e caminharmos, consequentemente, para um mundo de luz.
N&o se trata de uma negacao do ser humano e da realidade, na medida em que a
libertagdo proporcionada pelo conhecimento do divino e da natureza consiste numa
compreensao efetiva de nossa localizagéo, pontual, na ordem das coisas reais.

No estoicismo, 0 conhecimento da natureza nao tem por fungcdo apenas nos
libertar dos mitos e dos medos que nos foram inculcados, como no epicurismo.
Quando apreendemos o encadeamento do mundo aceitamos a sua necessidade e a
sua inevitabilidade e nos libertamos, entdo, desta prépria ordem. Deslocados do
ponto em que estavamos podemos contrariar a ordem do mundo — e nisso consiste
outra parte da liberdade, o que nao retira do mundo a sua ordem natural.
Reconhecer que ndo temos escolha sobre certas coisas permite apenas uma
escolha: a de viver ou a de nao viver a vida que recebemos. Esse estado de
sabedoria, segundo Foucault (2010a), € simétrico ao estado de sabedoria que deve
ser alcancado quando da velhice, o qual é proporcionado pela visdo ascendida:
escolhemos viver ou néo viver. Como podemos perceber nunca se trata, neste tipo
de compreensao do sujeito como um ponto no mundo, de indagar o individuo em
sua interioridade, ou de desvalorizar o mundo e o corpo em detrimento da alma, mas
de inserir o corpo no mundo inteligivel e compor, entre eles, uma dimensédo de
passagem que proporcione a vida.

Outro efeito muito importante deste tipo de conhecimento refere-se ao
estabelecimento de uma tensdo maxima entre a individualidade do sujeito como
ponto no mundo e a universalidade do sujeito enquanto razdo semelhante a razao
divina (FOUCAULT, 2010a, p.250). O sujeito se encontra ao encontrar Deus, mas
nao pelo ato de rememorar sua esséncia perdida, de rever seus primeiros elementos
“puros”. O carater deste encontro € o de uma procura atual, de um caminho que
percorre o mundo de agora e que, invés de uma rememoracdo, desperta a
“curiosidade do espirito” (FOUCAULT, 2010a, p.252), um olhar atento a todos os
elementos do universo, curioso quanto a natureza e ndo quanto aos segredos da
consciéncia.

Apesar de 0 pensamento estoico se afastar do platonismo nesta apreensao da
relacdo da alma com o mundo, as figuras platbnicas ndo cessam de aparecer em um
excerto ou outro. A carta 65 de Séneca a Lucilio € um exemplo disso. Ela apresenta

diversos “movimentos” bem proximos ao pensamento platdnico, quais sejam, a
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nocdo de um mundo divino distante de nés e a ideia da filosofia como salvadora —
uma espécie de mito da caverna, que levaria os sujeitos ao ar livre. Contudo,
Foucault compreende que o0 pensamento senequiano possui uma “estrutura
espiritual” (FOUCAULT, 2010a, p.252) bem diferente da estrutura de Platdo, apesar
das possiveis analogias. Isso porque, em todos os movimentos semelhantes a
passagem da sombra a luz, a reminiscéncia ndo é considerada. O olhar sobre si
mesmo previsto neste estoicismo encontra Deus somente no olhar atual para a
natureza e para a razdo do mundo. Portanto, trata-se de um olhar debrugado,
localizado no meio do lago continuo entre sujeito e mundo. Mesmo o alcance de um
ponto elevado, como demonstramos, € o alcance de um lugar dentro do proprio
mundo, e ndo de outra dimensao impossivel.

Esta perspectiva da visdo elevada €, para Foucault (2010a), uma das
caracteristicas centrais do estoicismo, e particularmente insistente no pensamento
de Séneca. Sob a égide desta tradicéao, olhar do alto tem por fungcéo aquela escolha
fundamental entre a vida ou a morte e ndo, como em Platdo, entre tipos diferentes
de vida. E nisso que consiste a libertacdo pela razdo do mundo, é a aceitacédo de
gue toda gloria esta entrelacada com os flagelos, e € desde essa compreenséo e
dessa aceitacdo que podemos escolher a vida. Afinal, o saber envolvido na
conversdo a si hdo menospreza o saber do mundo e também ndo funda uma
decifracdo de si mesmo enquanto instancia interiorizada. Segundo define Foucault, o
resultado da conversao a si em conjunto com o conhecimento do mundo € a criacéo
de uma “espiritualizagao do saber do mundo” (FOUCAULT, 2010a, p.260), que pode
ser expandida para qualquer saber. Nunca existe, para gregos e romanos, O
guestionamento quanto ao sujeito ser ou ndo objetivavel nos mesmos termos com
gue as coisas do mundo o sédo, se podemos entendé-lo utilizando das mesmas
ferramentas e se ele faz parte da natureza da mesma maneira que 0S outros
elementos. Trata-se sempre, na realidade, de flexionar qualquer saber para que ele
possa salvar o sujeito.

Este processo de “espiritualizagdo” do conhecimento foi definido por Foucault
como uma “modalizagao do saber” (FOUCAULT, 2010a, p.276), processo que conta
com certas etapas. A primeira € que o sujeito s6 adquire o saber conveniente a partir
de um deslocamento. A segunda € que este saber proporciona conhecer as coisas
na realidade e ao mesmo tempo avaliar a relevancia delas, bem como seu lugar no

encadeamento do mundo e sua influéncia sobre o sujeito livre. A terceira é a
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possibilidade, a partir desta modalizacdo do saber, de uma “heautoscopia”
(FOUCAULT, 2010a, p.276), ou seja, do sujeito perceber a si mesmo e a sua
verdade. E, por fim, o efeito no sujeito deve ser o do encontro de um modo de vida
que proporcione para si a maxima plenitude, relacionada, necessariamente, a
liberdade.

Podemos correlacionar este tema a outra discussao situada ainda no ambito
da conversao a si. Na aula de 10 de fevereiro de 1982, Foucault faz referéncia ao
texto de Plutarco, Tratado da Curiosidade, que contrapde a curiosidade filoséfica a
polypragmosyne, que é a curiosidade enquanto indiscricdo. Esta indiscricdo consiste
no interesse sobre os problemas da vida alheia e no prazer retirado desta atitude.
Assim, a curva em direcdo a si, na leitura de Foucault sobre Plutarco, “trata de
substituir o conhecimento dos outros ou a malévola curiosidade em relagcdo aos
outros, por um exame um pouco sério de nés mesmos” (FOUCAULT, 2010a, p.197),
COmo uma casa que volta suas janelas para partes da propria casa invés de se abrir
para a dos vizinhos. H4 que se substituir, também, o olhar para o outro pelo
interesse nos segredos da natureza, nas leituras da historia, para a pratica do écio e
de uma série de exercicios de concentracdo. Estes sdo, em Plutarco, os exercicios
de manutencdo da memoria dos preceitos; a pratica de caminhadas focalizadas
estritamente no caminho que se faz, com a finalidade de aumentar a concentracgao;
a recusa constante da satisfacdo da curiosidade que possa surgir ante 0s
acontecimentos, a qual pode ocorrer como um treinamento onde criamos situacdes
de tentacao e resistimos a elas.

As técnicas “anticuriosidade” (FOUCAULT, 2010a, p.198) visam um tipo de
concentracdo em si distinta, ainda, de uma decifracdo de si. Essa concentracdo
deve construir, enquanto um trabalho ético da conversédo a si, um vazio em torno de
si que permite nossa apreciacdo sobre o ponto em que nos encontramos com
relacdo a nossa meta, que é o eu. Ela permite uma avaliacdo de nossa trajetéria e
uma forma de presenca de si para consigo, e ndo uma exegese de nossa verdade
interna. Ndo é exatamente uma forma de conhecimento, mas antes aquele
deslocamento do retorno a si que o olhar sobre si proporciona. Foucault (2010a)
sintetiza, “[p]resenga de si a si, por causa mesmo dessa distancia que ainda existe
de si para consigo, presenca de si a si ha distancia de si para consigo: é esse, creio,
0 objeto, o tema desse retorno do olhar que estava posto nos outros e que devemos
agora reconduzir” (FOUCAULT, 2010a, p.200).
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Mediante as consideragfes sobre 0s exercicios espirituais e sua relacdo com
as representacdes e o conhecimento, podemos esquematizar novamente a diviséo
entre técnicas greco-latinas e técnicas platdnico-cristds’. A técnica platonica do
conhecimento de si (o qual ocupa toda a abrangéncia do cuidado de si no periodo
grego) busca levar a alma a conhecer o seu ser fundamental, e o faz por meio do
olhar direcionado ao “espelho do inteligivel” (FOUCAULT, 2010a, p.228) que a
permite reconhecer-se nele. Ela concebe duas ignorancias, a ignorancia quanto ao
fato de que se ignora, e a ignorancia acerca do fato de que ja se sabia o que se era.
Como diz Foucault, “[é] lembrando-se do que viu que a alma descobre o que ela é. E
€ lembrando-se do que ela é que tem acesso ao que viu” (FOUCULT, 2010a, p.228).
O termo, portanto, que define esta técnica relativa ao pensamento é a reminiscéncia.
Quanto as representacdes, o olhar platbnico busca identificar as sementes de
verdade daquilo que nos acomete o pensamento e que dao indicios do plano da
realidade superior. O modelo cristdo se relaciona com a verdade e com o
pensamento de outra maneira particular. Primeiro, a verdade vem do Texto sagrado,
e é dessa verdade que o sujeito conhece a si mesmo, e é conhecendo a si mesmo
gue o sujeito se purifica. E 0 modo técnico de realizar esse conhecimento de si € 0
de uma exegese de si. Ela se fundamenta na eliminacao das ilusdes internas e no
reconhecimento das tentacdes que se acoplam a alma. Sua metodologia € a de uma
decifracdo de processos ocultos, como Foucault afirma, “[...] dos quais € preciso
apreender a origem, a meta, a forma” (FOUCULT, 2010a, p.229), que seriam
relacionadas hora a Deus hora ao Diabo. Seu olhar procura os vestigios da
concupiscéncia, os tracos da tentacdo encontrados no pensamento a partir dessa
decifracdo exaustiva das representacdes.

A dobra do olhar greco-romana € aquela que pretende retirar-se do cotidiano
e do interesse nas coisas comuns que tangem a vida dos outros. Podemos percebé-

lo sobretudo no exercicio anti-curiosidade de Plutarco, mas também no olhar sobre

7 O quanto dessa divisdo serve para pensarmos 0 presente ainda é algo a ser
explorado. Sabemos que a forma de apreensdo da representacdo determina toda uma
clivagem no meio das artes e da literatura, servindo também para a filosofia, a psicologia e a
psicandlise. Seria, de modo esquematico, um lado arraigado na representacdo como fonte
de interpretacdo da verdade, e um outro lado arraigado na nocao de “estética”, a qual ja nédo
é determinada por um sentido fixo da representagdo — dai essa maleabilidade de afecc¢des e
implicacdes desde uma relagcdo com a imagem, com a memoria, etc. Contudo, de nossa
parte, a relagdo do estado da arte atual e do estado dessas praticas greco-romanas ainda
carece de muito desenvolvimento.
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si exigido por Epicteto, Séneca e Marco Aurélio. Ela se utiliza de uma técnica que
concentra o pensamento completamente na acdo, como em Marco Aurélio, segundo
Foucault, “[...] € para nao se deixar levar pelo turbilhdo de pensamentos futeis e
maldosos. Se é preciso desviar-se dos outros, é para melhor escutar unicamente o
guia interior” (FOUCULT, 2010a, p.199). Essa concentragdo adquirida da
anticuriosidade é definida como uma “concentragdo teleolégica” (FOUCAULT ,
2010a, p.198), que enxerga apenas a distancia entre nds e nossa meta, bem como
os elementos que a compdem, e visa reter somente a consciéncia do proprio esforco
realizado. Nao se trata de decifrar a si mesmo, mas de se concentrar em Si mesmo
para permanecer constantemente atento a construcdo de si. Seu resultado é esta

concentracgao teleoldgica em si, e ndo a formacgéo de si como um objeto de analise.

1.5. Efeitos gerais da predominancia do cuidado de si (epiméleia
heauto()

Ao olharmos para os greco-latinos, podemos falar de certos efeitos causados
pela intensificacdo do cuidado de si (epiméleia heautol) enquanto um preceito geral.
Um destes efeitos é o que Foucault chama de “retorno da verdade” (FOUCAULT,
2010a, p.16), um tipo de resultado das técnicas de si epicuristas e estoicas. Quando
0 acesso a verdade chega a ser de fato determinado pelas técnicas de si, ele deve
causar um “algo a mais” ao sujeito, que pode ser entendido como o elemento que o
completaria, o purificaria, traria a ele a plenitude e a salvacdo. Esta perspectiva &
inversa daquela em que a verdade que se acessa corresponde a uma perda
fundamental que seria preciso acessar. O saber (mathesis) da espiritualidade porta
um valor “psicagoégico” (HADOT, 1999, p.160), ou seja, capaz de atingir a alma do
ouvinte ou do leitor. Assim, o0 ato de conhecimento, para dar acesso a verdade, deve
ser duplicado e consumado na obtencdo da plenitude, e a verdade s6 demonstra
sua propriedade quando ela implica, necessariamente, este retorno.

A exigéncia de se alcancar uma salvacao pela verdade compde parte de uma
transformacdo mais ampla dentro do preceito do cuidado de si. Essa mudanca
consiste na generalizacdo do epimeléia heauto(. Ela ocorre em dois sentidos.
Primeiro, generalizacdo quanto ao grupo de pessoas que deve exercer a ocupacao
consigo. As correntes filosoficas que incorporaram o cuidado de si reclamam o

preceito como passivel de ser expandido para todos, independentemente da fungéo
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ou da situagdo social que exercem. Segundo, generalizacdo quanto ao tempo
propicio para este exercicio. Comparado com o Alcibiades, o0 momento do cuidado
ndo se restringe mais a héra (FOUCAULT, 2010a, p.79), que era a idade critica de
saida da adolescéncia, considerada o momento exato para o cuidado. No
epicurismo e no estoicismo, cuidar de si € uma obrigacdo permanente durante toda
a vida. Desgarrada da ambicdo de uma juventude sedenta por poder, a
generalizacdo do cuidado de si aumenta também o leque de modalidades de
relacdes entre individuos e de praticas de si, atingindo todas as geracdes. Como
declara Foucault, “[...] lidamos agora com um pequeno mundo, ou um grande
mundo de homens jovens, ou homens em plena maturidade, homens que hoje
considerariamos velhos, que se iniciam, encorajam-se uns aos outros, empenham-
se, quer sozinhos, quer coletivamente, na pratica de si” (FOUCAULT, 2010a, p.81).

Ja que a vida toda se configura como o campo do epimeléia heatod, o objetivo
da pratica de si greco-romana sera o alcance da velhice. Na antiguidade classica, a
ancianidade era honrosa, porém indesejada na medida em que representava uma
fraqueza. Na cultura de si, entretanto, a figura do idoso é como a unica referéncia
daquilo que se aproxima do sucesso. E apenas neste estado que o sujeito se apraz
consigo mesmo, encontrando o “gozo de si” (FOUCAULT, 2010a, p.100). A relagao
de plenitude, de dominio e ao mesmo tempo de satisfacdo consigo proprio é
idealizada como estrita a idade avancada, e esta concepc¢ao surge do momento em
gue o cuidado de si expande suas dimensfes dentro da idade adulta. Ha em
Séneca, ainda, a ideia de que s6 os mais velhos encontram a si mesmos, sendo a
velhice, entdo, o auge daquele movimento de dobra, de retorno a si, 0 ponto maximo
da travessia de si a si mesmo, se equiparando, consequentemente, com a definicdo
da meta final do epiméleia heauto(. Aqui falamos da vida enquanto cronologia, mas
nos referimos principalmente a um tipo de estado de ser, um tipo de velhice
fabricada, momento para o qual nos preparamos e que devemos viver como se 0
tivéssemos consumado. Precisamos, sobretudo, ndo esperar nada da vida, e isso a
cada momento, como se a tivéssemos vivido por completo. Foucault resume,
“[d]eve-se consumar a vida antes da morte” (FOUCAULT, 2010a, p.100).

A ideia de uma consumacéo da vida antes da morte € apenas mais um modo
de compreender a espiritualidade antiga como um saber completamente atrelado ao
mundo. Pois bem, nos greco-latinos, apés a autofinalizacdo do cuidado de si dentro

dos limites da prépria vida, a Unica dimensdao de um “além” encontra-se na
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‘reputacdo que se vai deixar’” (FOUCAULT, 2006b, p. 273) acerca de sua propria
estética. O preceito pode, entdo, centrar-se apenas naquilo que a experiéncia
produz, na finitude mesmo do mundo no qual nos encontramos e nas atividades que
realizamos sob ele. Assim, existe, na cultura de si, uma espécie de conformacéo
com a morte ou, como entende Foucault, “[...] quase um desejo de morte”
(FOUCAULT, 2006b, p.273), mas de modo diverso dos cristdos que a desejam para
encontrarem Deus. Foucault completa, é “[...] como um movimento para precipitar
sua existéncia até o ponto em que sé houver diante dela a possibilidade da morte”
(FOUCAULT, 2006b, p.274), ou seja, a possibilidade de julgar se a vida que se viveu
foi bela.

Existe, em Séneca, a critica a concepc¢ao grega classica de divisdo da vida
em etapas bem distintas. Um jovem vivia uma vida propria para um jovem, assim
como o homem maduro o fazia, bem como o idoso. O que o estoico esboca, ao
contrario, € uma unidade dinamica dos movimentos da vida, todos voltados a
velhice. Esta é definida por Séneca como o “lugar seguro” para o qual se foge dos
inimigos, que sdo assim colocados como os infortanios, a cobica e os vicios. A
velhice é um polo positivo ao qual devemos tender sempre que precisarmos avaliar
nossa correlagdo com as coisas, com as pessoas e com nos mesmos. Da forma
como Foucault (2010a) a descreve, essa consideracao da ancianidade pode se fazer
como um exercicio do pensamento tal qual aquele da premeditacdo dos males. Ou
seja, estando o sujeito na necessidade de se preparar para lidar com a vida, que ele
viva “em pensamento” o momento da velhice, se posicionando ali para olhar para si
em tal ou qual ocasido.

No modo como se encontra no estoicismo de Foucault (2010a), o cuidado de
si se acentua quanto a funcéo critica e corretiva. Ele extrapola a funcéo formadora,
como era 0 caso do periodo platdnico, no qual o cuidado de si complementava
certos déficits pedagdgicos. Outras diferencas fundamentais entre 0s greco-romanos
e o platonismo é que o cuidado de si se desprende da ideia de superacdo da
ignorancia, assim como nao se restringe a necessidade de governo dos outros.
Poderiamos dizer novamente que ele tem finalidade em si préprio. O que a pratica
de si dos séculos | e Il pretende formar, portanto, ndo sdo especificidades técnicas
para uma dada posi¢do social. A criacdo desta arte de vida, ou seu desejo de
criacdo, aponta para um tipo de equipamento de seguranca, uma espeécie de

armadura de discursos — a paraskeué, da qual falaremos com mais minucia no
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Interlddio - que anuem ao sujeito mais habilidade para lidar com possiveis
vicissitudes e acontecimentos dificeis da vida.

Foucault encadeia o processo das técnicas de si como uma “[c]orrecdo-
liberacdo, bem mais que formacéo-saber [...]” (FOUCAULT, 2010a, p.86). O aspecto
corretivo é ligado a liberdade relativa as dependéncias e aos habitos prejudiciais. Tal
como aparece na Carta 50 de Séneca a Lucilio, a correcdo deve desembaracar o Si
mesmo do mal que Ihe é incrustado. Ali se encontra a expressao “virtutes discere é
vitia dediscere (aprender as virtudes € desaprender os vicios)” (FOUCAULT, 2010a,
p.87), onde esta presente a nocdo de “desaprendizagem” (FOUCAULT, 2010a,
p.87), forte nos cinicos e encontrada no estoicismo, que aponta para um corte em
relacéo a tudo que nos foi inculcado desde crianca. Foucault, neste ponto, extrai de
Séneca a rejeicdo as estruturas e aos valores familiares. Sendo assim, a funcéo
critica do cuidado de si implica também uma definicdo de subjetividade que assinala
a necessidade do sujeito se tornar algo que ele nunca foi, tdo literalmente que
pretende reverter as tradicbes herdadas da familia. Ela veicula, ainda, um tipo de
pensamento que entende que nossa natureza jamais € dada de saida e jamais se

manifesta como tal no ser humano, independente da sua faixa etaria.

1.6. Entre si mesmo e a salvacao, um Outro

A retomada historica das técnicas de si greco-latinas parece apontar,
inicialmente, para a formulacéo do privilégio da relacdo consigo enquanto elemento
formador da subjetividade, no entanto, ela converge para um tipo de impasse quanto
a esta “anterioridade”, ao inserir a relagao consigo na relacdo com o Outro. Em
conjunto com a generalizacdo do cuidado de si nos séculos | e Il, existe uma forma
de autofinalizacdo de si em si mesmo, resultado do desprendimento gradual entre os
fatores catartico e politico do preceito tal como ele aparece no platonismo. Ou seja,
a certa altura da cultura de si, o cuidado de si tem como objeto, meio e fim, o proprio
si mesmo, e ndo mais a cidade, como no Alcibiades. A ocupacdo consigo mesmo
greco-latina se produz de uma forma que “[...] a relagdo com os outros é deduzida e
implicada na relagao que estabelecemos de si consigo mesmo” (FOUCAULT, 2010a,
p.186). Porém, neste aspecto, A Hermenéutica do Sujeito desenvolve praticamente
um paradoxo, ja que a entrada no exercicio do cuidado de si, diante do carater
“‘deformado” de todo sujeito pré-filoséfico, vai depender sobremaneira do Outro —

aquele que ocupa filosoficamente a mestria e a funcéo terapéutica do cuidado de si.



Apesar de Foucault afirmar a anterioridade do si mesmo, reconhecida, inclusive, por
Deleuze (2005), ele desenvolve em diversas ocasides a primazia da agdo do mestre,
bem como a ressonéancia “indireta”, “secundaria”, mas inevitavel, do cuidado de si no
cuidado com os outros.

A nocao de salvacao vai ter um papel fundamental no jogo instaurado entre a
anterioridade do si mesmo e a centralidade do Outro. Percebemos que Foucault
orienta-se para a cultura de si, a partir de 1982, devido a centralidade filosofica de
sua “func¢ado curativa e terapéutica” (FOUCAULT, 2017, p.79). Dentro desta funcgao,
Foucault (2010a) circunscreve o carater primeiro e final do si mesmo a partir da
propria concepgdo greco-romana de salvacdo, estabelecida pela abrangéncia do
substantivo soteria, salvacdo, e do verbo s6zen, salvar. Por mais “autofinalizado”
gue seja o0 aspecto geral dos sentidos desse grupo de expressoes, € ele mesmo que
acaba por descentralizar a posi¢cédo do si mesmo e incluir o Outro como elemento.

Convém, portanto, analisarmos a abrangéncia da dupla soézen/soteria.
Soteria designa o livramento com relacdo a algum risco, como uma doenca, um
afogamento, uma guerra etc. S6zen aponta para um tipo de cuidado que se esforca
por conservar algo no mesmo estado em que ele se encontra, como na ideia do
corpo enquanto contorno da alma, enquanto prote¢do da alma. Este trago carrega
certa passividade, como a de uma bebida ou a de uma comida que se conserva
fresca. So6zen também pode ter carater juridico, como a vitéria sob uma falsa
acusacao. Possui, ainda, a ideia positivada da feitura de um bem, tanto para si
guanto para o coletivo, mesmo quando o sujeito esta em uma situacdo adversa. O
estado deste tipo de salvacdo extrapola, assim, a referéncia a uma situacéo
negativa, e ganha o carater de um estado de vigilancia constante, de soberania com
relacdo as proprias reacdes e as situacdes de coercdo. Foucault a define assim,
“[...] salvar-se significara: aceder a bens que ndo se possuia no ponto de partida,
favorecer-se com uma espécie de beneficio que se faz a si mesmo, do qual se € o
proprio operador” (FOUCAULT, 2010a, p.166), como bem evidencia a atitude da
conversdo a si no seu carater de producdo de autonomia, se comparado as
conversdes platbnica e cristd. Esta salvacao greco-romana torna-se notavel por se
enderecar completamente a propria vida, e somente a ela. De modo algum o ato de
salvar-se toma como referéncia e objetivo o alcance de um plano de imortalidade.

Seu resultado poderia ser definido como ataraxia e autarcia, esquematicamente
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falando, como estabilidade e autossuficiéncia, fatores que devem ser percebidos na
criacdo de uma relagéo consigo.

Apesar da salvagdo greco-romana simular uma desconexao entre o politico e
0 catartico, o que ocorre, na realidade, € uma inversdo desta relacdo. E como se
antes o cuidado de si se desdobrasse em favor do cuidado da cidade, ou seja, de
outrem, mas s6 a salvacdo da cidade é que proporcionava a salvagéo de si. Agora, 0
cuidado de si ocorre em favor de si e, por consequéncia, este cuidado ressoa na
salvacao dos outros. Desse modo, a melhor forma de cuidar de alguém sem exercer
diretamente uma influéncia é cuidando de si: “Comecemos porém por cuidar dos
outros e tudo estard perdido’, escreve Foucault (2010a, p.179). E como se ao
desejar agir deliberadamente sobre um outro, falhdssemos, mas, ao desejar agir
sobre nés mesmos, ajudassemos o outro. A salvagao de outrem ocorre, neste plano,
como “beneficio suplementar” (FOUCAULT, 2010a, p.173), e ndo é como se ela néo
fosse um objetivo desta vida filosofica, mas sim como se a estratégia para tanto
fosse apenas distinta daguela grega classica e da posterior salvacao crista.

Partindo de alguns exemplos, sobretudo das Sentencas Vaticanas, de
Epicuro, Foucault (2010a) demonstra seu entendimento acerca do modo de relagéao
entre cuidado de si e salvacdo dos outros, a comecar pela consideracdo da amizade
filosofica. Nestes textos, a amizade € associada a utilidade (ophéleia), ou seja, como
Foucault traduz, “[...] alguma coisa que designa uma relacédo externa entre o que se
faz e por que se o faz” (FOUCAULT, 2010a, p.174). Porém, a amizade assim
concebida ndo pode nem se restringir a utilidade e nem prescindir dela e, ainda
assim, também néo coincide completamente com a utilidade, devendo ser desejavel
por ela mesma (hairete di’ heautén). O equilibrio entre os carateres util e desejavel
da amizade deve proporcionar, para o sujeito, um estado peculiar de felicidade
(makariétes), sendo a amizade uma das mais importantes aquisicdes da sabedoria.
O fator da utilidade ganha espaco com respeito a seguranca do futuro dentro das
trocas sociais e, assim, garante a makariotes, que seria a independéncia com
relacdo aos infortinios, ou seja, o estado de ataraxia — conjugacao de estados que
resultam na felicidade. Ora, nessa concepcao epicurista, a amizade nao passa de
uma busca pelo préprio cuidado de si e, indireta e suplementarmente, agencia toda
uma rede de beneficios que ndo cessam de garantir a salvacdo de todos os pares

envoltos por ela.
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O pensamento de Epicteto acerca do vinculo “providencial” (FOUCAULT,
2010a, p.176) também € um exemplo claro desse tipo de concepcao sobre a ligagédo
entre cuidado de si e cuidado dos outros. Foucault parte do coléquio 19 do livro | do
filosofo estoico para demonstrar que o cuidado de si ndo pode ser entendido como
um principio antissocial ou associal, j& que a todo tempo este pensamento conecta o
beneficio pessoal com o beneficio do outro, a partir da nogdo de que o universo
inteiro, de Zeus aos elementos do mundo, funcionam na mesma légica da busca
pelo indispensavel para si e, assim, realizam um bem comum. A diferenga, nesta
I6gica, entre os homens e 0s animais € que estes ndo precisam cuidar de si para se
beneficiarem, enquanto aqueles devem fazé-lo necessariamente. E, tendo feito,
podem passar por qualquer adversidade no mesmo estado imperturbavel e,
consequentemente, agir melhor com relacdo a comunidade. O exemplo mais
interessante deste Ultimo aspecto do livro | de Epicteto é o do pai que, por amar a
filha, afetou-se demais com a doenca dela e acabou por se afastar de seus
cuidados, pensando que assim a ajudaria. Neste caso, o erro foi que este homem
deveria ter cuidado de si para cuidar da propria filha, deveria ter trabalhado sob as
representacdes causadas pela doenca dela, cessando qualquer perturbacdo e
impedindo a necessidade do abandono.

A gama de sentidos dessa definicdo de salvacéo indica um desdobramento
gue se da em quem se submete a filosofia, ou seja, do lado do si mesmo enquanto
elemento dirigido pela filosofia. A ressonéancia para outrem sO ocorre
suplementarmente, 0 que, a principio, parece manter intacta a ideia de uma
anterioridade de si em todas as relacdes estipuladas por este pensamento. Contudo,
de uma perspectiva contraria, sempre havera para um si mesmo dirigido um si
mesmo, direta ou indiretamente, dirigente. Entre um si mesmo que se inicia no
cuidado de si e efetiva este cuidado deve existir uma figura que tenha ela mesma
exercido essa ocupacdao. Essa figura seria, no curso de 1982, o Outro, a prépria mao
que puxa um individuo para o estado de cuidador de si. E por este veio que
conduziremos as analises no proximo capitulo, buscando delinear aspectos
importantes concernentes ao entremeio e as producfes das modalidades de relacdo

si mesmo-Outro salientes n’A Hermenéutica do Sujeito.
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CAPITULO II: Relagdo com o Outro

2.1. A salvacéo e o Outro

A dinamica d’A Hermenéutica do Sujeito (FOUCAULT, 2010a) acaba por
atrelar a analise da conversao a si uma reflexdo acerca das modalidades de relacéo
com o Outro, bem como sobre as técnicas veiculadas a esta relacdo. Antes de
proceder neste sentido, cabe delinearmos algumas notas sobre a estratégia
empregada por Foucault na consideracao aprioristica do si mesmo, o que nao indica
uma substancializacdo desta mesma ideia. Da forma com que ela é definida, a
conversao a si se estabelece como uma matriz de experiéncia, um status ontologico
da experiéncia, eixo sob o qual nos assentamos para dai desdobrarmos as relacfes
com os outros. Para nos, conceber este a priori do si mesmo configura um
movimento estratégico do pensamento foucaultiano, que pretende evitar tanto a
dependéncia com relacdo aos objetos externos quanto com respeito as posicoes de
dominacédo e de autoritarismo que por ventura possamos exercer qguando pensamos
em “cuidar de alguém”.

A inversdo do jogo ético greco-romano, que retira da cidade e coloca em si
mesmo a finalidade do cuidado de si, ndo deixa de implicar indiretamente o beneficio
aos outros, o qual s6é pode ser alcancado a partir do nosso préprio cuidado. Nao é
sem razao que esta inversado aparece no discurso de Foucault (2010a), coadunando
o carater que Deleuze (1992) da ao seu pensamento, que € o0 de enxergar uma
indignidade em se falar “pelo outro”. Esta posicao também faz jus as intengbes de

um Philosophe masqué (FOUCAULT, 1994), de abandonar o lugar de fildsofo maior
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e dissolver os efeitos de opinido ligados ao seu prestigio no meio intelectual. Eis um
traco de Foucault que nos permite relaciona-lo a psicanalise — como o faremos mais
adiante, e que lhe rendeu elogios por parte de Jean Allouch (2014), atento a recusa
do filésofo por “falar em nome” de qualquer sujeito, enquanto, por outro lado,
“suscitar sua agao, isso sim, era possivel” (ALLOUCH, 2014, p.27). Para Allouch
(2014), Foucault utiliza de uma enunciacao estratégica que ndo diz o que deve ser
feito, mas apenas por considerar que algo mais eficaz precisa ser dito mediante o
vasto campo de tarefas urgentes. Desta perspectiva, ndo s6 a problematizacado do
lugar do mestre, mas sobretudo o do mestre especificamente greco-latino corrobora
os objetivos de Foucault, por ser este o tipo de mestre que, na teoria, visa
estritamente a autonomia do discipulo.

A analise da anterioridade da converséao a si pode confluir, portanto, em um
impasse. A relacdo consigo, quando acontece no espectro do cuidado de si, é 0
primeiro elemento para a relacdo com o mundo. Sabemos também que o sujeito que
exerce este cuidado o exerce tendo em vista a necessidade de salvar-se. E é esta
concepcao, tal como Foucault (2010a) a apresenta, que cria um campo interessante
de reflexdo e de baliza para a problematica da ordem do si mesmo e do Outro. A
prépria salvacédo cria o impasse, ja que o Outro aparece, segundo o filésofo, como o
“‘mediador” (FOUCAULT, 2010a p.115) imprescindivel entre 0 modo da salvacao e o
conteudo que ela vai ter em tal ou qual situacao historica, deslocando o si mesmo do
seu status aprioristico. O estado necessario ao cuidado de si que leva o sujeito ao
ponto de ter a relagdo consigo como primeiro termo sO sera despertado,
necessariamente, pelo Outro. Dai implicamos diferentes modos de criar este lago
entre o0 sujeito e seus mestres e, desta relacéo, diferentes concepcdes de si mesmo
e das técnicas para sua composicao.

Na versdao em francés do curso de 1982 (FOUCAULT, 2001), a salvacao
aparece algumas vezes como o verbo sauver, mas, na maioria delas, como salut.
Sabemos que salut é mais comum como uma saudacdo, como uma das expressdes
mais utilizadas no francés para se iniciar qualquer didlogo, tendo entdo uma
tonalidade de “pertencimento a cultura”. E este pertencimento ndo é dado de saida,
tendo em vista que a prépria salvacdo determina uma espécie de divisdo entre os
sujeitos, como se s6 alguns poucos pudessem de fato “pertencer”. E isso que indica
a chamada “clivagem ética” (FOUCAUL, 2010a, p.70), em dois sentidos indicados

por Foucault quanto a agéo politica do cuidado de si. Esta clivagem estipula que o
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cuidado de si é tanto um privilégio de quem tem tempo e cultura para tal atividade,
guanto um fator de diferenciagcéo entre o sujeito que o pratica e a massa absorta na
vida cotidiana (oi polloi). Tal divisdo também é paradoxal, posto que ela s6 ocorre
num panorama generalizante o qual estipula que um sujeito nunca sera, a principio,
descreditado do cuidado de si por uma hierarquia econdémica, ja que o preceito é
“‘possivel” a todos. Porém, esse descrédito pode vir posteriormente, por uma
clivagem técnica, na medida em que poucos terdo o carater e a técnica — escuta,
inteligéncia e atitude - necessarios para executar o cuidado de si.

A salvacdo do cuidado de si implica tanto um efeito sobre si quanto o
firmamento de uma relagcdo particular com a cultura, que vai variar segundo a
tonalidade limitante ou generalizadora do preceito.A disposi¢cao “mével” da nogao de
salvacdo, que a fez ser considerada como uma categoria quase “trans-histérica”
(FOUCAULT, 20104, p.115), é resultado de uma estrutura denominada como “forma
vazia” (FOUCAULT, 2010a, p.115). Esta forma é o que permite justamente variar
modo e conteudo da salvacao, e alocar diferentemente o lugar do outro nas relacdes
estabelecidas a partir dela. A férmula que retrata sua estrutura vazia - uma
disposicéo geral de quase todas as aparicoes da salvacao - € definida por Foucault
como a ideia de uma “[m]eta terminal da vida para todos os homens, forma rara de
existéncia para alguns e somente alguns” (FOUCAULT, 2010a, p.115). Ou seja, ela
se forma como um principio que parte do jogo de indefinicdo entre universal e
singular, se aproveitando da universalidade do chamado e da raridade da resposta.
Desse jogo entre cisdo e agrupamento se instaura uma dinamica que vai desde
Platdo até a era imperial, do cristianismo a modernidade.

A nocao de salvacdo, no contexto platbnico, ndo possui um carater muito
técnico e central para o preceito do cuidado de si e do cuidado de outrem. Ja a
salvacdo greco-romana tera uma extensdo e um corpo especificos, cruciais para
toda organizacéao filoséfica daquele periodo. Ela também se difere da nocdo mais
comum presente no cristianismo, no qual a salvacdo é um eixo fundamental e esta
organizada de maneira bindria, entre morte e vida, impureza e pureza, mal e bem,
sob a radicalidade de um acontecimento drastico situado, muitas vezes, “fora” do
tempo historico. A salvagao cristd se da por uma conversao que realiza uma ruptura
dentro do préprio sujeito e a sua total renovacdo em um novo eu quase alheio ao eu
anterior. Foucault a descreve como um “operador de passagem” (FOUCAULT,
2010a, p.163), que leva de um plano a outro, tendo como pilar a existéncia da “falta
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original” (FOUCAULT, 2010a, p.163). A salvagdo greco-latihna é uma nocao
propriamente filosdfica, bem diferente da cristd em aspectos cruciais. Ela é
entendida como o objetivo de vida de alguém que pratica a filosofia, dentro dos
sentidos dados pelo verbo sézein. Esta configuracéo filoséfica é fruto de um lento
processo de mudancgas na postura e no papel do Outro, compreendido e descrito por
Foucault, em 1982, como as figuras do mestre, do sujeito interlocutor em uma
relacéo pautada pela verdade do cuidado de si.

Foucault (2010a) formula, em suas aulas, o0 percurso daquilo que
chamaremos de tecnologias éticas da relacdo dialdgica, desdobradas de uma
dessintonia entre pedagogia e cuidado de si que parece precipitar todo o jogo de
forca entre as modalidades de pensamento no ocidente. Vemos o filosofo delinear
tal movimento desde, novamente, o aparecimento da figura de Sdécrates em
Alcibiades, de Platdo. Uma das mudancas fundamentais que se inicia com Socrates
€ 0 abandono do laco entre o cuidado de si e a relacdo erdtica com o mestre. O
amor do mestre do cuidado de si € um amor que deve, eticamente, ser
desinteressado. Ele € quase oposto ao professor e ao médico, ou a uma figura de
poder da familia. Ele ndo transmite aptiddes e nem competitividade. Ele cuida
estritamente da relacdo que o sujeito tem com seu proprio cuidado, em outras
palavras, ele cuida do cuidado que o outro tem consigo. Com o tempo, portanto, a
classica dimenséao erotica presente na relacdo si mesmo-Outro cai em desconexao,
e assim permanece, por um tempo, na cultura de si. Testemunhamos em Sdocrates,
ainda, o momento decisivo para a transformacdo da pedagogia. Sabemos que a
emergéncia do cuidado de si acontece a partir da falha na educacéo ateniense com
relacdo aos jovens, como € o exemplo da descricdo de Alcibiades, um jovem rico
gue tinha como professor um sujeito ignorante e que, por parte dos mestres que com
ele se enamoravam, fora assediado a vida inteira e nunca devidamente orientado.
Seria comum, por exemplo, que estes déficits pedagogicos fossem complementados
com o exercicio e com a aprendizagem dos elementos deficitarios de sua educacao.
Porém, quando Alcibiades é abordado por Socrates, a resposta frente a sua falha é
uma resposta que pretende lanca-lo para outro plano de acdo. O tempo que
Alcibiades ainda tem, segundo seu novo mestre, € o de cuidar de si, ndo o de
aprender a governar 0s outros, a derrotar os inimigos ou enriquecer. Diante desta
resposta, portanto, se instaura um desalinho entre as técnicas de aprendizagem e 0

cuidado de si. Acontece uma separacao entre a pedagogia e a formacgéo de si, como
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diz Foucault, “[...] formagdo de si, Selbstbildung, como diriam os alemaes [...]"
(FOUCAULT, 2010a, p.43), que se difere do Bildung, que € a definicdo comum de
aprendizagem.

Para apreendermos a caracterizacao tanto da figura do Outro quanto das
relacdes si mesmo-Outro proprias a uma filosofia da cultura de si, convém situarmos
essa discussao dentro de um conflito histérico particularmente intenso nos séculos |
e |, entre filosofia e retérica. Desde a Grécia antiga até o final da cultura de si existiu
uma enorme tensao, politica e técnica, entre a pratica da filosofia e a préatica da
retérica. Esta tensdo compde de ponta a ponta as aulas de Foucault de 1982. Esta
referéncia corrobora a diferenciacdo das técnicas existentes nas correntes que
formam o pensamento ocidental e que, neste capitulo, delegamos as tecnologias
gue perpassam a funcao dialégica. O principal destaque sobre o assunto parte da
descricdo que Epicteto faz do aluno retérico, um aluno por demais enfeitado nas
vestimentas, perfumado, vaidoso, representante do que seria a prépria definicdo da
retdérica, para Foucault, “um ensino decorativo” (FOUCAULT, 2010a, p.88),
direcionado as relacbes externas e ndao ao cuidado de si. Como ele afirma
abertamente em 27 de janeiro,

[a] retdrica € o inventario e a analise dos meios pelos quais
pode-se agir sobre os outros mediante o discurso. A filosofia é
0 conjunto de principios e de praticas que se pode ter a propria
disposicdo ou colocar a disposicdo dos outros, para tomar
cuidados, como convém, de si mesmo e dos outros”
(FOUCAULT, 20104, p.122).

O gque se evidencia, a principio, € uma enorme diferenca entre os objetivos e
as consequencias da retérica e da filosofia. A retorica parece ser realizada
deliberadamente em favor daquele que a exerce, e ela € posta em pratica a partir de
discursos que ndo séo necessariamente as verdades do sujeito da enunciacao, mas
sim os discursos convenientes em uma situacdo de convencimento l6gico. Ja a
filosofia ndo pode ser veiculada desde algo que ndo seja uma verdade vivida pelo
sujeito da enunciacdo, e ela ndo visa a adesdo do outro, mas a partilha desta
verdade, caso seja necessario tanto para si quanto para o outro. Assim colocada,

veremos a retorica rentear uma série de questbes técnicas concernentes tanto a



palavra do mestre quanto a do discipulo, como serd a oposicdo mais comum entre

retérica e parrhesia.

2.2. As mestrias antigas

O Outro é indispensavel para que a forma da técnica de si complete seu
encargo, e sua figura aparece no pensamento foucaultiano, em 1982, sob trés
modalidades de mestria. A primeira é a mestria de exemplo, na qual o outro € um
modelo de conduta. Ela é carregada pela tradicdo e veiculada a partir das epopeias.
E também relacionada ao mestre enamorado, além de fazer referéncia aos grandes
sabios da cidade, de onde se desdobrariam exemplos a serem copiados. A segunda
mestria € a de competéncia, por meio da qual se realiza a simples “transmissio de
conhecimento” (FOUCAULT, 2010a, p.115) e de habilidades, passados do mestre
aos mais jovens. Por fim, terceira mestria, aquela de Sdécrates, denominada como
“‘mestria do embarago” (FOUCAULT, 2010a, p.116) e da descoberta, praticada por
meio do didlogo. Ela consiste em fazer o sujeito perceber a propria ignorancia e o
fato da existéncia do saber em si. Todas as trés mestrias realizam-se por meio de
um jogo entre ignorancia e memoria, donde o jovem precisa sair do estado anuviado
em que se encontra e 0 meio para isso € a propria memoéria. De todo modo, o outro
€ indispensavel porque o0 sujeito ignorante ndo se movimenta por si s6. O
interessante da figura de Socrates € que ao mesmo tempo ela demonstra que o
saber advém do proprio “ndo saber’ quando, evidentemente, € catalisado por
alguém.

A partir do grupo das trés mestrias, a mestria greco-romana aparece como
uma quarta, e se alinhava com apoio da mestria socratica, pautada na ignorancia,
mas carrega outra caracteristica, que € a necessidade de se formar um sujeito a
despeito dos vicios humanos. Essa mestria se constroi sobre o par correcao-
liberacdo, oposto ao par formacao-saber, dando continuidade a distancia tomada da
pedagogia que fora iniciada por Socrates. Este novo estatuto, segundo Foucault, é a
criacdo do desejo filosofico, uma “vontade racional” (FOUCAULT, 2010a, p.117) que
visa a boa acdo. Este formato de ser seria, no epicurismo e no estoicismo, um
formato completamente novo para aquele que o alcanca. A vontade da “agao
moralmente reta” (FOUCAULT, 2010a, p.117) ndo é algo que esta contido em nos
desde que nascemos, € algo propriamente humano e criado a posteriori. Ela cresce

a partir do momento em que o cuidado de si se forma como uma “funcéo critica”
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(FOUCAULT, 2010a, p.85) com respeito a si mesmo, a propria cultura e a vida dos
gque nos rodeiam. Agora, portanto, o que serd substituido pelo saber é a
transformacgédo de um “nédo sujeito” em um “sujeito” da relagéo consigo (FOUCAULT,
2010a, p.117). Antes, a ignorancia nao podia se transformar em saber sem o toque
do mestre, agora, mais ainda, 0 mestre entra em cena porque o proprio sujeito ndo
pode ser o agenciador de sua mudanca, tal como veremos definido em Galeno,
filésofo e médico. E este mestre ja ndo é um educador tradicional, do verbo latino
educare, mas alguém que estende a mao, do verbo educere, para um sujeito que
precisa se transformar.

Para demonstrar o novo encargo filoséfico colocado pela cultura de si,
Foucault (2010a) fala sobre a diferenciacdo entre os graus de necessidade do
mestre de acordo com o objetivo do sujeito. Para Musonius Rufus, o aprendizado de
alguma técnica do plano da arte ou da ciéncia implica em um mestre, porém, as
falhas neste aprendizado configuram lacunas e n&o vicios. Por outro lado, quando
se trata de corrigir os maus habitos, de mudar o modo “cronico” (héxis) de ser, fica
pressuposta, a fortiori, a acdo do Outro (FOUCAULT, 2010a, pll7). Esta
necessidade de outrem se inscreve na incapacidade do sujeito de transformar a si
mesmo quando se trata de algum vicio. A transformacédo deve levar o sujeito a
desejar como convém, e este desejo sera oposto ao desejo do sujeito stultus, aquele
gue nao se iniciou na filosofia, caracterizado por um desejo disperso.

O Outro greco-romano, o operador desta transformacdo do desejo disperso
para o desejo do cuidado de si, se apresenta como o filésofo. Foucault (2010a) o
enxerga, segundo suas palavras, “[...] em todas as correntes filoséficas, quaisquer
que sejam” (FOUCAULT, 2010a, p.121), do grande periodo abarcado pelo
epicurismo e pelo estoicismo. Eis aqui outro elemento importante de transformacéo
cultural: o fildsofo adquire certo status social que delega a ele quase exclusivamente
a missao e a capacidade de despertar o governo de si e o cuidado dos outros. Essa
imagem chega a ser ruidosa, segundo Foucault (2010a, p.121). Em Epicuro, por
exemplo, o filésofo é descrito como o Unico capaz de realizar a direcdo dos outros.
Em Musonius Rufus, o filésofo é o hegemédn, aquele que guia a todos. Mesmo Dion
de Prussa, que até certo ponto fora um grande retdrico, afirma que € ao fildsofo que
devemos recorrer quando precisamos decidir o que fazer em qualquer area da vida.

Sao varias as formas de dire¢éo filosofica, e sdo varias as técnicas dentro de

uma mesma direcéo, fruto do processo de mudanca na postura do mestre dentro da
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propria mestria da cultura de si, que transita entre dois modelos institucionais, o de
tipo helénico e o de tipo romano (FOUCAULT, 2010a). A forma institucional da
filosofia helénica é a da escola (skhol€), de carater fechado, como sédo, por exemplo,
as escolas pitagoricas e as escolas epicuristas. Para retrata-las, Foucault (2010a) se
detém sobretudo no epicurismo, comentando certas caracteristicas da sua forma de
direcdo de consciéncia. Os primeiros aspectos séo retirados do texto de Filodemo
chamado Parrhesia. Nele, esta posta a necessidade de que cada sujeito tenha para
si 0 guia filosofico (hegemon). Além disso, a relacdo entre os pares da direcao de
consciéncia exige uma relacdo afetiva diversa de uma relacdo comum. Ela deve
estar pautada necessariamente numa ética especifica da palavra, num conjunto de
técnicas de enunciacéo que especificam a parrhesia.

Como afirma Hadot, desde Socrates a Epicuro € conhecido o “papel
terapéutico da palavra” (HADOT, 1999, p.183), que s6 o é devido a disposicdo de
uma relacdo de individuo para individuo que possa conter a parrhesia. Este termo,
em 1982, define entdo a forma da fala entre os dois pares da direcao, fala aberta e
honesta, evidente e direta. Dentro desta analise técnica do procedimento de
orientacdo, Foucault (2010a) retoma a carta 52 de Séneca a Lucilio, na qual o
estoico fala a seu discipulo sobre os epicuristas. Para ele, os epicuristas dividiam os
sujeitos em dois grupos: aquele em que o cuidado de si era facilmente praticado, e
aquele em que os sujeitos precisavam de um forte empurréo para sair do estado no
gual se encontravam. Nesse sentido, a diferenca entre 0s sujeitos ndo era
gualitativa, mas técnica. No fim das contas, quando do término do processo de
direcdo, o resultado e o mérito delegado a cada um dos tipos eram equivalentes, ja
gue todos culminam para a criacéo da relacdo consigo. Ora, deste ponto de vista, a
diferenca dos grupos implica sempre uma consequéncia ndo para os discipulos, mas
para 0s mestres, pois sdo eles que devem moldar o seu uso da técnica para agir da
melhor maneira frente a qualquer aprendiz que lhes procure.

Com respeito aos estoicos, Foucault (2010a) entende que a centralidade da
amizade e das formacfes escolares comunitarias desaparece consideravelmente.
Existia um tipo de estabelecimento onde se reuniam as pessoas da escola de
Epicteto, porém, este era um lugar muito mais de reunifes que de convivio. Ali se
localizavam dois tipos de alunos. Os primeiros, alunos regulares, também se
dividiam em dois grupos. Um, os que la buscavam uma formacdo prévia a vida

politica e civil, ou seja, grupo de jovens ricos que realizavam certo tipo de “estagio”;

94



dois, os que almejavam mais que uma complementacdo da formac&o, ou seja,
desejavam a vida de filésofos. Quanto a estes ultimos, Foucault se refere, a partir do
coloquio 22 do livro Il de Arrianus, ao elogio do estilo de vida cinico, onde imperava
um tipo de filosofia militante e mensageira, um tipo de ascetismo viajante e dificil. Ja
a escola de Epicteto foi descrita por Foucault como “uma espécie de faculdade para
fildsofos” (FOUCAULT, 2010a, p.125), onde se aprende a fungado da filosofia. Um
dos seus pilares tedricos é a utilizacdo e a modificacdo da tese socratica de que um
mau cometido por alguém é uma falta de discernimento. A nova tese é a de que este
tipo de falha é representante de um conflito interno (makhe), uma guerra, a qual
mistura um erro com uma verdade e faz a acdo se enganar entre a utilidade e a
nocividade. A diferenca do erro socratico para o erro da makhe é que esta ultima é
atrelada majoritariamente a uma paixao, a um tipo de excesso, e ndo tanto de um
erro no exercicio da razao.

O filésofo, no contexto epicurista, deve ser capaz de ensinar de modo a mover
0 espirito na contramao do engano, além de saber dialogar de forma estratégica,
dominando a arte da discussdo. Em termos antigos, seu papel € o de ser
protreptikds e elenktikos (FOUCAULT, 2010a, p.126), respectivamente. A
necessidade destas habilidades se justifica porque, segundo este estoicismo, a alma
se inclina conforme a verdade que |he é apresentada. Portanto, o papel do filésofo
s6 se completa quando ele tem sucesso em mover o espirito daqueles que ele
forma. Esta concepcdo desconecta o erro da figura do discipulo ou da figura do
enfermo, de modo que o faltante, na realidade, sera o mestre que nao conseguir
empregar bem as suas técnicas e exercer devidamente a sua funcdo. Existem
também os alunos que sdo apenas passageiros, e que Epicteto orienta a se
engajarem na escola para aprenderem a trabalhar as proprias representacoes.
Epicteto € seletivo quanto as demandas que ele atende, tendo recusado de fato
alguns alunos, como, por exemplo, um homem adultero que buscava argumentos
para justificar seu adultério. Segundo Foucault, ¢ comum em Epicteto a tentativa de
um reposicionamento daquilo que lhe solicitam, quando ele diz “[...] se querem me
consultar, interroguem-me sobre aquilo de que sou capaz, isto €, sobre o que
concerne a vida, as escolhas de existéncia e as representagdes” (FOUCAULT,
2010a, p.127).

Além da escola de tipo helénico, Foucault (2010a) analisa alguns tracos

importantes da escola romana, que é a do conselheiro privado. Ele a denomina
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romana posto que ela se desdobra a partir de uma modalidade romana de clientela
no periodo republicano e imperial, em suas palavras, “[...] uma espécie de
dependéncia semicontratual que implica, entre dois individuos cujo status € sempre
desigual, uma troca dissimétrica de servigos” (FOUCAULT, 2010a, p.128). Nesse
tipo de relagdo, inversa da escolar, ndo sdo os sujeitos que se deslocam até o
conselheiro e Ihe pedem ajuda, mas é o conselheiro que procura se inserir no
contexto social e familiar do dirigido. Ele também n&o € um amigo, mas uma espécie
de diretor de existéncia que palpita em assuntos especificos. Ele guia aquele que é
seu proprio patrdo. Foucault entende este tipo de filésofo como um “agente cultural”
(FOUCAULT, 2010a, p.129) que reune, além do conselheiro privado, uma rede de
pessoas para quem ele agencia “[...] conhecimentos tedricos e esquemas praticos
de existéncia” (FOUCAULT, 2010a, p.129), e opina sobretudo em grandes questdes
politicas. Este tipo €& percebido por Foucault no periodo de proliferacdo das
discussbes acerca do despotismo monarquico, da monarquia esclarecida e
moderada, da corrente republicana e do impasse da hereditariedade da monarquia.
Foucault os localiza, sobretudo, nos grandes conflitos romanos do século |, nos
guais eles apareciam em toda sorte de eventos, e, depois, no século lll, quando a
crise se instaura novamente. Nesse contexto, a0 mesmo tempo em que se acentua
a importancia do filésofo, ele perde progressivamente sua funcdo propriamente
filosofica, aguela que extrapola a vida cotidiana e os impasses politicos.

Na medida em que a histéria avanca na era imperial, a figura do fildsofo torna-
se cada vez mais dubia. Ela recebe ataques tanto no ambito da retorica quanto da
politica, com as quais acaba por se entrelacar, depois de um tempo. Podemos
perceber essa questdo na descricdo feita por Plinio acerca de Eufrates, um filésofo
essencial para o estoicismo. Neste texto, Plinio descreve trés caracteristicas de sua
relacdo com Eufrates: quando o conheceu ele era jovem,; eles tiveram uma relacéo
frequente, continua e intima; por fim, entre eles existia uma relacéo intensa, na qual
Plinio trabalhou muito para que Eufrates o amasse. A presenca deste tipo de amor
€, para Foucault, digna de ser destacada como um estilo de relagao “tipicamente
romano” (FOUCAULT, 2010a, p.138), distinto da amizade epicurista. Esta se
configura como uma relacéo direta entre dois termos, aquela conta com um arranjo
mais amplo, no qual a amizade é determinada pela disposi¢cdo de diversos sujeitos
ao redor de um sujeito principal, e muda de acordo com o trabalho elaborado por

cada um dentro de sua funcdo especifica. O eros destas relagbes deve ser

96



diferenciado do eros existente tanto no epicurismo quanto no contexto platdénico. Por
exemplo, as caracteristicas de Eufrates consideradas no texto de Plinio sdo téo
banais quanto relevantes. Ele é descrito como belo, polido, indulgente e justo, e
ainda cultivava para com seus amigos uma “[...] grande liberalitas” (FOUCAULT,
2010a, p.138), um tipo de generosidade libertaria. Eufrates incentivava, também,
qgue o papel politico fosse um papel filos6fico. Se observarmos o tipo de qualidade
exaltada na figura do filésofo, como Foucault (2010) observa no discurso de Plinio,
perceberemos que, em suas palavras, ela “[...] se faz pela exclusao sistematica de
todos os tracos pelos quais, tradicionalmente, se caracterizava o filésofo de
profissdo” (FOUCAULT, 2010a, p.139). Tanto o trago estético, que ja ndo é o do
filbsofo humilde e mal vestido, quanto o traco discursivo, que na filosofia de
profisséo separava totalmente o filésofo do retorico, além da questdo da educagéo
para com quem se dirige a palavra, que ja ndo tenta mais confundir ou deslocar a
existéncia do sujeito dirigido, demonstram a criacdo de uma nova imagem do
filosofo.

N&o é somente um elogio de Eufrates que encontramos nas cartas de Plinio,
mas sim a consideracdo da filosofia dentro de uma nova modalidade. Esta se
diferencia da filosofia tradicional e instaura um novo agrupamento de técnicas e de
modos de ser, 0s quais concatenam a pratica filosofica com a retérica e com a
politica, ndo homologando os seus status, mas fazendo-as conviverem dentro do
exercicio do filésofo. Este ja ndo € estritamente filésofo, mas, segundo Foucault,
“[...] uma espécie de magnanimo senhor da sabedoria socializada” (FOUCAULT,
2010a, p.140). As Cartas de Plinio evidenciam um aspecto proprio da sociedade dos
séculos | e I, justamente o fato de que a pratica de si acontece fora da instituicao

filosofica, formando, nas palavras de Foucault,

[...] um certo modo de relacao entre os individuos, dela fazendo
uma espécie de principio de controle do individuo pelos outros,
de formacao, de desenvolvimento, de estabelecimento de uma
relacdo do individuo consigo mesmo, cujo ponto de apoio, cujo
elemento de mediacdo sera encontrado em outro, outro que
nao é necessariamente um filésofo de profissdo. (FOUCAULT,
2010a, p.140)
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A consolidacéo da cultura de si € um momento fundamental de reflexdo e de
mudan¢ca na imagem e no exercicio do mestre. O mestre socratico-platbnico,
inspirado pelo divino e preenchido de sabedoria, singularizado pelo dominio da
sofistica, acaba por ser reconfigurado pelas préaticas de si que sao também préaticas
sociais comuns. Foucault diz que, a partir do comeco da filosofia greco-romana, “[...]
a constituicdo de uma relacdo de si consigo mesmo vem manifestamente atrelar-se
as relacdes de si com o Outro” (FOUCAULT, 2010a, p.140), e este Outro passa a
ser definido de forma mais geral como um mestre, e ndo estritamente como um
mestre fil6sofo.

Séneca e Plutarco também representam, para Foucault (2010a), um modelo
interessante da transformacdo da maestria filosofica. Séneca € um filésofo de
profissdo que possui tarefas administrativas, como a de conselheiro de Nero. Ele
cultiva outros tipos de relagdo com aqueles a quem escreve, relacdes familiares, de
amizade, e ndo estritamente uma relacédo iniciada e finalizada no exercicio da
filosofia, como no caso de Socrates e Alcibiades. Plutarco, por sua vez, ao filosofar
para alguém sempre estabelece algum tipo de relacdo politica ou assentada em
outros interesses. Cabe mencionar que a atividade propriamente filosofica de figuras
como estas sO se aplica a partir de uma demanda criada pelas préprias relacdes.
Como escreve Foucault, eles s6 sdo convocados a direcédo

[...] na medida em que as relacbes que eles mantém com uma
ou outra pessoa (amizade, clientelismo, protecdo etc.)
implicam, a titulo de dimensdo — e, a0 mesmo tempo, a titulo
de dever, de obrigacéo -, o servico da alma e a possibilidade
de fundamento de uma série de intervencbes (FOUCAULT,
2010a, p.140).

Nesse esboco histdrico das figuras dos filosofos greco-latinos, Foucault
(2010a) julga necessario analisar algum texto que parta da perspectiva daquele que
€ dirigido, como se deste modo ele pudesse apreender melhor o que de fato fica
incrustado na vida cotidiana das pessoas para além das “‘recomendagdes vas”
(FOUCAULT, 2010a, p.142) dos fil6sofos. Ele considera que seu foco de analise,
como pudemos constatar, textos escritos pela parte “dirigente”, pode representar um
espaco vazio, sem fundamento na pratica da vida das pessoas daquela época. Ele
os entende como uma tentativa de “[...] modelar o pensamento filoséfico em regra

moral cotidiana, sem que por isso o cotidiano das pessoas fosse afetado”
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(FOUCAULT, 2010a, p.142). Portanto, para deslocar seu modus operandi, Foucault
recorre a correspondéncia entre Marco Aurélio e Frontdo, um texto que inverte a
direcdo dos textos analisados em nas outras ocasides.

A direcao de consciéncia vivida pela parte do “dirigido”, extraida da carta 6 de
Marco Aurélio a Frontdo, se caracteriza por ter como suporte principal a amizade,
vivenciada pela fala franca e pela afeicdo mutua. Foucault (2010a) observa que
Frontdo ndo é mestre de filosofia, mas retérico e fil6logo, caracteristica que
especifica ainda mais a perspectiva sobre essa relacao dialégica em questao,
diversa das outras analisadas no curso. Para Foucault, a carta representa, “[...] em
suma, o relato de si através do relato do dia” (FOUCAULT, 2010a, p.144), e
apresenta trés categorias de elementos que parecem ser considerados pertinentes
de se prestar conta a um mestre.

Primeiro, encontramos detalhes sobre a saude, sobre o sono, sobre o regime,
sobre a dieta, sobre os exercicios e, por fim, sobre as medica¢bes. E o famoso
recorte do “regime dietético” (FOUCAULT, 2010a, p.144), central n'O Uso dos
Prazeres (FOUCAULT, 2007). Marco Aurélio descreve também sua relacdo com a
vida econ6mica, termo utilizado de modo similar ao uso empregado por Xenofonte,
ou seja, designando a alcada da administracdo da casa, da familia e dos bens
concernentes a ela, correlacionados com elementos da ocupacdo agricola e
submetidos a uma proposta ética. O exercicio da vida no campo, retomada na
circunstancia de Marco Aurélio, designa uma espécie de estagio imprescindivel até
mesmo para aqueles que néo necessitam vivé-la, como é o caso deste romano que
tem como destino assumir o império. Desse estagio, 0s sujeitos buscam um
aprendizado ético para a vida pessoal, como referéncia constante aos costumes
ancestrais mais proximos do campo e da simplicidade. Tal vivéncia também tem
lugar na construcdo da relacdo com a leitura e com a escrita, bem como na prética
de exercicios fisicos, proporcionados pelo tempo e pela tranquilidade do campo por
meio de um tipo de retiro. Trabalhar sob a dimensdo econémica visa, também, gerar
maior eficiéncia para as relacdes familiares e administrativas. Toda extensdo da
figura do senhor camponés é utilizada como um exercicio pessoal dentro do eixo do
regime econémico. O terceiro grande ponto de destaque da carta de Marco Aurélio
diz respeito ao amor. Porém, ele ndo aparece nos termos antigos da definicdo da

natureza do amor, mas no ambito de uma avaliagdo de sua intensidade, seu valor e
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sua forma, dentro de uma relacdo de dire¢cdo, como é o caso de Frontdo e Marco
Aurélio.

A andlise desta correspondéncia é fundamental para a arborescéncia de eixos
importantes do segundo volume de Histéria da Sexualidade, O Uso dos Prazeres
(FOUCAULT, 2007), que séo a dietética, a econémica e a erética, definidas por ele,
em 1982, como “[...] os trés grandes dominios em que se atualiza, nessa época, a
pratica de si, incluindo, como vemos, uma perpétua remissdo de um a outro”
(FOUCAULT, 2010a, p.146). Estes eixos ganham relevancia em 1982, primeiro, pelo
fato de se evidenciarem a partir de um texto que parte da narrativa do discipulo,
procurando demonstrar uma maior proximidade com a vida de quem realiza 0s
exercicios filoséficos e ndo s6 de quem os prescreve. Segundo, pela sua diferenca
com relacdo ao pensamento platbnico que separa a alma do corpo, dos bens e do
amor. No contexto greco-latino, os trés eixos, além de inserirem o Outro no exame
de si para consigo, sao a “[...] superficie de reflexdo” (FOUCAULT, 2010a, p.146) e
de pratica do cuidado de si. E esta dimens&o que Marco Aurélio demonstra ao dizer
que “[...] descarrega seu fardo” (FOUCAULT, 2010a, p.147), sua carga (volumen),
antes de dormir, e o faz com referéncia ao seu proprio mestre. Ou seja, falamos da
préatica de fazer o balanco dos trés eixos da vida, pensando sobre a vivéncia do dia e
tomando como norte de avaliacdo os elementos retirados desta relacdo de direcéo.
Tal préatica ocorre primeiro na forma da memoaria, neste momento anterior ao sono, e
depois na forma da escrita, como demonstra a existéncia da correspondéncia entre
0s pares. Foucault percebe, a partir desta correspondéncia de Marco Aurélio, que o
exame de consciéncia torna-se constante e fundamental no pensamento de Séneca
e de outros estoicos.

As correspondéncias de Marco Aurélio tém um lugar significativo na histéria
das relacbes de direcdo, sendo um termo de diferenciacdo mas também de
continuidade com respeito a direcdo da confissdo cristd, como Foucault (2013) bem
ressalta em L’origine de I'herméneutique de soi. Essa importancia ressoa até os dias
atuais, na medida em que, em razdo desta abertura dentro do estoicismo, pode
desenvolver-se historicamente a exigéncia de uma enunciacdo da verdade que
provém da parte do “dirigido”, exigéncia encontrada nao apenas no cristianismo,
mas também em todas as técnicas que proliferam depois da psiquiatria. De todo
modo, fora essa excegdo marco-aureliana, a direcdo greco-romana instaura uma

ética da palavra muito especifica. Com ela, Foucault afirma, “[...] desenvolve-se,
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creio, algo muito novo e importante, que é uma nova ética, ndo tanto da linguagem
ou do discurso em geral, mas da relagao verbal com o Outro” (FOUCAULT, 2010a,
p.148). Esta nova relacdo dialdgica, por aparecer como uma nova ética, faz surgir
um campo de discussdes e de prescricdes concernentes as técnicas necessarias
para a producéo, a transmissao e a recepgao da verdade. Deste modo, podemos
falar de um leque de técnicas voltadas ao aprendiz e de um leque de técnicas

direcionadas ao mestre.

2.3. Técnicas do aprendiz: subjetivacdo do discurso verdadeiro

Para falar das técnicas envolvidas na relacdo dialégica greco-latina,
comecaremos por aquelas que se voltam predominantemente ao lugar do discipulo
— podendo servir, em certos aspectos, para a funcdo do mestre. Referimo-nos a uma
alcada especifica das praticas de si, por se tratarem de tecnologias que s possuem
coeréncia na relacdo com figuras interlocutoras, ndo sendo propriamente aplicadas
em si por si mesmo. Nesta conjuntura, o cuidado de si tem por funcédo, segundo a
leitura de Foucault, a “subjetivacdo do discurso verdadeiro” (FOUCAULT, 2010a,
p.296). O sujeito que se inicia nesta ascese busca, portanto, adquirir uma verdade,
dizer esta verdade e, por causa desta enunciacéo, ser transformado pela verdade.
Neste quesito, ha uma descontinuidade fundamental entre esta e aquelas asceses
gue objetivam o sujeito em um discurso verdadeiro ndo fundamentado na pratica
daquele que o enuncia, mas em outro lugar, como em um texto revelado ou nos
arcanos de um sistema de metodologias.

Foucault (2010a) busca em Séneca a ideia de que devemos fazer nossos
(facere suum) os discursos que veiculamos, dizendo: “[flazer a sua verdade, tornar-
se sujeito de enunciacao do discurso verdadeiro: € isso, creio, o proprio cerne dessa
ascese filosofica” (FOUCAULT, 2010a, p.297). Falamos de uma modalidade de
pratica que ndo busca encontrar a verdade, mas formula-la e sobretudo sustenta-la.
Por esta razéo, a primeira etapa das técnicas de subjetivacdo do discurso verdadeiro
abrange os campos da leitura, da escrita, da fala e de escuta. Entre estas técnicas,
aquela que aparece como a atividade inaugural é a escuta, e Foucault (2010a)
enxerga nos epicuristas e estoicos a formulacdo de uma certa ética da escuta, que
tem grande relevancia dentro de uma cultura que se caracteriza majoritariamente
por uma tradicdo oral. Ela é que permite a captacdo do l6gos e, posteriormente, a

retencéo de sua verdade. Ela consiste, portanto, na etapa fundamental da travessia
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entre a compreensdo da verdade e os modos de acéo, travessia da alétheia ao
éthos.

A necessidade de uma ascese da escuta parte de seu carater ambiguo,
marcado pela dualidade entre seus aspectos pathetikds e logikés. Para delinear esta
perspectiva, Foucault (2010a) recorre ao texto de Plutarco conhecido como Tratado
da escuta. Para Plutarco, escutar € o sentido humano mais abrangente. A descricdo
de seu carater pathetikds aponta tanto para a no¢édo de passividade quanto para a
proximidade com o ambito das paixdes (pathetikotaten). Dentro do dominio da
relacdo da percepcdo com o mundo, € como se a escuta fosse uma borda aberta.
Ela é tocada por tudo, sem distincdo, ja que seu buraco ndo se fecha, como
poderiam se fechar os olhos, a boca, ou como poderia se afastar o tato de algo que
ele toca. Um barulho repentino, um grito agonizante, uma masica ou qualquer outro
som que alcance o sujeito, ndo podem ser evitados pelo ouvido que 0s ouve e,
consequentemente, ndo cessam de afeta-lo. E a escuta, ainda, que mais facilmente
cede aos encantos de um discurso adornado. Porém, contraditoriamente, ouvir é o
mais logikos dentre os sentidos, € 0 mais proximo da razao (logikotera), na medida
em que so ele permite acesso ao 16gos, mais que 0s outros sentidos que dao acesso
direto e fundamentalmente aos prazeres e que permitem com facilidade que
incorramos em erros. A visdo, o tato, o paladar e o olfato sdo associados, desta
forma, a formacé&o dos vicios. Em contrapartida, a audi¢cao € a Unica que permite que
a alma alcance a virtude, posto que esta esta contida em l6gos, no arcabouco
racional da humanidade, e a Unica forma de apreendé-lo €, inicialmente, pela escuta.

Foucault (2010a) examina a ambiguidade da escuta também em Séneca e em
Epicteto. Em Séneca, na carta 108 a Lucilio, a discussédo trata do principio da
ambiguidade dentro da prépria passividade, dualidade do carater vantajoso e
desvantajoso desse teor pathetikds da audicdo. Para ele, primeiro ponto, ha
vantagem no fato de que a dispersao nao pode atrapalhar a audicdo de captar algo
do légos. Portanto, desde o objetivo terapéutico até a meta do ensino da filosofia, a
escuta € um sentido privilegiado. Até mesmo 0s passageiros desatentos
(neglegentibus), ou, simplesmente, os familiares, os amigos, qualquer pessoa que
cerque um filésofo, se beneficiam do discurso filosofico, posto que ndo € possivel
fugir de escutar algo do légos quando este é enunciado. Esta concepcdo esta
arraigada na doutrina das “sementes da alma” (FOUCAULT, 2010a, p.300)

encontrada no estoicismo, e postula que todas as pessoas possuem sementes de
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virtude que sao despertadas pelas palavras de verdade quando estas séo
veiculadas da melhor maneira, e elas sado captadas inevitavelmente pelos ouvidos.
Neste sentido, tanto o l6gos, pela sua propriedade particular, quanto a existéncia
inevitavel das sementes de verdade podem agir automaticamente sob a virtude,
mesmo naqueles que estado dispersos ou que nao procuram a filosofia. Por outro
lado, existe o teor desvantajoso da passividade da escuta. Séneca admite a
existéncia de pessoas que nao tiram proveito algum da filosofia. Sdo aquelas
pessoas que, invés de buscarem a filosofia como discipulos (discipuli), buscam-na
enquanto como locatarios (inquilini) de suas cadeiras no ensino. Coloca-se entdo
uma questao central, que € a de entender como o discurso verdadeiro ndo atinge
seus bons efeitos em todos 0s sujeitos mesmo se considerarmos o carater passivo
da audicdo. A resposta para isso esta na questdo da atencdo. Ou seja, a atencéo
entendida enquanto escuta nem sempre consegue captar o que deveria, ela precisa
também de um trabalho para que se realizem os efeitos do I6gos. Trata-se da arte
de escutar enquanto trabalho sob a percepcdo auditiva, mas ndo ainda enquanto
técnica (tékhne).

Por sua vez, Epicteto fala sobre a ambiguidade do carater logikés e encontra
a passividade implicita nele, propulsora do perigo da escuta. Para este pensador,
ninguém veicula uma verdade de maneira direta. Para sua disseminacdo sao
necessarios léxis, I6gos e parodosis, ou seja, uma forma especifica de dizer - uma
selecdo de estilo, o conteddo do discurso e a transmissdo oral, elementos que
podem confundir e prender um ouvinte a eles proprios, impedindo-o portanto de se
atentar ao nucleo da verdade a ser transmitida em funcdo da atencdo as suas
formas. Quando se trata desta concep¢do da escuta, estamos sempre propensos a
incongruéncias. Escutar é tdo arriscado quanto falar, ja que ambas sdo a¢des que
podem gerar bons frutos, ou ndo gerar fruto algum, ou até mesmo produzir
embaracos. Em Epicteto ocorre uma separacdo entre a arte da escuta e a tékhne,
como podemos perceber quando Foucault afirma, “[...] para escutar como convém, é
preciso empeiria (habilidade adquirida) e tribé (préatica assidua), assim como para
falar é preciso tékhne” (FOUCAULT, 2010a, p.302).

Foucault (2010a) detalha a diferenciacdo entre a arte de escutar e a tékhne
propriamente dita. Desde Platéo, a tékhne exige tipos especificos de conhecimentos
e de exercicios ja constituidos, como é o caso da medicina que se pauta em um

saber e uma prética sobre o corpo. Uma vez que a escuta se configura mais ou
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menos como uma primeira “etapa” da ascese e da relacdo do corpo com a
percepcdo do mundo e do logos, ela precede, portanto, a construcdo do
conhecimento e consequentemente a da tékhne. A arte da escuta, de modo geral,
parece envolver uma retencdo treinada de seu carater logikds concomitante a
tentativa sistematica de eliminacao dos frutos de sua passividade. Para Foucault,
falamos em constituir uma pré-técnica denominada de “escuta logica” e que precisa
ser, portanto, “purificada” (FOUCAULT, 2010a, p.303) por meio de algumas etapas.
O primeiro passo € a obrigatoriedade do siléncio. O tema do siléncio € milenar
dentro da filosofia, sobretudo desde os pitagoricos que, segundo Foucault (2010a),
demarcam muito explicitamente esta questdo ao estipularem a necessidade de uma
atitude de siléncio durante os cinco primeiros anos em uma escola de formagéao.

Nos tratados de Plutarco encontra-se a formulacdo de um tipo de economia
estrita da palavra e de formatacdo da escuta, técnica que visa combater a
“tagarelice”, considerada como o principal vicio dos iniciantes em filosofia. Trata-se
de praticar o siléncio sempre que possivel, mas especialmente na ocasido
consecutiva a escuta de um discurso filosofico. Essa pratica se opde a atitude do
tagarela e, por meio da tentativa de néo transformar imediatamente em palavras o
discurso ouvido, visa a melhor eficacia na retencdo do logos. A figura do tagarela
aparece como contraponto ao objetivo da pratica de si pois, no caso da tagarelice, a
conexao nao ocorre entre a escuta do l6gos e a alma, mas entre o ouvido e a lingua,
0 que esvazia 0 sujeito de qualquer efeito sobre seu modo de ser, posto que o
discurso ouvido acaba por se dispersar depressa demais. Foucault usa de uma
metafora para representar a questdo: “O tagarela € sempre um recipiente vazio”
(FOUCAULT, 2010a, p.305).

Existem ainda outras técnicas que complementam o siléncio e contribuem
com o aprimoramento da escuta filosofica. Foucault se refere a pratica da “atitude
ativa®” (FOUCAULT, 2010a, p.305), que consiste em uma performance de
imobilidade corporal representante da estabilidade da alma diante da escuta. Uma
atitude ativa garante, primeiro, a qualidade da escuta atenta a partir de sua postura
estavel e, segundo, de acordo com Foucault, “[...] um sistema semidtico que impora
marcas de atengao” (FOUCAULT, 2010a, p.305), ou seja, sinais pelos quais o
ouvinte comunica ao orador que acompanha o seu discurso e impulsiona, ainda, a
continuagcdo do mesmo. A respeito dessa atitude postural, Foucault fala do grupo

dos Terapeutas — filésofos que viviam nos arredores de Alexandria, e da descricdo
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do ritual de escuta que ocorria nos seus banquetes, dentro dos quais a imobilidade
era a caracteristica maior. Neste contexto, ele demonstra que os rituais filoséficos
condenavam sobremaneira qualquer tipo de agitacdo, sendo esta condenacdo um
traco comum a toda “cultura corporal” (FOUCAULT, 2010a, p.306) dos antigos. A
postura condenada representa a versao corpOrea da stultitia, que € a agitacdo do
desejo, a agitacdo da alma, relacionada agora com a condenacdo dos sujeitos
efeminados, effeminatus, pessoas que, para aqueles filésofos, ndo possuem o
dominio de si e se portam de forma completamente passiva. A imobilidade e a
fixidez sdo essenciais como componentes do sentido do discurso filoséfico, elas se
configuram, de um modo ou de outro, como condicdo de validacdo da prépria
verdade, desde o ambito da sua utilidade até o seu aspecto semantico, ja que a
perpetuacédo da mesma depende sobremaneira deste estado corporeo idealizado.

O ato discursivo do mestre greco-latino é baseado e sustentado na atitude de
seu ouvinte, atitude que precisa se firmar enquanto demonstragcdo de compromisso.
Esta implicacdo mutua do discurso apresenta-se em Epicteto numa cena em que
Foucault (2010a) descreve a recusa do estoico em ensinar dois jovens 0s quais se
dirigiram a ele. Epicteto os recusa por eles causarem uma espécie de falta de
estimulo, uma auséncia de excitacdo discursiva necessaria. Essa incitagdo precisa
ser proveniente do desejo do discipulo e da sua “competéncia para ouvir’
(FOUCAULT, 2010a, p.309). O contrario dessa atitude aparece, nos textos de
Epicteto, como o discipulo que se mune de muitos ornamentos para ir de encontro
ao mestre. Este exemplo demonstra um sujeito engajado em adquirir os beneficios
da lisonja e ndo da real atencdo a um discurso verdadeiro. Demonstra ainda a total
separacao entre a filosofia e a necessidade do amor envolvido na relagdo de ensino
e de direcdo. A filosofia, neste sentido, tem o interesse despertado exclusivamente
pela verdade.

Se o discurso verdadeiro tem uma “plastica prépria” (FOUCAULT, 2010a,
p.310) e gera seus proprios efeitos, mas nem por isso garante a captacdo do 16gos,
€ porgue 0s sujeitos que o escutam precisam de um trabalho especifico sobre a
atenc&o, como ja comecamos a demonstrar quanto a postura ativa. E necessario,
ainda, aprofundar a questéo da tarefa antiga de, como diz Foucault, “[...] dirigir a
atencédo como convém” (FOUCAULT, 2010a, p.310), a qual se traduz por, pelo
menos, dois aspectos. O primeiro deles € que a atengéo precisa se direcionar ao

mesmo tempo a “coisa” (pragma) (FOUCAULT, 2010a, p.310) contida na palavra,
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mas também ao “referente da expressao” (FOUCAULT, 2010a, p.310), um termo
filoséfico especifico associado por Foucault a nocdo alema de Bedeutung, que se
afasta da construcdo propriamente gramatical das frases e se direciona ao seu
ndcleo de significacdo. Neste sentido, comeca-se a introduzir uma definicdo
especifica para a propria nogdo de verdade, sendo que a “coisa”’ para a qual se
orienta o exercicio desta atencdo filosofica é traduzida por Foucault como “[...] a
proposicdo verdadeira enquanto pode transformar-se em preceito de acgéo’
(FOUCAULT, 20104, p.311).

Analisando a carta 108 de Séneca a Lucilio, que tem um lugar importante no
delineamento da questdo da escuta, Foucault define a técnica como “escuta
parenética” (FOUCAULT, 2010a, p.311), ou seja, associada aos comportamentos, a
alcada da moral e da ética. Passemos a um exemplo, no qual o fildsofo estoico
discursa sobre a diferenca de uma atencao filoséfica e de uma atencéao filologica
com relacdo a uma sentenca. Séneca interpreta uma frase de Virgilio, presente nas
Gorgicas, traduzida por Foucault da seguinte maneira: “O tempo foge, o irreparavel
tempo” (FOUCAULT, 2010a, p.311). Primeiramente, uma atencéo filologica buscaria
analogias e associacdes de referéncias internas a obra do poeta, as quais levariam
a interpretacéo desta frase como uma correlacdo da velhice com a doenca e com a
tristeza, na medida em que os dois termos sempre aparecem em conjunto nos textos
virgilianos. Contrariamente, Séneca opfe a essa atencdo aquela do filésofo e, a
partir da sentenca referida, molda seu sentido em direcdo a formacdo de um
preceito. De um modo geral, o sentido filoséfico da frase é o de que a melhor
experiéncia da vida se encontra em seu comeco, bem como tudo que vivemos com
intenso prazer se dispersa depressa no tempo, fato que deve nos conduzir a um
aproveitamento outro da vida, em funcéo do presente, em funcdo da consumacao do
fim da vida, como Foucault conclui, “[...] a fim de igualar em velocidade o objeto
mais prestes a nos escapar” (FOUCAULT, 2010a, p.311). A diferenga das
interpretacfes demonstra que a escuta filosofica minucia o discurso que chega a ela
e, a partir de uma meditacdo, de um trabalho, transforma seu sentido. O transforma
em matriz tanto para uma ac¢ao pontual quanto para todo um estilo de vida e, ao
mesmo tempo, trata de grava-lo no espirito tal como um oraculo.

O préximo passo do exercicio de escuta da “coisa” (pragma) presente no
discurso verdadeiro é o exercicio da memorizacdo. Tendo ouvido algo relevante,

obedecemos a alguns passos da apreensdo da verdade. Quais sejam, nao discutir
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apressadamente o assunto escutado, fazer um siléncio em si dentro do qual se
examina a si mesmo diante do novo aprendizado, analisar o préprio equipamento de
verdades (paraskeué) e localizar o novo discurso dentro dele, percebendo e
avaliando o aprimoramento de si. Foucault sistematiza estes primeiros passos da

subjetivacao do discurso verdadeiro a partir da escuta, como ele diz,

[a] alma que escuta deve vigiar a si mesma. Prestando atencao
como deve aquilo que ouve, ela presta atencao, no que ouve, a
significacdo, ao pragma. Também presta atencdo a si mesma a
fim de que essa coisa verdadeira venha tornar-se aos poucos,
por sua escuta e sua memoria, no discurso que ela mesma
sustenta. (FOUCAULT, 2010a, p.313).

A exigéncia do siléncio, ou melhor, a interdicdo da palavra no contexto dos
procedimentos filosoficos extrapola a tonalidade coibidora e detém um valor positivo.
Este valor € o da memorizacdo, pois o siléncio é funcional mediante um corpo
destreinado para o exercicio do jogo filosofico. Podemos encontrar este valor, na
realidade, desde os textos pitagoricos, onde os alunos iniciantes eram denominados
ouvintes (akoustikoi), com referéncia a fase do ensino na qual era preciso “guardar o
siléncio” (FOUCAULT, 2010a, p.372) ekhemythia.

Em seguida a passagem pelas técnicas de escuta, podemos migrar para a
técnica da leitura no contexto das praticas de si greco-latinas. A leitura filoséfica
comeca da necessidade de que seu leitor se torne de fato “sujeito que fala”
(FOUCAULT, 2010a, p.317) aquilo que veicula em palavras. Para tanto, é
recomendado que se leia com foco e de maneira seletiva, buscando assim um
trabalho artesanal de retencédo do discurso. Existe uma pratica de si, portanto, que
consiste em selecionar e guardar questdes-chave de autores importantes, de onde
advém também o costume das correspondéncias contendo diversas citacdes, da
producdo de resumos e de textos formatados para a transmissdo. Por exemplo,
Séneca, em De tranquillitate, desfere criticas a ostentacdo vaidosa do
conhecimento, aos sujeitos que procuram as bibliotecas e os livros como formas de
luxo sem se preocuparem com seu conteldo. Nas Cartas a Lucilio, o estoico
embasa o incentivo ao foco da leitura por meio da escolha de poucos livros, pela

retencado de “poucos e bons” (FOUCAULT, 2010a, p.233) aforismos, caminho pelo
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qual ndo percorremos o saber cultural de um modo geral, mas pelo qual devemos
reter as poucas proposicoes que sdo, ao mesmo tempo, segundo Foucault, “...]
enunciado de verdade e pronunciamento de uma prescrigdo” (FOUCAULT, 2010a,
p.233). Estes poucos livros serdo, ainda, pontos sob 0s quais exerceremos uma
forma de meditacdo e de pratica que extrapola a leitura. Dentro dessas cartas
aparece, também, a critica ao ensino das artes liberais e da pedagogia tradicional,
que preenchem o sujeito com variados conhecimentos, mas todos “vazios”.

O objetivo da leitura filoséfica, menos aprofundar numa doutrina especifica,
consiste em impulsionar um momento de meditacéo. Esta meditacdo entra na al¢cada
da pratica da mélete, ou seja, ela ndo se consuma sobre a reflexdo acerca de uma
coisa especifica, mas sobre um deslocamento e uma experiéncia de si vivenciada
em pensamento. Este deslocamento do sujeito em relacdo a si € ressoante de um
ato de pensamento proveniente da leitura. Foucault (2010a, p.320) considera, ainda,
gue é por esse ato de ficcdo que se pode explicar o afastamento da leitura filoséfica
em relacdo aos contextos das sentencas e em relacdo as categorias como as de
autor, fonte etc. Aqui também ndo abrangemos uma atitude de ecletismo, porque
essa relacdo com o saber ndo consiste em realizar um retalho de citacdes
aleatdrias, mas uma trama discursiva consolidada e apropriada pela préatica.

A vivéncia da leitura como uma pratica de meditacdo corrobora a imbricacao
entre ela e a escrita. A adverténcia estoica quanto a necessidade dessa correlagcao
acontece de modo tdo peremptorio que, segundo Foucault (2010a), fica evidente
gue a escrita pessoal, individual, tornou-se um grande acontecimento nos séculos | e
I, como pode ser visto na carta 84 de Séneca a Lucilio. Entre leitura e escrita &
preciso que se forme um corpus, producdo do recolhimento dos log6i e de seus
elementos. Esta pratica forma ainda um encadeamento circular, qual seja, meditar
sobre um texto, escrever a partir dele e treinar fisicamente colocando o real a prova
e pronunciando as palavras (meletan-graphein-gymnazein). A escrita aparece
primeiro em beneficio do escritor, pela sua capacidade de formacdo de habito a
partir da verdade. Ela se atrela especialmente com a leitura porque, naquele tempo,
a compreensdao de um texto exigia uma leitura diferenciada, treinada, sempre
pronunciada e nunca apenas com os olhos, ja que as palavras e as frases eram
compostas sem separacdo, dependendo, para seu entendimento, da ligacdo entre

ritmo e entonacéao.
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Ha um fenbmeno notavel na cultura de si com relagdo a escrita, que sdo 0s
cadernos pessoais (hypomnémata) produzidos pelas praticas de si. Nestes escritos,
fica evidente a utilidade “para outrem” que possui a escrita filosofica pessoal. Ha um
espaco, neste tempo, de trocas de “servigos da alma” (FOUCAULT, 2010a, p.322),
cujo exemplo maior sdo as correspondéncias espirituais. Elas consistem escritos
sem caréater noticiario ou de negdcios, escritos que falam e interrogam a alma e os
exercicios de si. Sdo escritos de mdo dupla, pelos quais um sujeito assume, desde
seu passageiro estado mais desenvolvido do cuidado de si, uma posi¢cao de guia de
outro sujeito e, necessariamente, se beneficia desse exercicio pela rememoracéo de
suas ferramentas encontradas no hypomnémata, sendo os proprios conselhos
dados também a si mesmo. O mestre, aqui, ndo sO se beneficia desse exercicio
como reconhece o beneficio. Mais ainda, quem desfruta dos escritos filosoficos
nunca € sé uma dupla. Por exemplo, quando Séneca escreve a Marullus em consolo
a morte de uma de suas filhas e insere esta carta nas correspondéncias a Lucilio,
além de beneficiar a si e a Marullus, beneficia também a Lucilio em sua preparacéo
contra possiveis infortunios.

Todo esse quadro da ética da palavra € conduzido sobre a escuta, a leitura e
a escrita, com énfase nas tarefas do discipulo. Cabe estabelecer, igualmente, um
guadro técnico do uso da fala caracteristico do tempo greco-romano. Foucault
questiona se poderiamos encontrar, neste periodo, um tipo de pergunta como: “[0]
gue se deve dizer, como dizé-lo e quem deve dizé-lo?” (FOUCAULT, 2010a, p.324).
O objetivo desta perspectiva, mais especificamente, € perceber o momento histérico
em que o aprendiz passa a ser obrigado a uma palavra, a palavra da verdade de si
mesmo, momento que culmina na confissdo da pastoral cristd. Isso ndo era tao
evidente no tempo greco-romano, posto que a verdade munia o sujeito invés de
advir dele. O mestre ndo o obrigava a tal discursividade acerca de si, pelo contréario,
guase nao existia, para o discipulo, o direito a palavra.

Podemos dizer que o discipulo greco-latino deve dizer o verdadeiro e ndo a
verdade sobre si. Nenhuma pratica de enunciacdo da verdade para outrem — a fala
franca com relacdo a um amigo, a ética da palavra com respeito ao diretor de
consciéncia, o exame diario de consciéncia - sai do ambito da instrumentalizacao
filoséfica para adquirir o teor de um alivio confessional. Nessas relacdes greco-
romanas, quando se fala sobre si se estd apenas auxiliando o mestre em sua

conducdo da relacéo filosofica. A fala do discipulo o localiza acerca do ponto em que
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se encontra no progresso formativo, ela ndo se dirige ao mestre como suplica de
perddo. Dito de outro modo, nos textos epicuristas e estoicos, quando o direito da
palavra aparece para o discipulo ndo € no sentido da exigéncia de falar a verdade
de si mesmo, mas de ser testado quanto a sua capacidade de veiculacdo da
verdade filoséfica. Ndo ha, pois, uma especificidade da funcdo do discurso do
discipulo, que aparece submetido ao siléncio, e sua palavra serve apenas para
mostrar a integralidade do dizer-verdadeiro do discurso da filosofia. No entanto, o
guadro é muito diferente quando se trata do mestre, ocorrendo, entre greco-latinos,
uma proliferacdo de discussbGes acerca da funcdo da palavra do filésofo, a qual

expomos a seqguir.

2.4. Técnicas do mestre: a parrhesia

Em contrapartida ao siléncio do discipulo, caracteristico da espiritualidade
filosofica greco-latina, a exigéncia da palavra do mestre conta com um intenso
trabalho técnico, uma verdadeira proliferacdo discursiva. Essas técnicas séao
interpretadas e enquadradas por Foucault (2010a) pela nocédo grega de parrhesia,
em latim, libertas. Ela seria o termo complementar ao siléncio de quem ouve, seria a
ferramenta de ligacdo, o fator que consumaria a tecnologia dialdgica posta em
pratica pelas correntes da cultura de si. O que concerne ao problema de agora € a
necessidade de sempre existir uma técnica de enunciacdo agregada ao conteudo
dos saberes a qual garanta o seu uso dentro da filosofia. Essa modalidade técnica é,
justamente, a parrhesia.

No curso de 1982, a parrhesia aparece pela primeira vez associada ao
pensamento de Epicuro, relacionando-se com a liberdade de palavra e com a
franqueza, mas nao sendo definido somente por elas. A parrhesia, no sentido
delimitado por essas aulas, aponta para o uso que o mestre faz de suas verdades
com a finalidade de gerar o melhor efeito de transformacdo nos discipulos, e
também concerne a técnica usada na relacdo entre médico e paciente. Como diz
Foucault, ela € uma liberdade de jogo que seleciona, dentre os conhecimentos
verdadeiros, os saberes que servem de instrumento de cura e de transformacao
(FOUCAULT, 2010a, p.216). Epicuro, entdo, falando do homem ou falando da
natureza, falando de qualquer assunto, alids, exerce parrhesia, e visa atingir alguma

transformagao nos sujeitos que o escutam.
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Em sua etimologia, parrhesia designa “tudo dizer”, ou “dizer francamente”
(FOUCAULT, 20104, p.327), no sentido de configurar o discurso como uma abertura
a veiculacdo de tudo quanto seja julgado util e imprescindivel. Apds os cursos de
Foucault da década de 1980, o termo parrhesia ficou conhecido pelo aspecto
potencialmente letal de uma enunciacdo politica. Este carater foi intensamente
problematizado nos cursos de 1983 e 1984. No entanto, em 1982 a parrhesia
circunscreve outra modalidade enunciativa, sendo, talvez, o inico momento em que
ela é correlacionada a funcao terapéutica. A parrhesia representa, em certo angulo,
uma qualidade moral exigida de todo sujeito falante dentro do jogo dialdgico greco-
romano. Contudo, enquanto catalizadora da arte de si, adquire uma nocédo técnica
mais especifica.

Foucault, para introduzir a parrhesia, se direciona ao prefacio que Arrianus
escreve, a partir de seu hypomnémata, aos Dialogos de Epicteto. O exemplo da
relacdo entre Arrianus e Epicteto serve para colocar em questdo a relacdo antiga
entre a filosofia como espiritualidade e a retérica. Arrianus, com a intencao de forjar
sua propria memorizacao e criar a verdade como um equipamento, visando o futuro
(eis hysteron), utiliza das “suas” palavras para guardar em seu hypomnémata o que
diz Epicteto. Depois de fazé-lo, o discipulo publica seus escritos, protestando a
autenticidade do que veiculam em nome de seu mestre (FOUCAULT, 2010a,
p.328). Essa relacao dialdgica, apoiada pelo material escrito, configura uma espiral
de propagacdo da filosofia. No caderno de Arrianus, material de apoio para a
formacédo da sua paraskeué, encontra-se tanto a parrhesia quanto o pensamento de
Epicteto. Este, por sua vez, pode encontrar, no hypomnémata do discipulo, a palavra
de Arrianus. Deste modo, Epicteto reencontra sua palavra, e cada um dos termos da
relacdo otimiza a relacdo do outro com a verdade, passando pela palavra dita e
escrita.

Para gerar este efeito de espiral, a parrhesia é dotada de uma discursividade
particular afastada da retorica tradicional, e pode ser compreendida como uma
técnica filoséfica componente da grande tensao entre filosofia e retdrica, tensdo esta
gue durou desde a Grécia classica até o final do século Il, guando ela ocorreu com
mais intensidade. A parrhesia € determinada, sobretudo, por um estilo de
enunciacao (léxis), ndo caracterizando-se exatamente por um tipo especifico de
enunciado a ser veiculado. Porém, ela também designa uma selecdo de conteudo,

sendo que o légos é destacado justamente de um “corpo de linguagem”
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(FOUCAULT, 2010a, p.328) existente em detrimento de outros, de onde essa
verdade ndo apareceria se assim ndo o fosse. A diferenga crucial com a retorica,
neste sentido, € que a parrhesia nao pode ser apenas uma tékhne de linguagem,
mas essencialmente uma ética, tanto arte quanto moral.

A parte estritamente técnica da parrhesia greco-latina tem um proposito
especifico, o qual ndo abrange toda a sua funcdo, e que consiste na tentativa de
ultrapassar a producdo de efeitos retéricos passivos (pathetikds). Ela serve a
recepcdo adequada das palavras, visando arraiga-las no sujeito e transforma-las em
forca motriz de atitudes virtuosas. A parrhesia abrange o éthos e a tékhne
necessaria para uma filosofia que almeja criar sujeitos soberanos de si mesmos e
portadores da propria verdade. Ela se liga mais propriamente a atitude e ao
momento de decisdo daquele que fala. Para Foucault, a ideia de fala franca, de
abertura e de liberdade parecem as mais adequadas, nos parametros do curso de
1982, para traduzir o conceito, mesmo que de modo um tanto quanto
“impressionista” (FOUCAULT, 2010a, p.334), segundo sua expressdo. Na medida
em que a parrhesia € a oposicao técnica da retorica, € também a oposicdo moral a
lisonja, outro tema caro aos greco-romanos. Referente a segunda, a parrhesia deve
ser seu antipoda, referente a primeira, a parrhesia deve ser livre e estratégica,
podendo utilizar dela como convém, mas sem incorrer na dependéncia de suas
facanhas.

A probleméatica da lisonja é central para uma filosofia como espiritualidade,
como demonstra o fato de que, neste periodo, existem mais textos discutindo essa
guestdo do que textos que tratam das condutas sexuais e das relacdes familiares —
temas que, alias, tornam-se a base das sociedades cristd e moderna. Essa
centralidade da lisonja no periodo epicurista e estoico pode ser explicada pelo
movimento de rearranjo politico daquela época, ocasido em que se questiona o
exercicio do poder e quando se procura pensa-lo para além de um privilégio
estatuario, mas relacionado a tarefas especificas. Em outras palavras, pelo fato de
ser um periodo onde proliferam as discussfes acerca da relacédo entre dominio de si
e governo dos outros. Para compreendermos melhor esse arranjo, convém pensar a
lisonja em conjunto com a coélera. Esta Ultima consiste em um abuso de poder por
parte de uma figura em posicdo superior a alguém. Entdo, os exemplos que
aparecem sobre a célera sempre sdo de um chefe de familia, de um patrdo, de um

imperador, de alguém deste nivel de status. Inversamente, embora no mesmo



ambito, a lisonja se configura como a maneira da parte subordinada da relacao
tentar abusar de seu poder, por meio da seducéo da pessoa a quem ela se dirige. A
lisonja € uma forma de utilizacdo do l6gos na qual o “inferior” bajula e afirma a
grandeza, iluséria, do “superior”, para entdo conseguir o que quer. O problema da
lisonja e a necessidade de pensa-la, para o0s greco-romanos, funda-se na
representacdo de que ela impede o seu alvo de cuidar de si préprio, de enxergar a Si
proprio, porquanto tudo que ele pode ver é uma imagem falseada de si mesmo.

O preféacio do quarto livro das Questdes Naturais, de Séneca, é um exemplo
de discussdo do problema da lisonja. Esta obra € escrita em correspondéncia a
Lucilio, e o prefacio de que se trata entra numa parte que, curiosamente, discorre
sobre 0s rios e as aguas, mas comeca sobre a lisonja. Nesse texto, Séneca elogia o
exercicio de procurador realizado por Lucilio, afirmando que este o exerce
corretamente por ndo usar de sua fungdo como um poder total (imperium), mas
como um oficio(procuratio), ou seja, s6 consegue exercé-lo porque se dotou de
exercicios especificos, de 6cio e dos estudos voltados a sua posicao, podendo,
entdo, estar satisfeito consigo mesmo. O “otium estudioso” (FOUCAULT, 2010a,
p.339) é evocado pelo estoico para prevenir-nos de uma postura que exerce, nas
palavras de Foucault, o “[...] delirio presuncoso de um poder que extrapola suas
fungdes reais” (FOUCAULT, 2010a, p.339). A unica soberania de Lucilio é de si para
consigo. O movimento contrario a isso € aquele impulsionado somente pelo amor
por si ou pelo desgosto por si, quase equivalentes. O que se almeja, no contexto de
critica da lisonja, é “[...] estar a s6s consigo mesmo” (FOUCAULT, 2010a, p.339), ou
seja, ter uma relacdo plena consigo e ndo depender de nada, bem como néo se
dissolver nesse amor e nesse desgosto por si. A incapacidade de estar a soOs
consigo é causadora da fenda que permite que a relacdo com o outro seja uma
relacdo de dependéncia, de vontade de preenchimento dessa lacuna por meio de
discursos que jamais podem ser discursos-verdadeiros. Nesse sentido, na falta
desta plenitude de si para consigo, buscamos em alguém uma verdade totalizada,
porém va, um discurso sobre nds que depende sempre do outro que o diz. A lisonja
acontece em uma relacao de si para consigo insuficiente, portanto, calcada no outro,
e falsa, portanto, calcada na inverdade do outro.

No contexto greco-romano, a parrhesia € antipoda da lisonja. A lisonja
discutida por Foucault é caracterizada como “sociopolitica” (FOUCAULT, 2010a,

p.341), isto €, ndo se baseia no desejo sexual, tal como era a lisonja em Platdo, mas
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numa posi¢ado social. Esta posicdo € aquela em que o sujeito que dirige a relagéo,
como numa direcdo de consciéncia, tem um status inferior ao sujeito dirigido,
configurando uma relacdo de empregado/patrdo — estamos no contexto do fildsofo
profissional, o que explica, de certo modo, a proliferacdo dessa problematica, ja que
por ventura um fildsofo pode usar de tal artimanha na garantia de seu dominio. A
parrhesia €, entdo, a “antilisonja” (FOUCAULT, 2010a, p.340), seu objetivo é “[...]
fazer com que, em um dado momento, aquele a quem se endereca a fala se
encontre em uma situacdo tal que nao necessite mais do discurso do outro”
(FOUCAULT, 2010a, p.340). Essa meta sO se alcanca se o discurso transmitido for
verdadeiro e produzir, necessariamente, uma transformacao no ser do sujeito. Seu
efeito s6 pode ser apreendido a posteriori.

O segundo contraponto da parrhesia € a retdrica, a qual, no entanto, nao
ocupa o lugar de antipoda. A retorica consiste, A Hermenéutica do sujeito, numa
arte de persuaséo, seu poder é o de encontrar, de caso em caso, aquilo que permite
ao sujeito retorico persuadir de modo eficaz, utilizando-se para tanto de uma
verdade ou de uma nao verdade. Outra definicdo interessante, retirada de
Quintiliano, € a de que, para ser tékhne, a retérica deve estar ligada a verdade, mas,
como diz Foucault, “[...] a verdade tal como é conhecida por aquele que fala, ndo a
verdade que esta contida no discurso daquele que fala” (FOUCAULT, 2010a, p.342).
Essa afirmacéo leva a verdade da retérica para um plano diferente da do discurso-
verdadeiro, aproximando-a mais de uma opinido que de um nucleo de verdade
contido em uma tradicdo. Assim, enquanto tékhne, a retérica discursa uma verdade
relacionada apenas aquele que fala, aquilo que ele domina para falar, sua verdade é
ligada a uma capacidade de conhecimento. Ela ndo considera a verdade do “dito”
(FOUCAULT, 2010a, p.343) que, em suma, seria o potencial subjetivante do
discurso, nem o lado daquele que a escuta. J4 a parrhesia é a “transmissado nua”
(FOUCAULT, 2010a, p.343) da verdade, é aquela que otimiza o transito dos 16goi
em seu potencial de forca de acdo que ndo depende completamente do sujeito da
enunciacdo. Analisando o pensamento de Foucault, essa parece ser uma Oposicao
valorativa entre conteudo, de um lado, forma e efeito, de outro, onde a retérica,
como verdade, coloca em primazia a apresentacdo de um contetdo, e a parrhesia
privilegia um modo de veiculagéo da palavra e o efeito necessario desta veridic¢ao.

A retérica se define sobremaneira de acordo com o assunto que ela deve

tratar, e a parrhesia, ndo. E a particularidade do contetido que precisa ser veiculado
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gue determinard as formas retoéricas que o discurso toma. Diferentemente, Foucault
(2010a) afirma que a parrhesia ndo se define pelo conteudo, jA& que este sera
sempre garantido e impulsionado pela verdade filos6fica, mas depende daquilo que
concerne a noc¢do de kairés, especificamente definida como o “momento propicio”
(FOUCAULT, 2010a, p.344). A verdade, para ser dita dentro da parrhesia, depende
completamente da situacdo em que serd veiculada e das condicdes em que se
encontra para recebé-la aquele a quem ela se endereca. Em sintese, dentro da
parrhesia a situacdo do ouvinte modaliza a forma da veridiccdo. Contudo, a retorica
de Quintiliano, por exemplo, é igualada por Foucault, em diversos aspectos, a
parrhesia. Nela, a palavra do mestre deve ser estratégica e proporcionar que 0s
discipulos “levem consigo” (FOUCAULT, 2010a, p.345) o que foi dito. Quintiliano
elenca uma série de prescricdes de sua retorica que servem também a parrhesia,
guais sejam, para evitar a apatia e a arrogancia do aprendiz, o mestre ndo pode ser
nem demasiado severo, nem demasiado brando. Deve estar atento aos alunos que
nao se manifestam, estar disposto a responder a todas as questdes e a aconselhar
os alunos de modo preventivo, mais que punitivo. Em certo sentido, esta
caracteristica quintiliana reforca a infimidade do conteddo diante da palavra
filosofica, ou seja, até mesmo quando um pensamento se define como retdrica pode
ser entendido como parrhesia, se analisado a partir da enunciacao e de seus efeitos.

N’A Hermenéutica do Sujeito, h4 uma oposicdo mais fundamental entre
retérica e parrhesia, que acontece na consideracdo do beneficiario da técnica. A
retérica age, de modo geral, em espacos coletivos representados pelas
assembleias. Assim, ela se desenvolve em proveito daquele que a diz, e néo
daqueles que a escutam, posto que beneficia a fala do retérico em meio as outras
opinides compartilhadas. A parrhesia, por querer unicamente gerar em seu ouvinte a
criacdo de uma relacdo adequada de si para consigo, ndo deve trazer propriamente
um beneficio para quem a exerce. E por isso que a generosidade para com quem
escuta deve ser o norte da parrhesia. Assim, esta modalidade de dizer procura
prescindir da retérica, mas néo esta proibida de utiliza-la caso o kair0s “peca” que se
a utilize — essa é a diferenca crucial entre a oposi¢cdo que a parrhesia faz com a
lisonja e a que ela faz com a retdrica. Nas palavras de Foucault, a parrhesia, quando
precisa, recorre a retorica e a “retoma diagonalmente” (FOUCAULT, 2010a, p.346)
em funcdo de sua efichcia. Em termos historicos, esta andlise se aproveita do

momento em que reaparece, no Alto Império, uma cultura literaria, retorica, oratéria
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e judiciaria conhecida por segunda sofistica, como que um ressurgimento da cultura
grega que contrariava o cuidado de si. Foucault a utiliza para tensionar a oposi¢&ao
entre retdrica e filosofia e, assim, tentar definir esta Ultima em sua especificidade
negativa em relacdo aquela.

Para definir positivamente a parrhesia, Foucault (2010a) mescla a discusséo
de trés textos antigos, o de Filodemo, Peri parrhesia, o de Galeno, presente em
Tratado das paixdes, e a carta 75 de Séneca a Lucilio, considerada por ele como o
mais aprofundado neste quesito. Filodemo é um dos fundadores do epicurismo no
periodo final da Republica romana, por volta do comeco do século | d.C. A
parrhesia, nesse epicurismo, surge relacionada a expressdo stokhazémenos,
indicando um tipo de arte conjectural. A arte conjectural, neste periodo, faz
referéncia ao exercicio do navegante e do meédico. Ela é aquela que ndo se pauta
por uma via exata de raciocinio e de método, como seria a arte methodiké, ou seja,
as ciéncias exatas, mas utiliza de discursos considerados “verossimeis e plausiveis”
(FOUCAULT, 2010a, p.348) submetidos a imprevisibilidade das situacfes. A funcéo
do “parresiasta” estaria, neste contexto, ligada a arte conjectural pelo fato de que
esta também deve se atentar a0 momento propicio (kairés) e, para tanto, precisa de
ferramentas maleaveis. A circunstancia que define este momento propicio abrange o
meio em que se encontram 0s sujeitos, 0 tempo exato de intervencdo, além do
estado de espirito dos discipulos. E necessario que o mestre ndo tenha pressa em
se posicionar com os alunos, mas que também néo demore demais e que nao cause
sofrimento ao fazé-lo. A parrhesia deve ser ao mesmo tempo socorro, boétheia, e
terapéutica, therapeia. Dentro do quadro deste texto de Filodemo surge um novo
elemento, qual seja, a parrhesia dos alunos entre si, a benevoléncia (eundia) matua
despertada pelo modo de fala do mestre. A palavra livre parte da figura do Outro e
incita os alunos a também exercerem-na e a criarem, entre si, amizade. Neste
sentido, aparece o principio de que os aprendizes devem contribuir todos com a
salvacao reciproca.

No grupo epicurista, 0 mestre e guia (kathegoumenos) tem um papel peculiar
e extremamente importante. Ele deve proporcionar um tipo de transmisséo direta da
verdade, de ser a ser, por estar inserido em uma sucessao remetida diretamente a
Epicuro. Isso s6 ocorre pelo contato pessoal com a cadeia de mestres, a qual
arraiga no kathegoumenos um “exemplo vivo” (FOUCAULT, 2010a, p.349), pulsante

e real. A parrhesia, neste aspecto, garante ainda a contiguidade entre 0s novos
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discipulos e o primeiro de todos os mestres, Epicuro. A parrhesia circula, portanto,
de forma vertical e horizontal, entre o contato da palavra livre do mestre e dos
alunos entre si — caracterizados pela forca da amizade pautada na salvacdo. Ca
esta, para Foucault, um dos fios que liga a pratica de si epicurista a pratica da
confissdo, ja que o laco causado pelo franco-falar visa a salvacao e a proliferacdo da
abertura de si diante de outrem® Mesmo assim, o carater dessa fala no contexto
epicurista € bem diferente daquele baseado na culpa, e se orienta muito mais pela
criacdo e pela manutencédo de uma benevoléncia matua.

O Tratado da cura das paixdes, de Galeno, médico grego, também serve para
pensarmos a parrhesia, mesmo que esta ndo apareca no texto de modo teorizado.
Ele comeca por uma diferenciacdo entre doenca, paixdo e erro, e embasa a
imprescindibilidade do Outro na cura de si. As causas da paixao e do erro sédo, para
Galeno, mais invisiveis que as causas das doencas. Para ele, todos somos
determinados por um excesso de amor a si (amor sui) que cria em nos ilusdes
profundas. Esta espécie de vaidade fundamental determina a necessidade do Outro
para a cura de nossas proprias paixdes e erros, pois, iludidos por nés mesmos,
somos incapazes de nos avaliarmos como convém — em uma doenca fisica, € mais
facil avaliar e cuidar de si mesmo, pois, geralmente, € possivel entender o elemento
causador da enfermidade. O Outro, nesse processo, tem por condicdo ndo ser
indulgente e nem hostil com relacdo a nos, ou seja, ndo pode ser movido nem pela
piedade e nem pela raiva, pois estas afeccdes o fariam agir de modo preconcebido
e, consequentemente, ele também ndo enxergaria a origem dos males em questéao.

Galeno descreve o processo “terapéutico” iniciado por parte do sujeito
demandante, que comeca pela procura de um Outro e deve obedecer a alguns
guesitos. O primeiro passo consiste na verificacdo da relacdo do Outro com a
lisonja. Depois disso, deve-se conversar em particular e deixar que este mestre
perceba a existéncia ou ndo de alguma paixdo em nos. A descricdo dessa relacéo
se caracteriza por uma aproximacao gradual e pela tentativa de criacdo de um laco
de trabalho, o qual visa a alma daquele que veio para falar de si. Este sujeito
dirigente deve ter certas qualidades morais, mais do que ser um “técnico da alma”
(FOUCAULT, 2010a, p.358). A mais essencial é a parrhesia, que precisa ser testada

no mestre pelo discipulo, relacéo inversa do que vai aparecer depois no cristianismo,

8 Por sinal, o termo kathegoumenos aparece no cristianismo, definindo, porém, o discipulo que
se inicia nos rituais cristaos, o catecimeno.
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onde quem passa pelo teste é o pecador e ndo o sacerdote. A segunda qualidade do
Outro filésofo é a de ser uma pessoa idosa que tenha dado provas, durante a vida,
de seu valor moral. E a terceira € a de ser um sujeito de fora do circulo social
daquele que procura ajuda. Foucault destaca a particularidade dessa parte do texto
de Galeno, ao relembrar que tanto no texto platbnico quanto em outros textos da
mesma época, as relacbes de dire¢cdo se pautavam ou no amor, ou na intimidade,
ou na amizade entre os pares. Portanto, dentro da obra de Galeno, é a exterioridade
do posicionamento daquele que sera escolhido como diretor que possibilita o
exercicio da parrhesia, precavendo a relacdo de ser pautada pela indulgéncia ou
pela severidade.

Os textos de Séneca direcionados a Lucilio também adquirem um lugar
primordial para o tema da parrhesia no curso de Foucault (2010a). Tratam-se das
cartas 40, 38 e 29, consideradas nesta ordem. Primeiro, Séneca op0e a qualidade
das relagdes de direcdo a das relagdes criadas na “eloquéncia popular’ e na
“direcéo coletiva” (FOUCAULT, 2010a, p.359). Nestas ultimas, acontece um tipo de
teatro constituido de elementos dramaticos, causadores de comoc&do emotiva mais
gue de relagbes verdadeiras. Ao contrario, o didlogo direto de sujeito a sujeito,
proporcionado pela operagao dialégica de pares, “[...] da lugar a verdade”, quae
veritati dat operam (FOUCAULT, 2010a, p.360). Para tanto, o discurso veiculado
deve ser simplex, sem ornamentos, transparente como agua. Ao mesmo tempo, ele
tem que ser composita, composto de um plano subjugado a verdade almejada e nao
as técnicas de eloquéncia, para que atinja o outro em profundidade. Esse plano sob
o qual deve se desenvolver o dialogo terapéutica € o da situacdo daquele a quem se
endereca o discurso. Como aparece na carta 38, é preciso analisar o terreno onde
se joga os “germes de razao” (FOUCAULT, 2010a, p.360), para que estas sementes
nao sejam perdidas.

Com relacédo a carta 75 de Séneca a Lucilio, Foucault (2010a) percebe nela a
presenca de uma exposicdo completa daquilo que é a parrhesia. Nesta carta,
Séneca contesta 0 que parece ser uma queixa de Lucilio quanto a forma simples
com que 0 mestre escreve suas correspondéncias. Diante desta queixa, Séneca
reafirma sua postura despreocupada com os ornamentos de uma eloquéncia e da a
ver um traco bem caracteristico do pensamento estoico, qual seja, o desejo de
“‘demonstrar” o pensamento a despeito de transcrevé-lo em palavras. Esse desejo

visa a subjetivacéo do discurso verdadeiro, a qual deve coincidir o sujeito da acéo e
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0 sujeito da enunciacdo. Eis o ponto fundamental da carta, conforme Foucault
(2010a), a saber, a criagdo da habilidade de “[...] dizer o que se pensa, pensar 0 que
se diz; fazer com que a linguagem esteja de acordo com a conduta” (FOUCAULT,
2010a, p.361), e dizer tudo isso sem recorrer propositalmente a arte do discurso, a
qual, se acabar por ser utilizada, “[...] que seja feita mais para mostrar as coisas do
que para se mostrar” (FOUCAULT, 2010a, p.361). Demonstrar o pensamento seria,
entdo, esta retirada de cena do individuo em funcdo da apari¢cdo da verdade em sua
forca propria, a qual, por seu lado, pode ser vista nas a¢des deste individuo mais do
gue exibida em palavras. Nesta cena, o fild6sofo € novamente comparado a um
médico e a um piloto em suas func¢des, ja que ambas as figuras ndo necessitam de
uma oratéria habilidosa para cumprirem seu exercicio. E notavel como o filosofo,
mesmo que trabalhe com palavras, exerce sua pratica mais distante de uma técnica
dos elementos discursivos que de uma técnica de cura. Quanto aos ornamentos da
linguagem, eles podem aparecer, em Séneca, como ferramentas Uteis, mas apenas
guando a eloquéncia, segundo entende Foucault, “[...] se oferece por si mesma ou
custa pouco” (FOUCAULT, 2010a, p.362). Este traco senequiano remete, ainda,
aquela relagdo entre discurso filoséfico e retorica, relagdo “tatica” ordenada em
funcao da utilidade do dizer.

A modalidade discursiva da parrhesia ndo visa atingir a inteligéncia
(ingenium), mas a “geréncia da alma” (animi negotium) (FOUCAULT, 2010a, p.362).
A prova da eficacia desse estilo enunciativo deve advir da formacao da habilidade
pratica e ndo apenas da capacidade de memoria. E pela fluidez da acdo que o
discurso-verdadeiro deve se atualizar. A famosa comparacao entre 0 governo e as
artes da medicina e da pilotagem é primordial justamente porque a filosofia é
pensada como uma “arte estocastica” (FOUCAULT, 2010a, p.363), voltada para o
imprevisivel e, portanto, como diz Foucault (2010a), “[...] a0 mesmo tempo racional e
incerta” (FOUCAULT, 2010a, p.363). Dai o destaque principal quanto a carta 75 de
Séneca ser a seguinte frase: “[...] trata-se antes de mostrar (ostendere) o que
experimento (quid sentiam) do que de falar (loqui)” (FOUCAULT, 2010a, p.363). Esta
frase € como a consumacédo de uma caracteristica que ja despontava nos textos de
Filodemo e de Galeno, qual seja, a transmissao (paradosis) direta do pensamento.
Esta transmissao implica, portanto, que o pensamento mostrado coincida com a
verdade da experiéncia daquele que o demonstra, para que ele seja vivo. Como a

experiéncia ndo pode ser predita, a propria verdade sera imponderavel. O ponto
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nodal de todo esse desenvolvimento tedrico sobre a parrhesia, para ndés, é essa
presenca sensivel do sujeito falante no enunciado, presengca que garante que a
verdade seja como um testemunho vivo do sujeito. A operagdo de transmissdo da
verdade pode ser confirmada, assim, tanto pela escuta quanto pelas vistas, ja que
ela se mantém a mesma desde o discurso até o modo de vida do operador da
palavra.

A parrhesia, em sintese, deve ser livre de regras retéricas e adaptada a
ocasido do ouvinte, porém, deve sobretudo ser veiculada a uma ordem proépria, que
€ o compromisso de coincidéncia entre o sujeito da enunciacdo e 0 sujeito da
conduta. Devido a esse pacto e a necessidade de sua transmissao € que precisa
ocorrer uma relacao direta entre os sujeitos da dire¢cdo, o que proporciona, nas belas
palavras de Foucault, “[...] relacdes de vidas partilhadas, longa cadeia de exemplos
vivos, transmitidos como que de mao em méao” (FOUCAULT, 2010a, p.365). Essa
relacéo direta é valorizada nas ocasides de direcao por pares, que facilita o contato
do ouvinte com o exemplum da verdade, significativamente diferente do que ocorre
numa exortacao direcionada as multiddes.

Foucault divide a filosofia antiga entre duas modalidades de transmissdao da
verdade. Aquela pedagogica, que almeja dotar o sujeito de certas aptiddes e
conhecimentos, e aquela “psicagégica” (FOUCAULT, 2010a, p.366), propria do
discurso da parrhesia, que almeja transformar o ser do sujeito. Esta “psicagogia”
implica que o trabalho sobre a verdade seja feito por parte do emissor do discurso. E
ele que assume todas as obrigacdes para com a verdade, é o trabalho dele sobre
ele mesmo que garante seus efeitos. Essa caracteristica € bem diferente, por
exemplo, do cristianismo, onde a verdade vem do Texto e da Revelacdo e o seu
preco é pago pela alma que sera guiada, alma esta que deve se esforcar para dizer
alguma verdade sobre si.

Ao falarmos de uma diferenca fundamental entre os modos de dizer a
verdade greco-romanos e os modos cristdos, pretendemos enfatizar a qualidade da
filosofia greco-romana. A importancia deste exercicio relaciona-se com o0
diagndstico, feito por Foucault (2010a), de uma predominancia cristd em nossos
modos de experienciarmos as relagdes dialdgicas. No dizer-verdadeiro do tipo
cristdo, aquele que é guiado deve dizer as coisas de modo que o sujeito da
enunciacio seja o referente do enunciado. E como se ele mostrasse o que ele é a

partir do que ele diz. Ao contrario, o dizer-verdadeiro greco-romano implica aquele
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gue dirige os outros. E o implica ndo como referéncia estrutural do que foi dito, mas
como coincidéncia entre o sujeito de enunciacéo e o sujeito de atitudes. A verdade
dita ndo apresenta o Ser do dizente, mas se apresenta ela mesma por meio das
atitudes de quem a diz. Este transito singular da palavra ndo pode ocorrer senao a
partir da relagcdo estabelecida entre um si mesmo e um Outro, o fil6sofo.

2.5. Notas conclusivas sobre um Outro fil6sofo

A figura do Outro, dentro da espiritualidade do cuidado de si, determina o
posicionamento do filosofo no exercicio de uma funcéo terapéutica. Seria esta a
funcao principal, a espinha dorsal daquilo que Foucault (2010a) busca em 1982, e 0
admite em 1983, em Berkeley (FOUCAULT, 2017, p.79), quando diz ser essa a
razao do seu foco nos greco-latinos. O fildsofo, assim posicionado, visa otimizar nos
sujeitos a capacidade de uma autossubjetivacdo, coincidindo esta potencialidade
com o alcance de uma cura. Neste sentido, podemos falar de um contorno geral
para o mestre da cultura de si, que sera dotado de certos tracos agrupados a partir
das analises de Foucault (2010a), sobretudo quando ele discute os pensamentos de
Epicuro, Galeno, Epicteto, Filodemo, Quintiliano e Séneca, figuras que se dedicaram
notavelmente a pensar a funcdo do mestre.

Mesmo que voltada para obtencdo de uma espécie de cura, a ligacdo entre
mestre e discipulo, neste contexto, sera muito diferente de uma direcdo crista ou
daquela psiquiatrica/psicolégica, ambas deixadas de lado no curso de 1982, apesar
de aparecerem demasiadamente em outras obras de Foucault. A comecar pela
circunstancia que leva a ligacao filosofica, a qual acontece, na cultura de si, pela
unido de duas “vontades” (FOUCAULT, 2013, p.42), ou seja, de modo voluntario e
temporario. Ela se inicia pela ocorréncia de uma porcao de fatos que precisam ser
equacionados, mas que servem de fomento para a criagdo de um modo de vida
duradouro. Mesmo que a direcao filoséfica leve um tempo longo, a parceria greco-
romana visa dotar o sujeito dirigido da autonomia necesséria para, posteriormente,
prescindir de orientacdes e de intervencdes. Outro fator importante desta relacao
filoséfica epicurista e estoica € que ndo existe a necessidade de uma exposicao
exaustiva de uma verdade do discipulo para o mestre, e muito menos um vinculo tal

gue dé a este total poder sobre quem o procura.
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De uma perspectiva técnica, o Outro precisa cumprir uma série de requisitos,
como Foucault (2010a) o demonstra comentando o Tratado das Paixdes, de Galeno.
No contexto especifico da parrhesia trabalhada em 1982, que é a da direcdo de
consciéncia, mais voltada a “fala franca” que ao “tudo dizer” ou ao “dizer
corajosamente” (FOUCAULT, 2010b, p.71), o mestre precisa estar particularmente
atento a possibilidade de recepcéo da verdade por parte do discipulo. Portanto, ao
exercer sua funcédo, o fildsofo parece movimentar-se por uma série de posturas
taticas voltadas ao momento propicio (kairés) da intervencdo, como, por exemplo,
ndo estabelecer didlogos vaos, nem usar de violéncia, nem irritar e/ou constranger
guem 0 escuta — duas caracteristicas comuns ao posicionamento socratico. O
mestre ndo deve, ainda, pautar-se na lisonja, nem usar de reprimendas e,
principalmente, ndo colocar-se como alguém que, por si sO, pode satisfazer as
demandas do discipulo, no sentido de tudo saber. Em suma, o mestre greco-latino
nao € nem um mestre de exemplo, nem um mestre de competéncia e nem um
mestre do embaraco (FOUCAULT, 2010a, p.115-116), ja que nédo visa apenas a
substituicdo de uma ignorancia por um saber. Foucault o classifica como o “[...]
mediador na relacdo do individuo com sua constituicao de sujeito” (FOUCAULT,
2010a, p.117).

Dentro do exercicio desta mediacdo, a funcéo terapéutica da filosofia coincide
com a possibilidade de transformar a maneira de ser de um sujeito que nao pode
fazé-la sozinho. Para Foucault, 0 mestre

[...] ndo é mais aquele que, sabendo o que o outro ndo sabe,
Iho transmite. Nem mesmo € aquele que, sabendo que o outro
ndo sabe, sabe mostrar-lhe como, na realidade, ele sabe o que
ndo sabe. Nao € mais nesse jogo que 0 mestre vai inscrever-
se. (FOUCAULT, 2010a, p.117)

Assim, considerando a figura histérica de um Outro que, de diferentes maneiras, diz
ao sujeito a sua verdade, ja que este ndo é capaz de compreendé-la — um modo
sintético de referir-se ao contexto platbnico-cristdo, ha aquele Outro que, frente ao
sujeito, faz com que ele préprio possa criar os meios de sua verdade. Nesta
vertente, o mestre ndo possui o lugar de referéncia do saber, mas o lugar de

interlocutor em uma relacéo ética.
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A dupla diviséo historica entre as figuras do Outro pode ser enriquecida com a
divisdo, feita por Foucault (2010b) em 1983, entre “trés dizer-a-verdade”
(FOUCAULT, 2010b, p. 77) presentes na tradicdo ocidental, quais sejam, os modos
oracular, confessional e do jogo politico. Estas modalidades referem-se a formas
distintas de produzir e veicular o verdadeiro, posicionando o Outro em lugares
diversos. Estes tipos enunciativos estdo presentes na tragédia de lon, de autoria de
Euripedes, mas podem ser vislumbrados de modo conjuntural no desenvolvimento
das praticas de si ocidentais, marcando caracteristicas gregas, greco-latinas, cristas
e modernas. Para esta leitura, temos em conta a contribuicdo de Cattapan (2011),
gue volta a discussdo foucaultiana para a analise de posi¢cdes interpretativas
operadas atualmente, mas no contexto da psicanalise, que ndo € o foco das
presentes consideracfes. De qualquer forma, é coerente compreender a divisdo do
Outro como uma das entradas para uma analise mais direta do presente, dando
importancia a ideia de Foucault acerca da centralidade do problema para “[...] toda
histéria da pratica de si e, de modo mais geral, da subjetividade no mundo ocidental”
(FOUCAULT, 2010a, p.117).

Primeiro, falemos do Outro em posicédo oracular. Seu modelo é o templo de
Delfos, de onde uma divindade tem o poder de revelar ou ndo a verdade. Esta,
quando aparece, é dada pelo Outro de forma “[...] reticente, enigmatica, dificil de
compreender e, no entanto, inelutavelmente diz o que é e o que sera” (FOUCAULT,
2010b, p.76). A verdade sO pode se expor proxima ao oraculo, ou seja, no plano
criado por ele para sua veiculacéo, e exige daquele que a demanda a capacidade de
solucionar o enigma discursivo. E uma verdade que determina como sera a vida
daquele que a busca, mas aparece apenas ofuscada, em “metades” (FOUCAULT,
2010b, p.79). O plano dialégico do modo oracular pode ser definido como uma
relacdo na qual apenas um dos lados detém a capacidade de produzir um saber
verdadeiro (CATTAPAN, 2011).

Segundo, ha o modo confessional de producdo da verdade. No caso do curso
de 1983, Foucault se restringe ao fon de Euripedes, mas podemos falar de um plano
genérico, no qual o Outro escuta uma verdade confessada por aguele que o procura.
Cattapan (2011) enxerga dois cenarios para essa mesma logica, um, no qual o
Outro apenas recepciona a verdade que o sujeito detém mas precisa compartilha-la;
dois, no qual o Outro tem o papel de fazer a verdade aparecer no discurso turvo e

involuntario de um sujeito que, apesar de dizé-lo, ndo poderia percebé-la sozinho.
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Nas duas ocasides, 0 confessor ou apresenta-se “[...] sedento de escutar uma
verdade”, ou “[...] ocupa uma posicado em que somente ele € capaz de pontuar
quando uma verdade surge ou n&do no discurso [...]"” (CATTAPAN, 2011, p.09). Em
ambos o0s casos, 0 oracular e o confessional, ha alguém que sabe, desde o
principio, a verdade. Sendo o Outro ou o discipulo, h4 sempre alguém que, nas
palavras de Cattapan (2011), “[...] j@ tenha mapeado onde e o que deve ser a
verdade secreta” (CATTAPAN, 2011, p.10).

Por fim, o modo do jogo politico de producao do verdadeiro, aquele que mais
se associa ao lugar do Outro da espiritualidade do cuidado de si. O jogo politico sé
acontece quando ha, entre o Outro e o sujeito, a necessidade de uma interlocucéo
gue passe pela experiéncia comum, dentro de um plano de relacdo com as regras
morais e os interesses de cada uma das partes em determinada situacdo. A propria
relacdo que Socrates estabelece com Alcibiades n&o depende do oraculo, mas de
um embate dialogico, de uma discussao sobre praticas diversas, diferentes valores e
concepcdes etc. O primeiro visava cumprir seu encargo de cuidar do cuidado de si
de outrem, e o segundo desejava cuidar de si apropriadamente para poder governar
a cidade. Cattapan sintetiza a questdo do espaco de veiculacdo da verdade no jogo
politico, dizendo: “[a] verdade que se constréi ali é algo entre pessoas, ndo algo
transcendental ou algo localizado dentro de alguém” (CATTAPAN, 2011, p.13). E o
Outro, portanto, situa-se no mesmo plano que o sujeito, mas dotado de uma
diferenca proporcionada por sua técnica, que possibilita a movimentacdo do jogo e
sua respectiva producdo dinamica de discursos verdadeiros, tal como a parrhesia
pode movimentar a democracia diante da monotonia do direito igualitario a palavra
(FOUCAULT, 2011).
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INTERLUDIO: a verdade como equipamento e socorro

A presente sec¢do tem como intuito circunscrever alguma definicdo da verdade
formulada pela leitura de Foucault (2010a) sobre a filosofia greco-latina. Esta
tentativa € importante, pois a verdade tem lugar central na apreenséo dos diferentes
modos de subjetivacdo estipulados pelas diferentes técnicas de si, bem como a
especificidade greco-romana tem lugar fundamental na analise foucaultiana da
historia da subjetividade. Com este objetivo, buscamos pensar o lugar da verdade na
funcdo terapéutica da filosofia. Introduzimos, primeiro, a analogia entre filosofia
antiga e medicina, presente nos textos referentes ao cuidado de si (epiméleia
heautol) epicurista e estoico. Depois, consideramos a definicdo da verdade como
um equipamento (paraskeué) de protecdo e socorro, 0 qual representa o nucleo
desta questao no curso de 1982. Por fim, procedemos uma problematizacdo acerca
da tendéncia e da impossibilidade de se enxergar, nesta verdade greco-romana,
uma noc¢ao que seja indice de si (index sui), em outros termos, alheia as relacdes de
coercao e supostamente isolada pela efetivacao da liberdade.

A tendéncia a enxergar o jogo de veridiccdo greco-latino como propulsor de
uma noc¢do de verdade hipostasiada € tamanha que, ndo por coincidéncia,
perguntaram a Foucault, em 1984, se existiria uma modalidade particular de jogos
de verdade que, dentre toda historia do ocidente, se caracterizaria por “[...] sua
essencial abertura, sua oposi¢cao a qualquer bloqueio do poder, ao poder, portanto,
no sentido da dominagao-submissao” (FOUCAULT, 2006b, p.281). Para o filésofo, a
busca por uma dimensdo minima de submissdo nas relagbes de poder pode ser
melhor vislumbrada, de fato, entre greco-latinos livres. A verdade, quando definida

neste contexto, realmente aparenta, sob certo angulo, ser indice de si (index sui). No
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entanto, mesmo em 1982, quando Foucault parece intensificar a busca por esse
modo de ligacdo entre sujeito e verdade, ela vem em conjunto com a necessidade
de criar uma espécie de regime de verdade pautado na exclusdo do sujeito stultus.
Isso ndo diminui a importancia do status do discurso-verdadeiro no periodo greco-
latino, nem relativiza a necessidade de pensa-lo, bem como a possibilidade de,
fazendo-o, contribuir com a histéria da experiéncia de si ocidental. Mas € preciso
dizer que, da nossa perspectiva, a verdade sem constrangimento nao é algo que
Foucault tenha encontrado ou elaborado a partir dos gregos e greco-romanos, COmo
ele mesmo responde:
A ideia de que poderia haver um tal estado de comunicag¢ao no
gual os jogos de verdade poderiam circular sem obstaculos,
sem restricbes e sem efeitos coercitivos, me parece da ordem
da utopia. [...] O problema nao &, portanto, tentar dissolvé-las
na utopia de uma comunicacdo perfeitamente transparente,
mas se imporem regras de direito, técnicas de gestdo e
também a moral, o éthos, a pratica de si, que permitirdo,
nesses jogos de poder, jogar com 0 minimo possivel de
dominacdo.” (FOUCAULT, 2006b, p.284)

Filosofia e medicina

Uma das grandes singularidades d’A Hermenéutica do Sujeito (FOUCAULT,
2010a) é a atencdo ao momento de ligacéo, na antiguidade, entre as artes de viver e
a pratica médica. Para uma consideracdo do plano sobre o qual se desenvolve a
verdade da espiritualidade greco-latina, essa historia € fundamental. Nesse sentido,
podemos delega-la o mesmo grau de importancia da converséo a si e da questédo da
posicdo do Outro. Trata-se, se comparado com as obras anteriores, de uma
diferenciacao notavel no relacionamento entre Foucault e o campo da medicina, por
desenvolver uma inesperada afinidade entre a pratica médica a vertente da qual,
naguele curso, ele pretende se aproximar. Se isso acontece é porque, conforme
exposto um ano antes:

[...] grande parte da medicina grega e romana estava
essencialmente centrada nao tanto em dizer como tratar as

doencas, e mais em definir uma arte de viver que fosse, de
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certo modo, uma arte fisica, corporal, fisiolégica, psicoldgica
também, de viver. (FOUCAULT, 2016, p.28)

A compreensdo da filosofia desde a funcédo terapéutica conta com a
colaboracéo do trabalho de Pierre Hadot, professor no College de France na cadeira
de Histdria do Pensamento Helenista e Romano. Hadot desenvolve suas pesquisas
a partir de um método original de traducdo e interpretacdo dos textos gregos e
latinos (CHASE, 1995), o que nos permite entender que sua obra e, portanto, a
interpretacdo de Foucault, desenvolve-se por uma via bem especifica e néo
necessariamente alinhada a tradicao filoséfica contemporanea aos dois pensadores.
Para Hadot, “[...] a filosofia aparece como terapéutica” (HADOT, 1999, p.154)
guando se volta para um sujeito imerso em angustias com a pretensao de cura-las,
quando visa, portanto, a tranquilidade da alma. E neste contexto que a filosofia sera
transmitida por inimeras analogias e metaforas referentes a medicina, mas também
praticada em proximidade com a pratica médica. Entre os dois campos se abre uma
area metaforica que permite a aplicacdo das mesmas nocdes tanto para o corpo
guanto para a alma, caracteristica significativamente nova na historia ocidental
(FOUCAULT, 2010a; 2017).

N’A Hermenéutica do Sujeito, as associacdes preliminares entre filosofia e
medicina se encontram nos comentarios sobre Epicuro, o qual aparece como o0
primeiro filésofo a atrelar o “ocupar-se” (cuidar-se, epiméleia) com o termo médico
therapeuein, nocdo que sera descrita de trés formas. Primeiro, ela se refere a
cuidados médicos para com a alma; segundo, designa o trabalho que um discipulo
faz para um mestre e, por ultimo, esta atrelada a constancia do culto prestado a si e
a certas divindades. Dentro dos trés movimentos da therapeulein, a funcéo principal
do filésofo aparece como a “[...] cura das afec¢gbes humanas” (FOUCAULT, 2010a,
p.10). Mais ainda, a necessidade da filosofia é delegada a necessidade de estarmos
em boa salde, e a cura, nesse sentido, s6 advém por meio da verdade. Outro
exemplo, em Da Tranquilidade da Alma, de Séneca, o fil6sofo tem o papel de
“‘médico da alma” (FOUCAULT, 2010a, p.81). No texto Do Controle da Célera, de
Musonius Rufus, o cuidado constante de si se associa a definicAo de uma vida
salutar. Outra expressdo que demonstra explicitamente o estreitamento entre
filosofia e terapéutica € o termo que aparece em Filon de Alexandria, algo proximo
de um cuidado da alma, “epiméleia tés psykhés” (FOUCAULT, 2010a, p.83). Ou,

127



ainda, a ideia de Epicteto de que a escola de filosofia é um iatréion, na traducéo de
Foucault, um “dispensario” (FOUCAULT, 2010a, p.91) da alma, onde a estadia so &
possivel se ocorrer por vontade prépria ou por necessidade de tratamento.

Desta conexdo surgem alguns arranjos importantes. O primeiro é a associacao
de pessoas em espacos proprios para a préatica da filosofia, como os que Epicteto
considera os hospitais da alma, que modificam a concepc¢éo da escola filoséfica, ja
gue agora ela deve ser orientada pela vontade do tratamento muito mais do que pelo
desejo de adquirir habilidades intelectuais. Foucault afirma que ha, em Epicteto, a
seguinte consideracdo feita aos discipulos: “[...] deverieis vos lembrar que estais
aqui essencialmente para a cura” (FOUCAULT, 2010a, p.90). O segundo € o fato de
gue, na filosofia greco-romana, apesar de serem diferenciados cuidado da alma e
cuidado do corpo, ja que filosofia e medicina sdo analogas mas especificas, a
aproximacéo funcional das duas areas demonstra uma reconciliagdo do corpo e da
alma, supostamente afastados desde o neoplatonismo. Foucault escreve, sobre o
grupo de filésofos terapeutas: “[...] ter-se-a que lidar com toda uma imbricacao
psiquica e corporal que constituira o centro desse cuidado” (FOUCAULT, 2010a,
p.97). Isso fica mais evidente ainda na ideia de Plutarco de que as duas técnicas,
medicina e filosofia, s&o a mesma regiéo, “mia khéra” (FOUCAULT, 2010a, p.89).

Tal correlacdo entre filosofia e medicina sera demarcada de diferentes
maneiras. Primeiro, Foucault analisa a “[...] identidade do quadro conceitual ou do
arcaboucgo conceitual” (FOUCAULT, 2010a, p.89) entre ambas. O termo nodal é o de
pathos, traduzido tanto como paixdo quanto como doenca. Dai, sobretudo nos
estoicos de maneira mais sistematizada, sdo descritas algumas analogias
importantes que partem da relacdo entre o caminho de evolucédo de uma doenca e o
de uma paixdo. Ela comeca pela definicdo da constituicdo do sujeito, a qual é
pensada como naturalmente passivel de desembocar em uma doenca. O segundo
estagio é o “[...] movimento irracional da alma” (FOUCAULT, 2010a, p.89), traduzido
pro latim como pertubatio ou affectus, que se refere também ao advento do pathos
propriamente dito, ou seja, a doenca. Em seguida vem a passagem (nésema) ao
estagio de cronicidade (héxis ou, em latim, morbus), o qual culmina, por fim, na
doenca permanente (arréstema ou, em latim, aegrotatio). A ultima etapa é, entéo, o
vicio (kakia, ou, em latim, vitium malum e pestis), estado que deforma e consome o
individuo por completo. A propria definicdo da pratica de si é, portanto, equivalente a

uma “operagao” médica, como designa a expressao epicurista therapéuein heauton,
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gue implica todos os sentidos de therapéuein a uma relagédo consigo (heauton), onde
a ideia de um culto a si mesmo ganha a tonalidade de cuidar das préprias paixdes.
Para cuidar da alma emprega-se, ainda, expressdes como “curar’, ‘tratar’, ‘amputar’,
‘escarificar’, ‘purgar’ etc.” (FOUCAULT, 2017, p.79).

O cuidado de si abriu um leque enorme de tipos de relacdes e de organizacdes
sociais. Uma delas € a dos Terapeutas. Foucault (2010a) afirma que a Unica mencéo
a este grupo se encontra em apenas um texto, de Filon de Alexandria, o Tratado da
vida contemplativa, e no mais eles s6 aparecem como referéncia implicita. Tal
raridade deu abertura, inclusive, para que os terapeutas fossem pensados quase
como pensamos a imagem de Socrates, como figuras ideais que possivelmente
nunca existiram. Eles se reuniam ao redor de Alexandria em pequenas habitacdes
afastadas do nucleo da cidade, com o objetivo de atingirem a propria cura. Conforme
analisa Foucault, tal denominagcdo do grupo ocorre justamente pela analogia entre o
cuidado filosofico da alma e o cuidado médico do corpo. Ela acontece por analogia e
nao por identidade, ja que a terapéutica (therapeutiké) deste grupo € mais
abrangente que a iatrica (iatrik€), que seria a alcada médica restrita ao cuidado
fisico. A primeira, por sua vez, toca desde o cuidado espiritual até o “culto do Ser”
(FOUCAULT, 2010a, p.90). Outra caracteristica basilar deste grupo € a visada da
relacdo de mestria (enkrateia) de si para consigo. Ela s6 é possivel por meio da
préatica diaria do cuidado da alma, complementada com o cuidado, menos frequente,
do corpo. A imagem dos Terapeutas parece circundar, segundo a leitura
foucaultiana, todos os textos greco-romanos que versam sobre os rituais e as
técnicas envolvidas na apreensdo da verdade em seu potencial de cura. Podemos
notar, ainda, o enderecamento de Foucault ao presente, na medida em que o proprio
termo “terapeuta” tem um lugar importante nas praticas contemporaneas, tendo sido
banalizado ao nédo se inscrever em uma histéria do cuidado de si. Mesmo que ainda
nao facamos uma analise direta desta dimenséo, cabe reafirmar a ideia de que o
curso de 1982 parece deliberadamente direcionado, em diversos aspectos, a
genealogia deste tipo de técnica que, nos dias de hoje, compde fortemente as
relacBes consigo e as relacdes com o Outro pelas quais fazemos nossa experiéncia
Como sujeitos ocidentais.

Em suma, podemos situar nessa aproximacéo entre filosofia e medicina uma
série de técnicas e de concepcdes desdobradas da necessidade de uma conversao

a si com a finalidade de uma salvagéo, de uma purificacdo ou de uma cura de si
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mesmo. As caracteristicas proprias ao exercicio espiritual serdo, portanto,
enquadradas nessa proximidade entre curar e filosofar e, principalmente,

assentadas sob certa nocéo de verdade.

A verdade definida como equipamento (paraskeué€) de protecao e socorro

A nocdo de verdade desenvolvida pela filosofia pagé dos séculos | e Il pode
ser caracterizada pela nocdo de equipamento (paraskeué)®, termo largamente
encontrado nos textos epicuristas e estoicos (FOUCAULT, 2010a). Esse sera o
principal enquadre descritivo, em 1982, para a especificidade da verdade greco-
romana. Grande parte do esforco filoséfico daquela época é voltado a este ponto, ja
gue a criacdo do equipamento de verdade aparece como o objetivo final da pratica
filosofica e, depois de alcancado, ele exige uma constante manutencao.
Pretendemos, portanto, comentar alguns dos temas trazidos por Foucault acerca da
paraskeué, tanto com respeito ao seu processo de producdo quanto sobre suas
finalidades. Perceberemos que, nesta vertente, a questdo da verdade ndo é
problematizada nos termos de um conhecimento a ser transmitido e fixado em
alguma espécie de inventario, como acontece depois no cristianismo ou na ciéncia.
Veremos também que ela podera ser estabelecida como uma “forga” (FOUCAULT,
2013), concepcdo que, em nossa opinido, € o mais proximo de uma definicdo
especifica para a verdade, pois 0 equipamento (paraskeué) ao mesmo tempo que a
circunscreve designa mais o seu estado final, e ndo a sua “consisténcia”.

Iniciemos pelo processo de constituicdo do equipamento, que deve ser um
dos resultados imprescindiveis da ascese (askesis). A ascese €& a “pratica
operatoria” (FOUCAULT, 2010a, p.281) do cuidado de si, ou seja, o conjunto de
técnicas envolvido no exercicio do preceito. Cabe lembrarmos que, no periodo
greco-romano, a ascese visa a construcdo de um estilo (forma) a despeito do que
ocorre mais a frente com o cristianismo, quando a ascese visa a constituicdo de uma
regra de vida (regula vitae). A questdo do estilo é uma das possibilidades de
aproximar a filosofia da medicina e da navegacdo, por exemplo, ja que o0 saber

produzido deve ser “conjectural” (FOUCAULT, 2010a, p.222), ou seja, deve

o O termo paraskeué, no curso de 1982, aparece majoritariamente sem traducao.
Provavelmente, a explicacdo para isso é a polissemia do termo original, que varia entre
‘equipamento”, “mecanismo de seguranga”, “armadura”’, “ferramenta de protegéo”’ e
“socorro”. Optamos por seguir com a nogao de equipamento.
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corresponder ao imprevisivel das situacdes e, por isso, ndo pode se restringir a uma
forma de cartilha.

Usando termos de Musonius Rufus, Foucault (2010a) capta a separagao
antiga entre epistéme theoretiké e epistéme praktiké, saberes tedricos e saberes
praticos, ambos componentes de uma hierarquia voltada & necessidade de
aquisicdo das virtudes. E da predominancia da praktiké que se desdobra esta
ascese, predominancia que conflui a pratica filos6fica e a austeridade do
treinamento no sentido esportivo e guerreiro, como ocorre sob o termo
gymnézesthai, mais ou menos como praticar a ginastica. E da praktiké, também, que
0 saber serd formado como equipamento (paraskeué€). Cumpre dizer que, quanto
mais a ascese da cultura de si pode se configurar deste modo austero e treinado,
menos podemos afirmar que ela € balizada pela funcdo de uma lei regente de um
codigo. A ligacao que ocorre neste campo € entre sujeito e verdade, e a austeridade
advém justamente da auséncia de lei.

Conforme as definicbes de Foucault (2010a), em contrapartida a ascese crista
que se pauta numa renuncia, a ascese paga “dota” o sujeito de algo que ele néo
tinha, algo que permite “[...] proteger o eu e chegar até ele” (FOUCAULT, 2010a,
p.285). Este algo deve ser o préprio equipamento de verdade (paraskeu€), objetivo
imediato da ascese, 0 qual relaciona-se precisamente com 0s eventos imprevisiveis,
ajustando-se a eles, preparando o sujeito para lidar com a realidade inconstante sem
perder sua estabilidade. Neste sentido, Foucault aproveita 0 modelo encontrado na
figura de Demetrius, no livro VII, do De beneficiis, de Séneca, onde se compara o
sabio e o atleta. Neste exemplo, fala-se do treinamento de um atleta que se detém
no exercicio e na memorizacdo de poucos movimentos, 0S movimentos
fundamentais, estritos a necessidade de lidar com as surpresas que podemos
encontrar. Tal treinamento ndo intenta superar a Si € nem aos outros, mas visa
somente a habilidade de resolver e de enfrentar os desafios da vida por meio do
equipamento criado para tanto, o qual deve ser constituido de tal maneira que esteja
facilmente disponivel mediante os acontecimentos. Entdo, € possivel falar de mais
uma dimensao da paraskeué, a de conjunto de movimentos. Foucault afirma, a partir
de Marco Aurélio, que o estado de ser pretendido pelo cuidado de si é o estado de
alerta, o estado de preparacgéo, de estabilidade e de calma diante do unico “inimigo”,
o “acontecimento”. Se definido a partir do atleta, o sujeito greco-romano, para
Foucault, € um “atleta do acontecimento” (FOUCAULT, 2010a, p.287).
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As “pecas” do equipamento de verdade sdo os conjuntos de “discursos-
verdadeiros” (FOUCAULT, 2010a, p.287), os légoi. Eles ndo representam apenas
palavras, axiomas e proposi¢cdes. Eles sdo, para Foucault, “[...] enunciados
materialmente existentes” (FOUCAULT, 2010a, p.287). Estes enunciados devem
permanecer fortemente memorizados por meio dos exercicios, memorizados a ponto
de estarem “arraigados” e “implantados” (FOUCAULT, 2010a, p.288) no espirito.
Neste plano, retemo-nos novamente a nocdo de que, no periodo greco-latino, a
compreensao de um texto exige uma leitura quase sempre pronunciada, ja que as
frases sdo compostas sem separacdo. Essa caracteristica fundamenta a
circularidade entre a técnica da palavra, o exercicio fisico e a apreenséo da verdade
pela ética. Como Foucault expode,

[p]ara se chegar a destacar as palavras como convinha, era-se
obrigado a pronuncia-las, pronuncia-las em voz baixa. De sorte
gue o exercicio de ler, escrever, reler o que se tinha escrito e
as anotacdes feitas, constituia um exercicio quase fisico de
assimilacdo da verdade e do légos a se reter (FOUCAULT,
2010a, p.321).

O exercicio de leitura greco-latino realiza, portanto, uma assimilagao “muscular’ dos
preceitos. E assim que se constr6i a armadura de verdades. Esse grupo de
discursos € um tipo especifico de enunciado, um enunciado “[...] fundado na razao”
(FOUCAULT, 2010a, p.288), ou seja, a0 mesmo tempo razoavel, verdadeiro e
facilmente transponivel em acéo, portanto, prescritivo. Mas é necessario entender
gue eles devem ser guardados de tal maneira que sejam espontaneamente
prescritivos. Assim, os enunciados verdadeiros geram algo para além da convicgao,
isto €, devem resultar na propria acdo. Precisam fazer o sujeito falar, mas também
agir “pelo” sujeito, como afirma Foucault, “[...] ndo somente dizendo-lhe o que é
preciso fazer, mas efetivamente fazendo, na forma da racionalidade necessaria, o
que é preciso fazer” (FOUCAULT, 2010a, p.289).

Mais do que enunciados, os discursos-verdadeiros sdo partes de uma central
de acado alocada no espirito, segundo Foucault, de modo “[...] a0 mesmo tempo
virtual e eficaz” (FOUCAULT, 2010a, p.289). Ou seja, sdo verdades bem
assentadas, mas facilmente disponiveis. O logos deve ser “socorro” (FOUCAULT,

2010a, p.289), boethods, semelhante a uma voz que responde ao sujeito quando este
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apela por ajuda, e o responde em acdo. Na literatura dos séculos | e Il € muito
frequente as metaforas referentes ao carater auxiliador do l6gos. Encontramo-lo
descrito como um remédio, l6gos pharmékon. Ha ainda a metafora da navegacao,
dentro da qual o l6gos € que é concebido como o piloto, ou mesmo no espectro
militar, onde o l6gos € tanto a armadura quanto a muralha que envolve um reflgio
de guerra. Por fim, o légos atua também com relacdo ao sujeito desprevenido,
imerso na “rasa labuta da vida cotidiana” (FOUCAULT, 2010a, p.290), ocasido em
gue a verdade ndo permite que ele seja mais fraco que os infortinios que lhe
acometem.

Para que a verdade seja socorro, € necessario ter os enunciados verdadeiros
a mao (prokheiron, ou, em latim, ad manum). Neste sentido, a constru¢cdo desta
verdade esta necessariamente atrelada a certa concepc¢ao de memaoria. A memoria,
em sentido classico, mnéme, tem como papel manter o enunciado e o seu brilho
guardados e, ao mesmo tempo, iluminar quem fizer parte dessa memoria e
pronunciar novamente alguma sentenca advinda da boca do aedo ou do sabio. Ja a
memoria que guarda o enunciado a mao se aproxima mais de uma “memoria de ato”
(FOUCAULT, 2010a, p.290), e sua manutencdo, sua fixacdo, deve ser mais
muscular que de consciéncia — como dito por Foucault, a verdade se localiza em
uma “virtualidade fisica” (FOUCAULT, 2010a, p.321). E preciso que cada sujeito
tenha, em si mesmo, a capacidade de uma memadria automaticamente atualizavel,
habilidade que deve ser conquistada em atividade (FOUCAULT, 2010a, p.290). A
diferenca fundamental da verdade enquanto equipamento (paraskeué) com relacéao
a verdade da concepgao de “memoaria arcaica” (FOUCAULT, 2010a, p.291) é que,
nesta Ultima, é a enunciacdo da sentenca, mesmo que reformulada, que faz a
verdade ressurgir em seu brilho. De modo diverso, a enunciacdo das sentencas que
compdem 0 equipamento sO acontece na ocasido do treinamento. As frases
precisam ser veementemente repetidas e trabalhadas para que, frente a situacéo
demandante, a verdade apareca. Os enunciados sdo assim reatualizados a cada
momento, eles sdo guardados de forma a se transformarem, como define Foucault,
no proprio “sujeito de acdao” (FOUCAULT, 2010a, p.291). Sua verbalizagdo nao
indica apenas um ato de memorizagdo, mas um ato de preparacdo e de
transformagdo mediante o qual, sem precisar dizé-lo, o sujeito aja da melhor
maneira possivel quando for conveniente — ou seja, a verdade ressurge, quando

necessaria, sem precisar ser enunciada.
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Os sentidos dados por Foucault (2010a) & nocdo de verdade greco-latina
podem ser melhor compreendidos quando extrapolamos a dimensdo da ascese
(askesis) e consideramos a relacdo da cultura de si com a transmissdo do
conhecimento (méathesis), que também se desdobra de uma diferenciacdo com
relacdo a retdrica. Mais exatamente, voltamos a consideracdo dos textos epicuristas.
Destes textos, Foucault (2010a) destaca uma modalidade de saber denominada
physiologia, a qual define todo saber da natureza que contribui filosoficamente com
a prética de si, ou seja, que produz modos de existéncia.

Em Epicuro das Sentencas Vaticanas, o termo physiologia aparece dentro de
uma clivagem entre o saber de espiritualidade e o saber daqueles que ostentam a
cultura (paideia), o qual concerne aos fanfarrées (kdmpus), nos termos de Foucault,
os “fazedores de palavras” (FOUCAULT, 2010a, p.213), pessoas que trabalham sob
a palavra enquanto ruido (phoné) mercadologico e ndo enquanto discursos-
verdadeiros. Os fanfarrbes, muito provavelmente uma referéncia aos retéricos, séo
pessoas que manipulam as massas e nao formam seus proprios bens, néo
trabalham de modo autbnomo. Foucault os classifica como “[...] pessoas que
fabricam, para vender, certos efeitos ligados a sonoridade das palavras”, sao
“artesaos do ruido verbal”, “artistas do verbo” (FOUCAULT, 2010a, p.213). Sdo estes
mesmos fanfarr6es que criam uma segregacdo do saber e o alocam no privilégio
financeiro daqueles que podem considerarem-se “cultivados”, supostamente
diferenciados da massa. Seu conhecimento tem como finalidade criar reputacéo e
prestigio social, 0 que Foucault designa como saber de jactancia. Essa cultura
(paideia) é definida, nestes termos, “[...] como aquilo que serve para jactar-se entre
os outros” (FOUCAULT, 2010a, p.213). A paideia, que na Grécia antiga possuia
diversos sentidos positivos e designava a vida do sujeito cultivado, € rejeitada por
Epicuro pelo seu teor ostensivo e manipulador, como se ela sO existisse para fazer-
se admirada.

Em contraposicdo ao saber de jactancia, existem os saberes que advém do
trabalho sob o arcabouco racional da humanidade (l6gos) com a finalidade de
producdo de formas de vida (éthos). Nestes ultimos é que entra a physiologia de
Epicuro. Ela é definida ndo como um “setor do saber” (FOUCAULT, 2010a, p.214),
mas como um conhecimento da natureza (physis) apto a se prestar como principio
de acdo e de liberdade, tendo por objetivo preparar (paraskeuazei) os sujeitos, em

suma, produzir o equipamento (paraskeué). A physiologia, por entrar na constituicao
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deste tipo de verdade, procura gerar sujeitos independentes, 0s quais produzem
seus proprios bens. Mais que isso, ela aprimora o sujeito com coragem, tanto para
ultrapassar as doutrinas com as quais tentaram embuti-lo quanto para afrontar as
autoridades que procuraram submeté-lo as suas leis. A physiologia é atrelada
também a nocdo de autonomia (autérkeia), apontando mais uma vez para a
plenitude de uma relacdo consigo. Foucault percebe que o exercicio do saber da
physiologia possui relacdo estreita com a técnica da parrhesia, inserindo-se, assim,
nas relacdes filosoficas com outrem e n&o apenas na relacdo consigo. E a parrhesia
gue garante a um saber seu status de physiologia, e ndo seu conteudo.

Inseridos neste panorama da verdade como uma paraskeué, do saber
enquanto physiologia e da enunciacdo enquanto parrhesia, nao existe a
necessidade de voltarmo-nos a n0s mesmos como objeto de conhecimento,
conforme se delineia no cristianismo e se consolida na modernidade. Mesmo
guando nos localizamos no plano do conhecimento de si, neste tipo de pensamento,
distanciamo-nos da procura pelos arcanos do ser, na expressao de Foucault,
“arcanos da consciéncia” (FOUCAULT, 2010a, p.212). O saber elogiado tanto para o
mestre quanto para o discipulo considera sempre o entorno, o mundo, as relacdes,
mas tem como “efeito e fungdo” (FOUCAULT, 2010a, p.217) a transformacéo do
sujeito, a qual nao ocorre por uma via hermenéutica. De acordo com Foucault, “[€]
preciso que essa verdade afete o sujeito, e ndo que o sujeito se torne objeto de um
discurso verdadeiro” (FOUCAULT, 2010a, p.217). Neste sentido, a verdade como
equipamento ndo compde somente o plano tedrico e reflexivo, abrindo a
possibilidade para um entendimento do l6gos como um saber que ndo pode ser
referido integralmente pelo conhecimento, mas por outra compreensao daquilo que
seria uma racionalidade. Foucault afirma, “[a] paraskeué é o elemento de
transformacdo do logos em éthos” (FOUCAULT, 2010a, p.291). Se ele chega a
atingir o modo de ser (éthos) o saber €, entdo, “etopoético” (FOUCAULT, 2010a,
p.212). Foucault extrai essa no¢do de uma cadeia de expressbes encontradas em
Plutarco, qual seja: constituir o éthos (ethopoiein); ter a capacidade de constituir o
éthos (ethopoids); formacéo de éthos (ethopoiia).

Mas como a verdade seria tdo facilmente desdobravel em ac¢éo? Qual o tipo
de consisténcia necessaria para tal desdobramento? A resposta ganha corpo se
consideramos, além d’A Hermenéutica do Sujeito, a conferéncia Subjectivité et

Vérité, proferia por Foucault em 1980 no Dartmouth College, Estados Unidos. Nesta
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ocasido, Foucault (2013) explora a técnica greco-latina naquela acoplagem de um
“algo a mais” ao conhecimento dos preceitos, e este algo a mais € a propria verdade
que, para cumprir 0 seu designio, precisar ser definida como “for¢ga” (FOUCAULT,
2013, p.49), uma forgca capaz de modificar o conhecimento e a consciéncia em um
estilo de vida verdadeiro. Por ser uma forca, essa verdade deve se bastar por si, isto
€, ndo deve se juntar a uma forca de coercdo. Tado afastada que deve estar a
verdade da coercdo, toda relacdo entre mestre e discipulo se pauta nos termos da
criacdo de uma liberdade do sujeito relativa a tudo que o cerca, pelo menos
enquanto objetivo ideal.

Na esteira da nocao de forca, Foucault (2013) define a verdade das seguintes
maneiras: ela ndo é necessariamente uma extensédo da realidade, mas uma forca
implicita aos principios criados em um discurso; ndo esta escondida nas
profundezas de um plano interno ao sujeito, mas ela € como um ponto de atracéo
“‘diante” dele, uma “forca magnética” que o langa sobremaneira na diregcdo de um
objetivo (FOUCAULT, 2013, p.49); esta verdade ndo se acessa por uma via analitica
daquilo que é uma extensao da realidade, mas por uma via de enunciacdo daquilo
gue seria considerado bom por quem deseja se apropriar de uma vida sabia; a
exposicao de si para um outro, neste contexto, ndo busca individualizar o sujeito a
procura de seus tracos particulares, mas sim constituir um si mesmo onde se
entrelaga “sujeito de conhecimento e sujeito de vontade” (FOUCAULT, 2013, p.49).

O embricamento entre conhecimento e vontade compde a nocdo grega de
gnbmé, a qual designa tanto um status, o de “si gnémico” (FOUCAUL, 2010a, p.50),
guanto uma curta frase capaz de fazer a verdade aparecer em toda sua forca
enquanto se acopla na alma de quem entra em contato com ela. Do modo como
entendemos, essa forga ndo se aloca exatamente em si mesmo ou no Outro, mas no
entremeio entre o uso da palavra que faz o mestre e a disposicédo do discipulo que o
procura, de onde tanto surge a verdade quanto se constitui um sujeito; ou no
entremeio entre 0 acontecimento imprevisivel e o sujeito que o experiencia, de onde
a verdade se atualiza enquanto socorro. E, por fim, a memoria desta verdade, que,
devido ao treinamento, permanece virtualmente arraigada na musculatura de um
corpo filoséfico, s6 pode existir pela presenca desta forca que acompanha o0s

principios, ja que, sem ela, eles se dispersam com facilidade.
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A figura do stultus e a impossibilidade de uma verdade indice de si (index sui)

Pretendemos, com este topico, desviar de uma possivel interpretagcdo d’A
Hermenéutica do sujeito (FOUCAULT, 2010a), a de que a tentativa foucaultiana de
especificar o discurso-verdadeiro da cultura de si consiste na busca por uma nogcao
de verdade que seja indice de si (index sui) (FOUCAULT, 2014), em outros termos,
alheia a qualquer coercitividade. Quando se trata de definir a verdade como uma
forca, inclusive capaz de afetar a si mesma, a impressdo € de que falamos de um
principio que prescinde de um regime de verdade, ou seja, de outras forcas
coercitivas, fisicas e/ou morais, capazes de fazé-lo imperar como verdadeiro. O teor
desta ideia, somado a centralidade das praticas de liberdade em detrimento da
obediéncia a Leli, propria ao jogo de veridiccdo da ética greco-latina, pode confundir
a recepcao do pensamento de Foucault e direciond-la para uma nocéo
descontextualizada de liberdade, de uma verdade alheia a sociedade ou de um si
mesmo desgarrado da histoéria, originario entre gregos e romanos e passivel de ser
encontrado no presente.

Aquilo que se desenvolve, em 1982, sob a nocdo de equipamento
(paraskeué), parece um prolongamento da discussdo sobre as relacdes entre regime
e verdade, feita em 1980. Mais exatamente, parece que, em 1982, Foucault (2010a)
tenta encontrar uma nocdo de verdade que chegue perto daquilo que ele define
como a verdade sem o regime, em 1980. O regime de verdade, dentro deste
conjunto nocional, consiste em tudo o que coage os individuos a procedimentos de
demonstracdo do verdadeiro. Pensar por este viés seria colocar a enunciacdo da
verdade no mesmo plano de analise dos regimes politicos e penais, por exemplo,
assentados que estdo em praticas de dominacdo e de garantia de condutas. Ser
obrigado a dizer a verdade equivale a ser obrigado a fazer qualquer outra coisa.
Com efeito, um sistema de obrigacéo trata, na realidade, da “coercitividade do nao-
verdadeiro” (FOUCAULT, 2014, p.87), e nao da verdade. A verdade, se precisasse
ser conceituada por si s0, ndo necessitaria desse sistema. A forca da verdade, nesta
perspectiva, deve estar no proprio verdadeiro, de modo que, para sermos sujeitos e
operadores da verdade, prescindiriamos de um regime especifico de
constrangimento. O verdadeiro, quando aparece sob este plano, precisa determinar
por si s6 os lugares que serdo ocupados e as praticas que serdo possiveis, bem

como os modos de manifestacdo da verdade, e deve fazé-lo por um carater que |lhe
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€ proprio, como na frase-modelo “[...] é verdade, logo me inclino” (FOUCAULT,
2014, p.87). E evidente perceber como isso se assemelha a ideia do enunciado
enquanto um principio prescritivo, como no caso dos discursos-verdadeiros (logoi)
do equipamento (paraskeué). E evidente, ainda, que em 1982 Foucault coloca a
obrigacao de dizer uma verdade sobre si como algo cristdo, praticamente inexistente
entre epicuristas e estoicos, onde a verdade s6 precisa ser dita em treinamento, ou
por parte do mestre para os discipulos. Neste sentido, notamos uma primeira
abertura a apreensao da verdade greco-latina como correspondente a verdade sem
0 regime.

Quando é necessério algo como um regime ja nao falamos mais da verdade.
A verdade por si s6 deve ser desgarrada de outras forcas para se validar e se
desdobrar em algo. Entretanto, o proprio Foucault (2014), ja em 1980, permanece
insatisfeito com essa diferenciagcdo. Parece, para ele, ser impossivel definir a
verdade sem levantar o estatuto do “logo” implicito ao seu desdobramento e a sua
validagédo, como no “logo me inclino”. Mesmo sendo indice de si (index sui) e dando
provas de si por si mesma, podendo firmar sozinha o que é o verdadeiro e o falso,
nao é a verdade que reina (rex sui), compromete (lex sui) e julga (judex sui) os
sujeitos que com ela se relacionam, ndo é ela que estabelece os efeitos dessa
relacdo e as consequéncias de suas faltas. Sempre ha uma afirmacdo anterior a
verdade que foge do plano da constatacdo e que se presta a engajar 0s sujeitos.
Para Foucault (2014), em “é verdade, logo me inclino”, o “logo” nao é légico,
evidente e nem univoco, mas permanece obscuro. Este logo s6 € evidente quando
ja compde um certo plano de regras e de arranjos que, de certo modo, sempre serao
histéricos, como € o caso, por exemplo, de uma “evidéncia” cientifica dentro de uma
pesquisa em uma vertente da biologia, ou como a medida certa da relacao sexual na
aphrodisia greco-latina.

Retomando a hipdtese deste tépico, ao pensarmos n’A Hermenéutica do
Sujeito desde a definicdo da verdade greco-romana, a impressao que temos € de
gue Foucault procura defini-la enquanto indice de si (index sui). Frequentemente,
inclusive, ele busca contrapor esta verdade as concepcdes predominantes no
cristianismo e na modernidade juridica, como podemos perceber em:

Se definirmos a espiritualidade como o género de praticas que
postulam que o sujeito, tal como ele é, ndo é capaz de

verdade, mas que a verdade, tal como ela é, é capaz de
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transfigurar e salvar o sujeito, diremos entdo que a idade
moderna das relagdes entre sujeito e verdade comega no dia
em que postulamos que o sujeito, tal como ele €, é capaz de
verdade, mas que a verdade, tal como ela é, ndo é capaz de
salvar o sujeito (FOUCAULT, 2010, p.19).

Ora, ndo sabemos se Foucault (2010a) o faz de propdsito, pois isso nao fica
evidente, mas ele deixa implicito a impossibilidade desta verdade do cuidado de si
cumprir o encargo de prescindir de um regime - mesmo nos momentos em que
parece que ele a estd procurando, como demonstraremos na sequéncia. Talvez
Foucault acabe por demonstrar o quanto ndo existiu, em nossa historia, desde os
gregos, um regime dentro do qual a verdade realmente, “tal como ela é”, foi capaz
de salvar o sujeito e de dar provas de si. A verdade greco-romana, para ganhar
especificidade, ndo aparece isolada, mas necessita de um outro termo, de um
sistema de coercédo e de validacdo que, apesar de ndo ser pautado na lei, esta para
além da estrutura mesma da verdade. Explicamos: para que esta verdade seja uma
forca que faga dizer “logo me inclino”, é preciso que haja alguém que possa
constatar esta verdade e garantir a seguranca do dever de se inclinar. E, para
constata-la, € preciso que este alguém faca parte do jogo tal como ele é estipulado
por aquela filosofia, ou seja, € preciso que haja um sujeito capaz — dotado do treino
e da habilidade — de escutar a verdade da filosofia. Portanto, na medida em que foi
necessario definir um sujeito da filosofia com relacdo a verdade, definiu-se ao
mesmo tempo um sujeito oposto a ele, o estranho, a nogdo de um “outro” execravel
gue distribui os lugares do jogo.

A figura execravel da filosofia greco-latina aparece no curso de 1982 na
imagem do sujeito stultus, pela qual foi possivel criar um sistema de divisdo que
acaba por soar um tanto quanto constrangente e, de certo modo, semelhante a um
regime de verdade. Desta forma, a ideia € a de que a verdade, mesmo em sua
acepcao de “forgca”, nao se desdobra por si s6 em acdo, considerando que, por
vezes, ela cruza com o stultus e passa despercebida. Diante da verdade o stultus
ndo se inclina, mas dispersa. E claro que ndo é por isso que as definicbes da
verdade em um regime e no outro vao ser as mesmas, ou vao necessitar do mesmo

sistema. O sujeito do cuidado de si ndo é capaz de acessar a verdade pela via
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estrita do conhecimento, mas a verdade, por si s6, também ndo se desdobra sem
uma rede ligada ao “logo” daquela frase-modelo.

Aprofundemos um pouco mais na descrigéo do stultus. Ao fundo das vertentes
do pensamento greco-romano existe esta espécie de sujeito desatento, uma figura
que serda o termo da diferenca com relacdo a figura do sujeito da filosofia
(FOUCAULT, 2010a, p.117). Ela ndo so representa esta oposi¢cdo como ela indica o
estado daquele que ainda ndo se iniciou na filosofia, o estado prévio a
imprescindibilidade da méo estendida de um mestre filosofo. A stultitia define o
sujeito como um sujeito do desejo disperso. Ela se caracteriza como agitacéo e
irresolucédo, tanto do pensamento quanto da postura — onde ela se relaciona com a
descricao do sujeito afeminado (effeminatus).

O sujeito stultus é aquele completamente aberto as representacbes do mundo
exterior. Ele permite que as coisas o afetem sem selecionar os seus efeitos, sem
analisar as representacdes, sem elabora-las, caracteristica que o deixa, segundo
Foucault,

[...] @ mercé de todos os ventos das representagdes exteriores
e que, depois que elas entraram em seu espirito, [0 sujeito] ndo
€ capaz de fazer a separacao, a discriminatio entre o contetudo
dessas representacdes e o0s elementos que chamariamos
subjetivos, que acabam por misturar-se com ele (FOUCAULT,
2010a, p.118).

Esta confuséo de representacdes causa efeitos no espirito, confundindo os habitos,
0s desejos e oas ambicdes. O stultus esta, deste modo, “[...] disperso no tempo”
(FOUCAULT, 2010a, p.119). Além de esquecer tudo o que aprende, de ndo buscar a
rememoracao daquilo que merece ser guardado, o stultus ndo foca sua atencéo e
seu desejo em um objetivo. Nesse sentido, a existéncia deste sujeito € concebida
“[...] sem memodria e sem vontade” (FOUCAULT, 2010, p.119), o que proporciona
uma mudanca frenética e constante no seu modo de viver — algo que nos remete a
critica de Séneca a separacédo da vida em diferentes fases. Nesse sentido, o stultus
esta longe da meta principal do cuidado de si, que é almejar a relagcdo plena consigo
na velhice, que é, desde cedo, desejar a “consumagao de si” (FOUCAULT, 2010a,

p.119), ja que ele ndo pensa no tempo.



Foucault entende que o individuo stultus esta impossibilitado da capacidade
de “[...] querer como convém” (FOUCAULT, 2010a, p.119). Este querer, em Séneca,
€ um “querer livremente” (FOUCAULT, 2010a, p.119), justamente o contrario de
guando estamos em estado de stultitia. O desejo filoséfico formulado nas artes da
existéncia tenta se desprender de qualquer determinacé&o advinda do exterior ou do
interior, de representacdes ou de paixdes. Além disso, querer livremente é querer
algo que se queira sempre, é “querer absolutamente” (FOUCAULT, 2010a, p.119).
Ao revés, o stultus “[...] quer varias coisas ao mesmo tempo [...]. Ele ndo quer uma e
absolutamente s6 uma. O stultus quer algo e ao mesmo tempo o lastima”
(FOUCAULT, 20104, p.119).

O sujeito stultus é descrito como aquele que deseja, mas deseja entristecido,
ou seja, sem forca, cessando, de saida, a vontade. A vontade da stultitia, para
Foucault, é “[...] essa vontade de algum modo limitada, relativa, fragmentaria e
cambiante” (FOUCAULT, 2010a, p.120). Foucault encontra em Séneca a nocédo de
gue o objeto do desejo filoséfico € o eu, Unico objeto que pode ser desejado
absolutamente e sempre, sem referéncia ou dependéncia a outros fatores, sem
necessidade de troca, independentemente do tempo. Portanto, em ultima instancia,
a stultitia € colocada como representante de uma nao relacédo consigo, de uma falta
de desejo de si mesmo, de uma desconexao entre o eu e a vontade. Ela representa
0 carater tanto daquilo que estrutura a relacdo consigo do sujeito que assim se
encontra, quanto da forma com que essa relacdo se manifesta. A relacdo com o
Outro entra nesse entremeio, portanto, tendo em vista que, tal como apresenta a
filosofia greco-romana, o desejo da stultitia nunca vai almejar cuidar de si se néo for
impulsionado por um Outro e, talvez, nem assim.

Com respeito ao tempo, o sujeito stultus é fixado no pensamento do futuro,
reflexividade desqualificada entre greco-romanos. Para eles, o futuro se equipara ou
ao “nada” ou ao “preexistente”. Em outros termos, se ele néo existe, se é o nada, sO
podemos imagina-lo, mas, se o futuro existe, se preexiste, entdo ele nos domina e
sobre isso ndo temos controle. Plutarco, em Peri euthymias, opde o stultus ao
sujeito sensato (phrénimoi), por este estar no presente mas assentado na memodria.
Ora, a stultitia caracteriza o sujeito que ndo consegue ocupar-se consigo porque nao
consegue “[...] dar conta do presente” (FOUCAULT, 2010a, p.418) e que, por isso

mesmo, esta preso ao nada e a inexisténcia.
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Conforme descrito em uma fabula que Foucault (2010a) encontra em Plutarco,
0 sujeito stultus é como um trabalhador distraido que permite que seu jumento coma
os talos de junco que ele estd amarrando. Esta fabula consiste numa critica a
desatencdo, as pessoas que ndo cuidam de si e de suas atividades e que permitem,
consequentemente, que o esquecimento as devore. Como Foucault define, “[plois
bem, assim € o homem do porvir, deixa que qualquer coisa devore 0 que esta
fazendo” (FOUCAULT, 2010a, p.419). Esse tipo de esquecimento, proprio destes
sujeitos, prejudica diretamente a capacidade de acao, o estabelecimento de relagbes
sociais, a vivéncia de prazeres, a criacdo de uma identidade, o estudo e até mesmo
0 6cio. Sobre este aspecto, € como se 0 sujeito cedesse seu ser a descontinuidade,
a mudanca constante. Por outro lado, viver o porvir € ainda mais negativado que
esse estado de metamorfose constante, pois, para gregos e romanos, pior que se
entregar a “[...] descontinuidade e ao escoamento” (FOUCAULT, 2010a, p.419) é
langar-se ao nada e ali permanecer.

Ao relembrarmos a definicho da postura corporal exigida pela escuta
filosofica, tal como a descricdo do ritual dos Terapeutas, € a stultitia que aparece no
lugar da atitude condenada, ou seja, de uma postura agitada, involuntaria e
espontanea. Este estado de ser é tdo execrado dentro do epicurismo e do
estoicismo, que o effeminatus e o stultus recebem o lugar de impudicus, de “maus
costumes” (FOUCAULT, 2010a, p.307). Ora, nada mais semelhante a um sistema
coativo do que a formulacdo de uma norma de costumes que, neste caso, ndo tenta
ser imposta por coercao direta, mas por excluséo.

Pensando a verdade no plano do jogo de veridiccdo greco-romano, podemos
voltar a nocdo de préaticas de liberdade, que também pode contribuir com a
problematizacéo da figura do stultus e de sua relacdo com um regime de verdade. A
préatica de liberdade pode ser apreendida em correspondéncia as praticas de si, mas
na sua correlacdo com outrem. Elas referem-se estritamente a possibilidade de uma
organizacdo social, a necessidade de que os sujeitos, s6 quando libertos, “...]
possam definir para eles mesmos formas aceitaveis e satisfatorias da sua existéncia
ou da sociedade politica” (FOUCAULT, 2006b, p.265). Para que essa construgao
coletiva das formas de vida aconteca, é preciso haver relagdes de poder, isto €, algo
distinto de um estado de dominagao no qual “[...] as relagdes de poder, em vez de
serem moveis e permitirem aos diferentes parceiros uma estratégia que o0s
modifique, se encontram bloqueadas e cristalizadas” (FOUCAULT, 2006b, p.266).
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Se o bloqueio das relagdes implica a impossibilidade do jogo, notamos que uma das
condi¢cdes do jogo greco-latino € sua referéncia ao blogueio de uma das partes,
justamente, aquela do stultus e do effeminatus. Mesmo assim, se é possivel
procurar, nos greco-latinos, uma verdade que sé se desenvolve pela liberdade das
relacbes, é porque, neles, a auséncia da centralidade da lei facilita as praticas de
liberdade - ao menos entre sujeitos que compunham as escolas filosoficas. Fica
evidente, no entanto, que ndo ha um plano discursivo que comporte uma verdade
indice de si, pois, mesmo quando ela é concebida como uma forca virtuosa,

necessita de um regime especifico que a garanta como tal.

O lugar da verdade greco-latina

Para nos, a maior relevancia da definicdo de uma verdade especificamente
greco-latina entra na divisdo entre periodos de predominancia do cuidado de si e
periodos de predominancia do conhecimento de si, estipulados na qualidade de
organizadores histéricos da relacédo entre sujeito e verdade. Quando as condi¢des
de acesso a verdade sédo determinadas pelas vias do conhecimento de si, ndo existe
preco para o modo de ser do sujeito, ja que elas sdo internas ao ato de conhecer.
Nestas modalidades de ligacdo sujeito/verdade, Foucault (2010a) entende que a
busca pelo conhecimento pleno e purificado do objeto encobre a relacdo do sujeito
com a verdade, e seu resultado é, segundo o filésofo, o “[...] acumulo instituido de
conhecimentos, ou em beneficios psicologicos ou sociais que, no fim das contas, é
tudo o que se consegue da verdade, quando foi tdo dificil busca-la” (FOUCAULT,
2010a, p.19). Diferente deste movimento de acumulo, o cuidado de si greco-romano
busca forjar e se relacionar com uma verdade que serve de matriz de agdo, que
proporcione aquele efeito de “retorno” (FOUCAULT, 2010a, p.16), em outros termos,
o momento de obtengao do “algo a mais” que completa e salva o sujeito.

Partindo da divisdo historica entre cuidado e conhecimento, Foucault define
trés maneiras de “reflexividade” (FOUCAULT, 2010a, p.413) criadas e ativadas no
Ocidente na constituicdo das experiéncias de si. A primeira é a da memodria, pela
qual o sujeito se modifica e se “liberta” (FOUCAULT, 2010a, p.413) ao relembrar
uma verdade esquecida. A segunda é a da meditacdo, pela qual o sujeito cria-se
como “sujeito ético da verdade” (FOUCAULT, 2010a, p.413), buscando forjar
discursos-verdadeiros que ajudem na relagdo com o mundo e na coincidéncia entre

enunciagao e acao. O terceiro modo é o do “método” (FOUCAULT, 2010a, p.413), e
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consiste em eleger uma certeza que norteara a sistematizacdo das verdades
possiveis dentro de um quadro objetivo de conhecimento. Do tempo platdnico até o
cristianismo do final do século IV, em realce nos séculos | e Il, ocorre a transi¢céo da
memoria & meditagdo. Do cristianismo até o final do século XVII, a transicdo da
meditacdo ao método. Em Foucault!, ao contrario, vemos a tentativa de reverséo do
método e da memdria em direcdo a meditacdo. Dentro deste recorte, aquilo que
mais parece um elogio aos greco-romanos trata-se, na realidade, de demonstrar o
guanto estamos afastados desta filosofia. Hoje, por hipétese, predomina a
especializacdo epistemoldgica do saber, a qual desenvolve-se da separacdo entre
filosofia e espiritualidade, a partir do momento cartesiano, que representa a
derrocada da meditacédo em favor do metodo.

O lugar da verdade greco-latina adquire importancia, entdo, pela necessidade
da construcdo de um equipamento de verdade (paraskeué), que pode ser figurado
também como “discurso-socorro” e “discurso-recurso” (FOUCAULT, 2010a, p.421),
ou seja, algo bem diverso de um conhecimento que apenas se acumula. Foucault
entende que um sujeito sem essa armadura se encontra “permeavel” (FOUCAULT,
2010a, p.421) aos acontecimentos que, nesse caso, acabam por invadi-lo e podem
dissolvé-lo completamente. O valor do conhecimento € arraigado em um plano
pragmatico, de onde a verdade pode ser sempre um principio. Convém dizer que o
equipamento de verdade, em sua visada pela formacdo de um corpo filosofico
vigoroso, referencia-se em um corpo velho, o do velho sabio. Portanto, ndo se trata
simplesmente da busca por uma hipertrofia cognitiva ou muscular, mas um
fortalecimento possivel para uma estrutura corpérea possivel, mesmo que ela seja
envelhecida, fraca ou doente.

A nocéo de verdade desenvolvida por Foucault (2010a) em 1982 néo pode ser
utilizada como uma concepcado hipostasiada. Quando olhada em detalhe, seu
isolamento com respeito a um regime de verdade ndo se sustenta e ndo aponta de
modo algum a uma pratica de liberdade trans-histérica que pode simplesmente ser
positivada em praticas atuais. Continuamos a falar, entdo, de uma verdade que nao
existe sem um regime. Alias, é entre greco-latinos que o regime tem, por si s0, outra

definicdo, que € o regime de vida, testemunha ndo de uma vida sem limitagbes

10 Foucault (2010) cita uma série de filosofias que se inserem no mesmo movimento de
reversao do método e de retomada da espiritualidade, quais sejam: Hegel, Nietzsche, Marx,
Heidegger, Husserl, Freud, Lacan, o anarquismo, entre outros que, tais como estes, foram apenas
citados sem maiores sistematizacoes.
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colocadas pelas regras, mas de uma vida limitada por um conjunto de regras
aplicadas de si sobre si, sem a necessidade da forma da lei, mas com austeridade.
Se ela é mais propicia a autonomia, esta ndo deixa de ser exclusiva. O limite dessa
exclusdo pode nao ser colocado pela lei ou pelo privilégio econdmico, como
acontece entre epicuristas, ou como no caso de Epicteto, que n&o eram
propriamente donos de grandes fortunas ou provenientes de familias importantes. O
limite é posto pela possibilidade de realizar uma técnica de si que dé acesso a certa

maneira de experienciar o mundo.

CAPITULO Il Ressonancias entre Foucault e a psicanalise a partir d’A

Hermenéutica do Sujeito!

O intuito deste capitulo é delinear um campo de ressonancias entre Foucault e
a psicanalise, tendo como base a abertura do curso ministrado pelo filésofo em
1982. Em certo sentido, trata-se de buscar sobretudo as ressonancias de afinidade
entre esta obra e a psicandlise lacanaiana, considerando que, neste campo, cabem
conjuncdes, disjuncdes e impasses (BIRMAN; HOFFMANN, 2017). Foucault fica
conhecido, de modo especial na década de 1980, por “[...] diagonalizar a atualidade
por meio da histéria” (GROS, 2016, p.11), isto é, falar do presente posicionando-se
de uma exterioridade relativa. No entanto, mesmo neste contexto de deslocamento
historico-metodoldgico, alguns problemas atuais sdo brevemente abordados de
maneira direta. A questdo da psicanalise € um deles, e aparece em digressdes
inesperadas em meio a andlises de preceitos, contos, fabulas e metaforas antigas.
No entanto, a abertura ao saber analitico, mesmo que direta, é pequena, ocorrendo
mais frontalmente em uma ocasido na aula 6 de janeiro de 1982, pela qual podemos
perguntar: seria a psicandlise correspondente a espiritualidade do cuidado de si
(epiméleia heauto(), segundo os fundamentos apresentados pelo fildsofo?

Investigamos essa possivel afinidade ndo s6 porque Foucault, naquelas aulas,

faz a historia das relagbes dialdgicas circunscritas a necessidade da cura. N&o

1 Estritamente neste capitulo, as principais obras de Foucault (2001; 2008; 2012)
serdo analisadas a partir do original em francés, assim como 0s principais textos de Lacan
(19664a; 1966b; 1966c).
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apenas porque ele analisa as técnicas de intervencdo pela palavra, pensando na
guestdo do momento propicio desta acdo e fazendo, também, a histéria de uma
escuta logica. Nos direcionamos a psicanalise ndo sO porque Foucault fala sobre
desprender-se dos mitos familiares, ou sobre um amor a si exacerbado que nos
impede de enxergarmo-nos sem precisar de uma interlocugdo. Todas estas
perspectivas sdo possiveis dentro deste campo de investigacdo, e dizem respeito a
psicandlise, a algo como sua genealogia (ALLOUCH, 2014, p.36)'2. No entanto,
nosso principal interesse é perceber como a prépria histéria das relacdes entre
sujeito e verdade, mais exatamente, como a dupla determinacdo da dinamica entre
cuidado de si e conhecimento de si parece lancar problemas muito importantes para
a psicanalise lacaniana, desde sua definicAo mais elementar de sujeito do
significante.

Nosso intuito ndo é inscrever a psicanalise lacaniana estritamente no cuidado
de si, apesar de buscarmos uma conjuncao entre ambos. Nem mesmo pretendemos
constatar que ela esta mais proxima ao conhecimento de si. Queremos demonstrar,
ao final, que dentro deste campo delimitado de técnica ética os principios do cuidado
e do conhecimento parecem conviver. O saber analitico destoa, entdo, do
diagnostico dado por Foucault (2001) a modernidade, qual seja, o de uma clara
separacdo entre os dois preceitos antigos. No entanto, mesmo deslocado do
diagnostico moderno, consideramos que o campo de Freud-Lacan também pode ser
posicionado conforme o método empregado por Foucault em 1982, j& que a
possibilidade paradoxal da convivéncia entre os preceitos antigos é colocada por
essa mesma dinamica filosofica do cuidado de si, comecando pelo paradoxo do
platonismo.

A referéncia a psicandlise no curso de 1982 surge com um carater
significativamente distinto no pensamento de Foucault. Dentro do material do
College de France da década de 1980 (FOUCAULT, 2001, 2008, 2009, 2012, 2014),
€ apenas em 1982 que ela aparece deliberadamente como um problema. Esta
auséncia no resto dos cursos constitui, para nos, seu valor, levando-nos a indagar o
qué, em L’herméneutique du sujet (FOUCAULT, 2001), leva a psicanalise a surgir no

quadro de estudo foucaultiano. A resposta pode estar na funcéo terapéutica da

12 A genealogia da psicandlise, segundo a tese de Allouch (2014), seria desenvolvida
na triade O poder psiquiatrico (FOUCAULT, 2006d), Os Anormais (FOUCAULT, 2010c) e
L’Herméneutique du Sujet (FOUCAULT, 2001).
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filosofia, particularmente desenvolvida naquelas aulas por meio do estudo de textos
greco-latinos. A analise desta funcgdo, rigorosamente espiritual, proporciona uma
nova perspectiva para a definicdo da relacdo consigo — por almejar a obtencdo de
um “algo a mais” em termos de verdade, mas também para seus efeitos técnicos no
estabelecimento de relagdes dialégicas encontradas na histéria do pensamento
ocidental. Referimo-nos as modalidades de relagdo entre o si mesmo e o Outro —
figura posta no lugar privilegiado de interlocucdo para uma vida ética, tdo cara a
formas de saber como a psicanalise.

O trabalho que propomos € importante tanto para o campo foucaultiano, pois
encara um problema colocado pelo fildsofo que ndo pbéde ser levado adiante, devido
a proximidade com sua morte, quanto para a psicanalise, pois o curso de 1982 néo
tem, até hoje, grande recepcdo neste meio (ALLOUCH, 2014; AYOUCH, 2015;
BIRMAN, CUNHA 2012). Este movimento é historicamente recente, sobretudo no
Brasil, onde costuma-se recepcionar a obra de Foucault em suas criticas a
psicanalise por sua relacdo com a confissdo cristd, ou por sua insercdo em um
dispositivo da sexualidade (FOUCAULT, 1988).

Mesmo que este modo de recepcdo seja pequeno, podemos mencionar
alguns nomes de importancia para uma correlacdo entre Foucault e a psicanalise a
partir das técnicas de si, alguns com énfase especial no curso de 1982. O principal,
e considerado um dos expoentes na relacdo entre psicanalise e espiritualidade, é
Jean Allouch (2014; 2015). Podemos citar, também, Ayouch (2015; 2016), Cattapan
(2011), Laufer (2015), Laufer e Squverer (orgs., 2015), Birman e Cunha (2012),
Birman e Hoffman (2017) e Martins (2018). Alguns destes autores chegam a dizer de
uma “psicanalise foucaultiana” (LAUFER, 2015; ALLOUCH, 2015), no sentido de
gue, depois de Foucault, ndo é possivel que a psicandlise permaneca a mesma.
Cabe anunciarmos, no entanto, que o presente capitulo se constréi com énfase em
uma exposicao acerca do pensamento de Foucault e de Lacan, e ndo propriamente
de uma analise da literatura de recepc¢ao. Ao inserirmo-nos neste campo, buscamos
uma interlocucdo preciosa para o préprio Lacan, o qual, em certas circunstancias
(LACAN, 1966c¢, 1979, 1992, 2006, 2008a, 2008b), realizou seu trabalho
considerando os problemas colocados por Foucault (1977, 1999, 2000, 2009b).

Se pretendemos pensar a inser¢do da psicandlise no espectro da
espiritualidade, mais especificamente, da espiritualidade das escolas greco-

romanas, sera inevitavel certa perspectiva generalista sobre a estrutura desta
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espiritualidade no curso de 1982. Podemos dizer que o momento no qual as
exigéncias do cuidado de si podem ser apreendidas com maior determinacédo € entre
epicuristas, estoicos e cinicos. Ora, se Foucault (2001) esquematiza esta época
como uma Cultura de Si, conjugando escolas que, por si sO, sdo muito diversas, é
porque ele avalia que a configuracdo predominante entre elas constitui-se pelos
mesmos tracos filosoficos, correlacionados a uma estrutura terapéutica — tal como as
mesmas pecas em um tabuleiro de xadrez que propiciam jogos muito diferentes
(ALLOUCH, 2014, p.56). A aposta é, portanto, a de que a psicanalise inscreve-se
historicamente sob tracos significativos provenientes desta mesma rede. H4, ainda,
0s tracos proprios ao conhecimento de si (gndthi seauton), aparentemente ausentes
desta heranca do cuidado, 0os quais representam a parte mais indeterminada da
analise — algo que precisaria ser investigado com mais minucia, depois desta tese.

E comum, por parte da psicanalise, o exercicio de delinear sua originalidade
para o pensamento ocidental, no entanto, tal posicionamento singular pode ser
definido de modo mais eficaz se, nas palavras de Allouch, “[...] inscrevermos a
psicandlise dentro de sua propria genealogia” (ALLOUCH, 2014, p.56). Em um
contexto de diferenciacdo moderna entre epistemologia/ciéncia e espiritualidade,
uma “forma de saber” (FOUCAULT, 2001, p.30) como a psicanalise ou o
marxismo*3, comumente deslocada da ciéncia, é, para Foucault (2001), um impasse.
Se hoje a ciéncia estipula como falsa ciéncia qualquer forma de saber que contenha
a necessidade de uma conversao do sujeito e que vise, ao final, uma salvacéo, ou
seja, que contenha uma estrutura de espiritualidade, encontrariamos nos saberes
psicanalitico e marxiano as exigéncias mais basicas do cuidado de si (epiméleia
heautol), caracterizando-os enquanto técnicas éticas e nao como ciéncias
(FOUCAULT, 2017). No entanto, para o filésofo, “[...] nem uma nem outra dessas
duas formas de saber levou muito explicitamente em consideracdo, de maneira clara
e corajosa, esse ponto de vista” (FOUCAULT, 2001, p.31). Com respeito
especificamente a psicanalise, Foucault (2001) entende que ha efeitos do
conhecimento de si em suas instituicbes sociais, como séo as escolas de formacéo
e seu carater de transmissdo de saber, e nesse sentido pergunta: € possivel, neste

campo, “[...] colocar a questdo das relagcbes do sujeito com a verdade, que — do

13 Nao pretendemos explorar, neste texto, a abertura ao pensamento marxiano. Porém, convém
menciona-lo pelo fato de ter aparecido nos mesmos termos que a psicanalise, e por ser, também, um
dos focos de discussdao mais direta sobre o presente a partir das categorias trabalhadas naquelas
aulas.
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ponto de vista [...] da espiritualidade e da epiméleia heautod — ndo pode [...] ser
colocada nos proprios termos do conhecimento?” (FOUCAULT, 2001, p.32). A
resposta, como indicada a seguir, pode ser positiva se for buscada na ldgica
lacaniana, considerando que, segundo o filésofo, Lacan foi quem
[...] tentou formular a questdo que ¢é, historicamente,
propriamente espiritual: a questdo do preco que 0 sujeito tem
de pagar por dizer o verdadeiro, e a questédo do efeito que tem
sobre o sujeito o fato de que ele disse [...] a verdade sobre si
proprio. Fazendo ressurgir essa questdo, creio que ele fez
efetivamente ressurgir, no interior mesmo da psicandlise, a
mais velha tradicdo, a mais velha interrogacédo, a mais velha
inquietude dessa epiméleia heautol, que foi a forma mais geral
da espiritualidade. (FOUCAULT, 2001, p.31)

Se Foucault vai aos greco-romanos em busca de uma moral voltada para a
ética, e se aquela moral serve para pensarmos uma relacdo consigo atualmente,
diferente de uma moral do codigo, como dito na entrevista de 1984 (FOUCAULT,
2006b), percebemos entdo como seu olhar para a psicanalise e para 0 marxismo
parte da mesma perspectiva. Quando Foucault anuncia uma separacdo entre uma
psicanalise voltada para a relacdo ética entre sujeito e verdade, e uma psicanalise
voltada para os métodos de uma escola de ensino; se divide entre uma subjetividade
revolucionéaria e o efeito de pertencimento a um partido (FOUCAULT, 2001, p.30),
ele estd, aqui também, se utilizando da divisdo entre moral de ética e moral de
cbdigo, e corroborando com a importancia da questdo, a qual define tanto aquilo que
sera o trajeto de ligacdo entre sujeito e verdade, quanto colabora com o uso desta

nova genealogia - voltada para 0os antigos - no pensamento de praticas atuais.

3.1. Arelacao dialdgica em psicanalise: posi¢cfes do analista

Podemos falar, em primeiro lugar, da abertura que o curso de 1982 — e outros
elementos da década de 1980 - representa no problema da posicdo do analista,
perspectivada pela necessidade posta pelo cuidado de si de “passar por um Outro”
(ALLOUCH, 2014, p.63). Este tipo de reflexdo cabe na estrutura mais ampla da
histéria das veridic¢gbes, iniciada em Du gouvernement des vivants (FOUCAULT,

2012). Na sequéncia iniciada por este curso, vemos Foucault analisar a exigéncia de
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manifestacdo da verdade variando sua perspectiva, ora pensando-a direcionada ao
sujeito, ora observando-a nos varios mestres a que este sujeito recorre, ora
refletindo a enunciacdo entre sujeitos em posi¢do de igualdade. Na questdo da
psicanalise, estamos falando de uma necessidade de veridiccdo direcionada
majoritariamente ao sujeito que, por outro lado, para acontecer, também demanda
certa modalidade de enunciag&o do interlocutor escolhido no processo analitico.

Quando Foucault parte de um questionamento da veridiccdo ele se aloca
dentro de um campo composto pela psicanalise. Em outros termos, por questionar a
“[...] base pulsional de todo conhecimento” (AYOUCH, 2015, p.106), Freud, assim
como Foucault, posiciona-se em uma “[...] episteme nao-cognitiva” (AYOUCH, 2016,
p.173), que investiga as condi¢des de producao e de veiculacdo da verdade. Ayouch
(2016) visualiza uma analogia entre o0 modo como Foucault trabalha a questéo dos
jogos de verdade gregos e greco-latinos e o campo de Freud-Lacan, quanto este se
forma como uma psicanalise estratégica embasada nas relacdes de poder e no laco
da relacéo dialdgica. Isto é, em se tratando de um dispositivo “estilistico” de ligagao
entre sujeito e verdade, este mais proximo das relagdes estratégicas de poder, e de
um dispositivo disciplinar, pautado na estratégia de garantia da obediéncia a norma,
parte da psicandlise lacaniana estaria mais proxima do teor estilistico, por ser uma
técnica ética.

A prépria nocédo de escola, quando vem de Lacan'4, tem ressonancias deste
pensamento greco-latino sobre o qual Foucault desenvolve seu trabalho final. Para o
filésofo, a obra do psicanalista ndo se reduz a comunicacdo de um conteudo, mas
pode ser vista do mesmo modo como é descrita a pratica de si espiritual, ou seja,
“[...] que o trabalho necessario para compreendé-lo fosse um trabalho sobre si
mesmo” (FOUCAULT, 1999, p.299). Lacan estaria, em certo sentido, em posicéo
semelhante a de um mestre de espiritualidade, ndo exercendo poder institucional e
falando somente aqueles que desejavam, agueles que o0 procuravam por uma razao
gue esta além do ensino — podemos lembrar de Epicteto, no coléquio 21, livro Il, no
qual Foucault (2001) encontra a seguinte consideracao: “[...] vocés devem lembrar
gue estdo aqui essencialmente para a cura. Portanto, antes de comecar a aprender
silogismos, ‘curai vossas feridas, cessai o fluxo de vossa paixdo, acalmai vosso
espirito’ [...]” (FOUCAULT, 2001, p.96).

14 Considerando todos os impasses da relacdo entre ele e “suas” escolas, que
terminaram por ser dissolvidas.
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Outro momento fundamental que aponta para a afinidade entre Lacan e a
espiritualidade é o Seminario 12, Problemas cruciais para a psicanélise, no qual ele
declara

[...] aqui ndo restam sendo aqueles para quem este
ensinamento [...] tem um valor de acgao. [...] [Ulma escola, ela
merece seu nome — no sentido em que esse termo é
empregado desde a Antiguidade - € algo em que se deve
formar um estilo de vida. Aqui eu peco que venham aqueles
qgue [...] tomam meu ensinamento como 0 principio de uma
acao que seja a deles, e da qual possam prestar contas.
(LACAN, 2006, p.113-114)

Encontramos, nesta citacdo, alguns dos postulados da espiritualidade, dos
guais distinguimos o ensinamento como valor de ac&o, a necessidade de se formar
um estilo de vida, ou seja, de se inscrever como uma moral voltada para a ética, e,
por fim, a nocdo de prestar contas dos proprios principios. Ora, sob este ponto, 0
tipo de reflexividade impulsionada pela ascese do cuidado de si tenta levar o sujeito
a prestar contas de si como “sujeito ético da verdade” (FOUCAULT, 2001, p.463). A
correspondéncia da psicanalise com 0s exercicios espirituais ndo era algo estranho
a Lacan que, dois anos depois de situar-se na nocdo antiga de escola, afirma
encontrar o “modelo” da pratica psicanalitica naquilo que ainda ha de “fragmentario”
do legado dos “[...] exercicios espirituais [antigos] que correspondem certamente a
uma praxis ética [...]" (LACAN, 2008, p.198).

Pensando pela andlise de uma posicdo do Outro'®, é notavel a coincidéncia
do preco da figura de Sdécrates e de seus dialogos com Alcibiades, em Foucault
(2001) sendo a origem filosofica do cuidado de si (epiméleia heautold), em Lacan
(1992) sendo uma base importantissima da reflexdo sobre a transferéncia em seu
Seminério 8, fundamental para aquilo que, um ano antes, ele define como “a ascese
freudiana” (LACAN, 2008, p.18), ou seja, a ética da psicanalise. Safatle (2020)

chega a dizer que, em certa medida, a interpretacdo lacaniana coloca Soécrates

15 O termo Outro possui uma gama de sentidos especificos na psicandlise. No entanto,
referimo-nos a esta figura da mesma perspectiva foucaultiana que, em 1982, trabalha-o
como o lugar do mestre no exercicio de uma relacdo dialégica. Neste capitulo, portanto, o
Outro refere-se ou ao mestre greco-latino ou a figura do analista, que sera analisada a partir
do parametro colocado por Foucault (2001). Faremos a devida distingdo quando for o caso
de trata-lo conforme os conceitos psicanaliticos.
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como “o primeiro analista®” (SAFATLE, 2020, p.74), e faz de suas respostas a
Alcibiades “[...] a primeira licdo de manejo da transferéncia que teriamos conhecido”
(SAFATLE, 2020, p.74). Em outros termos, SoOcrates, quando responde a Alcibiades
do lugar de quem ndo detém o agalma que este lhe supunha (0o agalma como
metafora do saber), abre o campo histérico no qual pode se desenvolver a
transferéncia analitica a partir da nogéo de sujeito suposto saber (LACAN, 1992).

Ha coincidéncia entre o curso de Foucault (2001) e a psicanalise no aspecto
da criacdo de uma relagao dialégica especifica, orientada para certa “cura”. O mais
essencial de L’Herméneutique du sujet (FOUCAULT, 2001) € aquilo que a técnica
dialdgica visa, a saber, a autossubjetivacdo do discipulo. Por um tempo, o filésofo
tem funcdo de intermediar a relagdo consigo criada pelo discipulo. Desde Sécrates
até os estoicos, ninguém consegue cuidar de si sem recorrer a um outro que lhe
estenda a méao (educere). Ao mesmo tempo, Foucault (2001) aponta para o
momento de desprendimento desta relagéo primordial, proporcionado e demarcado
pelo exercicio técnico da parrhesia, que é a veridiccdo praticada na relacéo
espiritual greco-latina. Para Allouch, essa veridiccdo especifica encontra eco no
“‘bem dizer” (ALLOUCH, 2014, p.63) lacaniano. Além de ser uma terapéutica, um
socorro, a parrhesia faz com que o sujeito a quem ela se dirige prescinda, em certo
momento, daquele que a enuncia, podendo ele mesmo, posteriormente, subjetivar
suas verdades.

Outras perspectivas incidem sobre a questdo da técnica interpretativa — de
producdo da verdade - designada como funcdo do analista. Conforme entende
Ayouch (2016), a técnica de Freud realiza uma espécie de afeccdo de si por si.
Vislumbrada nas nocbes de “elaboracdo” (FREUD, 1914/2017a) e de “verdade
histérica” (FREUD, 1937/2017b), a técnica forma

uma incidéncia particular do dizer que efetua um ato: é o da
elaboracdo. Este processo consiste essencialmente em um
remanejamento afetivo: ndo € uma questdo, de modo geral,
nem de aquisicdo de um conhecimento completo e nem de
rememoracdo das representacdes reprimidas, mas de um
verdadeiro trabalho de transformacdo do afeto. (AYOUCH,
2016, p.175)
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Se a psicanalise consiste em um tipo de busca constante por alguma verdade
sobre nés mesmos, podemos, considerando Foucault, distinguir os diferentes meios
histéricos de realizar esta busca. Retomamos aquela divisdo, feita por Cattapan
(2011) a partir de Le gouvernement de soi et des autres (FOUCAULT, 2008), entre
trés modos possiveis de producao da verdade, os quais podem ser vislumbrados na
técnica analitica: os modos oracular, confessional e do jogo politico. E sob este
altimo que enxergamos a coincidéncia entre espiritualidade e psicanalise,
justamente quando a definicdo mesma de inconsciente passa de “[...] um lugar onde
uma verdade se esconde [...]” para “[...] um motor para a constru¢ao de discursos
que se queiram afirmar verdadeiros” (CATTAPAN, 2011, p.14). Trata-se de uma
inversdo légica da interpretacdo, quando ela € comumente articulada, por outra
psicanalise, enquanto “traducdo de um material” (CATTAPAN, 2011, p.11) ja
assentado no inconsciente e homogéneo entre individuos — algo similar a uma
verdade que apenas se relembra. Dado esta disjuncdo dentro da propria psicanalise,
falemos um pouco da diferenca entre as posi¢cdes analiticas.

Aparentemente, do ponto de vista das técnicas de si, os trés modos historicos
de producdo dialégica da verdade convivem como formas de proceder a
interpretacdo dentro do campo psicanalitico (CATTAPAN, 2011). O primeiro modo,
oracular, tem o saber situado do lado de alguma divindade que, por opc¢éo, escolhe
revelar ou ndo a verdade, de modo claro ou enigmatico, a um sujeito que a
demanda. Cattapan (2011) enxerga este posicionamento como uma espécie de
“tentacao” relevante no meio psicanalitico. Conforme sua constatacgao, “[...] fica facil
perceber que aqueles que assim procedem supBem-se 0s Unicos na situacdo
analitica a poder produzir um saber verdadeiro sobre o inconsciente” (CATTAPAN,
2011, p.8). Vale lembrar que este tipo de postura era rejeitada por Freud desde o
principio da criacdo de sua técnica, mas, em momentos diferentes dentro de uma
mesma obra, como no caso da Interpretacdo dos Sonhos (FREUD, 1900/2019), ele
coaduna com a possibilidade de sua utilizacao (relativa a decifracdo de simbolos
“coletivos”).

O segundo modo de producédo da verdade, o da confissdo, esta presente na
psicandlise por sua famosa heranca genealdgica cristd. Seu esquema é o de
alguém que revela algo a um superior, 0 qual é hierarquicamente posicionado no
quesito moral religioso. A verdade, na confissdo, pode situar-se dos dois lados da

relacéo. Primeiro, ela pode estar em posse daquele que fala, pois ele a articula de
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maneira evidente e direta, compartilhando com outrem. Segundo, ela pode estar do
lado do confessor, pois esta mal articulada por quem tenta confessa-la, precisando,
portanto, da expertise do primeiro. Cattapan (2011) usa essa nocao foucaultiana
para fazer uma analogia com a psicanalise, analogia esta de carater duplo. Uma,
com um analista sedento por ouvir uma verdade que serd articulada por um
paciente, outra, com o analista posicionado como detentor exclusivo da capacidade
de selecionar uma verdade no discurso de um analisante. Esta segunda posicéo,
Cattapan (2011) a enxerga em divisBes analiticas como as que Lacan (1966c¢)
estabelece entre “fala plena” e “fala vazia”, em resumo, uma enunciagéo que traz em
si associacdes inconscientes, e uma enunciagcdo que ndo traz nada significante,
respectivamente.

Nos modos oracular e confessional de dizer-a-verdade, podemos perceber a
existéncia da concepcdo de que alguém ja tenha apreendido o que é a verdade e
como se pode acessa-la naquele que vem dizé-la. Ou seja, mesmo que a
psicandlise exija uma livre associacdo de ideias diante das formacdes do
inconsciente, 0 que acontece, depois, com 0 material associado? Este, quando
aparece, esta quase pré-determinado a ser revelador de uma verdade “por tras do
sintoma” (CATTAPAN, 2011, p.10). Segundo Cattapan (2011), existe um tipo de
‘mapeamento” que, para algumas areas da psicandlise, serve de registro para
cbdigos interpretativos que coadunam os modelos oraculares e confessionais. Sao
eles, conforme o autor, a referéncia constante ao Edipo e ao complexo de castracao,
mesmo dentro do campo lacaniano; a dinamica das introjecbes e projecfes dos
seios bom e mau, formuladas por Melanie Klein, os quais configuram, na maioria das
vezes, “[...] mapeamentos do que deve ser encontrado no ‘fundo’ do Inconsciente”
(CATTAPAN, 2011, p.10), ou, um “[...] supersentido generalizador qualquer”
(CATTAPAN, 2011, p.16). Faz-se notar, assim, que o conteldo de uma associacao
livre pode ser conduzido por sentidos que o analista considere, a priori, como
verdades dissimuladas, mas codificadas e ja conhecidas — mais uma vez, o retorno
a um saber ja sabido, mas ignorado por quem o sabe, ou seja, uma associacao
“nada livre”. E comum, por exemplo, que se considere a acdo de uma resisténcia do
analisante quando este ndo reconhece uma interpretacao feita sobre ele.

Existe uma distingdo freudiana, sistematizada por Harari (2001), entre duas
acbes em potencial na técnica analitica, a acdo especifica e o ato analitico, sendo a

primeira anadloga ao modo como as posturas oraculares e confessionais produzem a
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verdade. A acao especifica tem como referéncia o momento mais primordial no qual
um infans ndo pode dialogar com outrem para pronunciar sua demanda. Neste
sentido, tudo que ele emite de modo inapreensivel deve ser, para quem o
recepciona, tomado como valor de sinal. Este sinal passa pela interpretacdo de
alguém que precisa ter, como diz Harari, “[...] a presencga efetiva de um certo c6digo”
(HARARI, 2001, p.47) que o permita dizer — mesmo que arbitrariamente — o que é o
sentido daquela expressdo do bebé, que deve ser respondida com algo que
satisfaca suas necessidades primordiais. Quem assim procede a decodificacdo do
infans € denominado, entdo, “ajudante alheio” (HARARI, 2001, p.48). Do ponto de
vista de uma analise, é possivel pensar que uma postura como essa diante da
enunciacdo de um analisante parte de um saber e se direciona a uma finalidade
pressuposta, qual seja, “[...] o cessar da tensdo da necessidade” (HARARI, 2001,
p.47). Em certa medida, se fixada nessa acado, a psicanalise postula uma verdade
universal, qual seja, que a fonte de todos os impasses morais humanos pode ser
encontrada no desamparo primordial do infans — aqui entram aqueles
“supersentidos”, como os anos de vivéncia do Edipo ou os seios e o superego
primitivo kleineanos. Em termos técnicos, a acédo especifica age sempre “conforme
os fins”, isto €, com um objetivo ja determinado, como coloca Harari: “[...] o analista
€ convocado a proceder a respeito de um analisando compreendido como o infans,
segundo o qual o experimentador deve dispor de um cddigo correto” (HARARI,
2011, p.49).

Sob o crivo das modalidades de producdo da verdade, Cattapan (2011)
direciona uma critica a prépria logica da interpretacdo, quando ela é articulada
enquanto traducdo de um inconsciente-substancia. E o caso, por exemplo, dos
inumeros discursos sobre os mal-estares atuais, sobre 0s sintomas sociais mais
comuns, sobre as diversas areas acerca das quais a psicanalise sempre parece ter
algo a dizer. Trata-se, em analises como estas feitas a partir de Foucault — critica
gue também encontramos em Allouch (2014), de perceber o quanto a psicanalise,
em muitos casos, se elege como porta-voz de qualquer assunto, como se a
descoberta do inconsciente freudiano pudesse explicar a verdade que rege todas as
formacbes sociais. De qualquer modo, parece que, apesar de existirem essas
brechas em sua obra, é Freud mesmo que nos alerta sobre a necessidade daquilo
que hoje conhecemos como atencdo flutuante, que se define pelo exercicio de

concentrar-se na escuta sem focar em algo especifico, tentando deixar a atencdo o



menos tendenciosa possivel com respeito ao contetdo, e mais voltada para a forma
das associacdes — como pretendemos demonstrar, mais adiante, retomando o caso
do esquecimento do nome Singorelli. Para Cattapan (2011), a postura da atengao
freudiana € um modo de otimizar, no discurso de outrem, a abertura para algo que
ndo estd pré-determinado. Para este analista, o0 modo de solucionar tal impasse
deve ser uma revisdo da nocao de técnica interpretativa, isto €, “[...] que analista e
paciente reconhecam a interpretacdo e a teorizagcdo apenas como possibilidades
criativas do discurso humano de produzir sentido, entre outras” (CATTAPAN, 2011,
p.12).

O terceiro modo de producdo do verdadeiro é o do jogo politico, e também
pode ser visto na psicanalise. Foucault (2008), quando interpreta a peca lon, de
Euripedes, reconhece nela o desenrolar de um jogo de tensdo entre verdades,
mentiras, enganos, pequenos acordos, ludibriamentos, coragem de verdade
(parrhesia) e riscos. Dito de outro modo, essa modalidade de producéo da verdade
decorre do entrecruzamento de forcas distintas, e ndo no desenvolvimento de um
percurso de unico sentido. Quanto a “localizacédo” onde se produz este “valor de
verdade” (CATTAPAN, 2011, p.13), Cattapan percebe na leitura de Foucault a
dimenséo trans-individual, diferente de uma dimensé&o transcendental ou interna a
alguém. Somado a isso, ainda sobre o fon, Foucault (2008) compreende que a
verdade do jogo politico tem potencial instaurador de novas modalidades de
existéncia, algo diverso das catastrofes descritas na revelacdo da verdade em
algumas tragédias, como a de Edipo, por exemplo.

Para exemplificar a potencialidade da psicanalise desenvolver o modo do jogo
politico de producédo da verdade, Cattapan (2011) relata uma situacdo na qual ele
mesmo se encontra na posicdo de analisante. Na ocasido retratada, a entdo analista
comete um ato falho, que consiste em realizar uma acdo por engano enquanto se
tentava deliberadamente realizar outra coisa. O mais tradicional € que isso ocorra do
lado do analisante, portanto, o ato falho da analista representa um impasse para
situagdo analitica. Nas palavras de Cattapan: “[o] que considero interessante a
respeito deste episddio [...] € muito menos o ato falho em si do que o ato analitico
que o seguiu” (CATTAPAN, 2011, p.13). O ato analitico € uma fungédo do analista
definida por Lacan (1967) em seu Seminario 15: o ato analitico. Podemos

compreendé-lo de forma distinta das interpretacdes baseadas na codificacdo do
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inconsciente, como aquelas que Cattapan (2011) aproxima dos modelos oracular e
confessional de producéo da verdade.

Voltando ao exemplo dado pelo autor, o qué, entdo, procede ao ato falho da
analista e que pode ser considerado um ato analitico? A analista diz, simplesmente,
‘[altos falhos aparecem para serem interpretados. Bom, agora cabe a vocé
interpreta-lo” (CATTAPAN, 2011, p.13). Dizendo-o, ela escancara a falta de uma
pré-concepcao fiadora da verdade do discurso analisante. Se o ato-falho é dela,
analista, como, ainda assim, ele pode gerar um efeito de verdade para o analisante?
A demonstragao deste efeito, testemunhada no fato dele ser articulado a ponto de
virar um texto sobre a interpretacéo, ndo conduz a um reconhecimento da verdade,
mas na constatacdo de que nada resta sendo criar alguma coisa com ela. E o que
Cattapan demonstra quando afirma, “[...] a posteriori, percebi como tal intervencao
foi bastante incisiva e decisiva — produziram-se em mim transformacdes
interessantes - tanto € assim que ainda hoje me dedico a elabora-la (como evidencia
este artigo)” (CATTAPAN, 2011, p.13). Este teor ausente de fiador da verdade
refere-se a um ato analitico, pois os efeitos provocados sob quem ele age sao mais
importantes que as razdes do analista para fazé-lo. A causalidade do ato analitico &
pensada de forma diametralmente diversa da acéo especifica. Se esta advém de um

“para qué” deliberado, aquela s6 pode dizer de um “porque” respondido a posteriori.
Ou seja, o ato acontece de modo “mal sucedido” em termos de correspondéncia de
sentido, mas bem sucedido nos efeitos que, depois de ocorrer, pode gerar.

A verdade que se produz nesta situacdo analitica especifica diverge de seu
advento nas situacées mais comuns da psicanalise. A diferenca fundamental é que,
nestas ultimas, impera um esforco de tornar consciente algum material inconsciente
gue estava disfarcado, enquanto na intervencdo aqui discutida admite-se que a
elaboracdo da verdade ndo depende da posicéo de especialista, imperando seu teor
criativo, uma analise “[...] construtora de verdades e de valores” (CATTAPAN, 2011,
p.14). A interpretacdo é comparavel, entdo, a um “trabalho ludico” (CATTAPAN,
2011, p.14), ou, como concebe Rodulfo (1990, p.48), a uma crianga que para brincar
com um brinquedo deve poder quebra-lo, dessacraliza-lo. Neste caso, o brinquedo é
a prOpria técnica psicanalitica que, como em uma navegacgdo, deve ser
rigorosamente elaborada considerando o carater contingente do campo de agédo que

Ihe é préprio.

157



3.1.1.Breve nota sobre pagamento

A espiritualidade greco-latina, tal como Foucault (2001) a expde, conta com
uma proliferacdo das discussdes acerca do custo de uma enunciagao da verdade.
Este custo abrange aquilo de que o sujeito deve se abster para ser um sujeito ético;
o leque de praticas e de relagBes a que ele deve se submeter — as quais envolvem,
algumas vezes, o custo financeiro; as transformacdes imprescindiveis no modo de
agir e, ainda, o risco que o sujeito corre pelo fato de falar a verdade. Ora, a
psicanalise também conta com um tensionamento acerca do preco da palavra, tdo
literalmente que o pagamento entra em jogo no estabelecimento de uma sessao
analitica. Este preco também pode ser debitado na posicdo do sujeito, na medida
em que alguma transformacéo de si € um dos objetivos desta pratica.

Ao redor da questdo do pagamento aparece, em L’Herméneutique du sujet,
alguma tonalidade de critica foucaultiana a certa parte da psicanalise. Ao comentar a
generalizacdo do cuidado de si a partir do filésofo Luciano, Foucault (2001) cita,
mais uma vez, a pratica psicanalitica. Essa citacdo surge, por sinal, em meio a
critica de Luciano quanto ao “mercado dos modos de vida” (FOUCAULT, 2001, p.89)
- que teria sido instaurado pelos filésofos do século Il — e a analise do texto
Hermotimio. De modo um tanto chistoso, essa analogia parece se voltar as relacdes
de dependéncia que, por ventura, podem ser estabelecidas numa relacéo
psicanalitica, quando, evidentemente, esta pratica se realiza de uma maneira
especifica. No texto de Luciano existe uma cena em que Hermotimio vaga pelas
ruas, desnorteado, quase delirante, a proclamar e a relembrar as falas trocadas
entre ele e seu mestre. Neste momento, o personagem é abordado por Licinio, para
guem Hermotimio confessa que ha vinte anos se submete a direcdo de um mestre, 0
gual Ihe cobra fortunas para tanto. Quase falido, mesmo assim certo da necessidade
de tal préatica, Hermotimio afirma ainda precisar de uns vinte anos para conclui-la. A
motivacdo “provocativa” desta referéncia se confirma quando vemos o assunto
ressurgir na conferéncia proferida pelo filosofo em Berkeley, em abril de 1983, nos
Estados Unidos. Foucault fala:

Estou certo de que nenhum de vés é um Hermétimo moderno,
mas aposto que a maioria de vés ja conheceu pelo menos uma
dessas pessoas que, hoje em dia, frequentam regularmente
este tipo de mestre, que lhes cobra dinheiro para Ihes ensinar

como cuidarem de si proprios. No entanto, e felizmente,
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esqueci-me, seja em francés, em inglés ou em alemao, do
nome desses mestres modernos. Na antiguidade, chamavam-
se filésofos (FOUCAULT, grifo nosso, 2017, p.69)

Percebemos ai que a referéncia as trés linguas corresponde, muito
provavelmente, ao cenario lacaniano, a escola inglesa e a Freud. De todo modo,
essa provocacao ndo representa uma recusa, ja que Foucault aproxima, ha mesma
fala, Lacan e a espiritualidade, coadunando com sua pratica e com a importancia da
psicandlise. Na realidade, Foucault, ao resgatar a cena de Hermotimio, vai, sem o
saber, além do campo psicanalitico. Hoje, a histéria caminha de tal forma que esta
figura fica escalonada, de modo um tanto quanto apressado, na proliferacdo de uma
“‘elite psicanalitica”, ou mesmo de modalidades de coaches que, de modo geral,
ocupam o lugar de mestres muito bem pagos, os quais alimentam uma dependéncia
de seus “consumidores” com respeito ao “servico” ofertado. Sobre este ultimo ponto,
Foucault (2006a) “erra” uma de suas analises do presente, dizendo que ninguém se
arriscaria a escrever sobre “formas de existéncia”, algo que, hoje, é intensamente

difundido em uma espécie atualizagéo anacronica do mercado dos modos de vida.

3.2. Percorrer as formas, curvar a forgca: sujeito e espiritualidade na psicanalise

lacaniana

Em 1982, Foucault (2001) trabalha a ideia de que, para corresponder a uma
estrutura de espiritualidade, um saber deve colocar em causa uma definicdo de
sujeito e a potencialidade de que ele se transforme. E por pensar a relacéo entre
sujeito e verdade, portanto, que o saber lacaniano pode aparecer no campo do
cuidado de si. Porém, Foucault (2001) ndo realiza uma analise propriamente dita
dessa mesma nocédo, deixando de pensa-la a partir da dinamica entre cuidado
(epiméleia) e conhecimento (gn6thi). Em vista disso, pretendemos intensificar a
possibilidade deste questionamento, demonstrando que a perspectiva do cuidado de
si serve ndo apenas para constatar uma diferenca entre formas sociais do saber
analitico, mas também para refletir sobre sua definicdo elementar de sujeito.
Primeiro, e de modo mais minucioso, pretendemos demonstrar que ha uma possivel
afinidade entre a definicdo de sujeito do significante e a espiritualidade do cuidado
de si. Depois, culminamos na constatagdo de que esta mesma definicdo demonstra

um convivio paradoxal, na psicandlise, entre os preceitos do conhecimento e do
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cuidado, perspectiva que serve, ainda, para vislumbrar o processo analitico em suas
virtuais etapas.

A resposta dada por Foucault (2001) acerca da existéncia, na psicanalise, de
exigéncias do cuidado de si, corrobora a posicao que ele jA manifestara ao falar para
o jornal Corriere della sera, apés a morte de Lacan, em 1981. Na ocasiao, o discurso
lacaniano € perspectivado como do éambito de uma transformacdo de si,
caracteristica tdo fundamental da espiritualidade. Parece que a busca de Foucault
pela subjetividade também recebeu suas ressonancias de Lacan, quando aquele
admite que, no comego de seus estudos, “[...] descobriamos [com Lacan] que era
preciso procurar libertar tudo o que se esconde por tras do uso aparentemente
simples do pronome ‘eu’. O sujeito: uma coisa complexa, fragil, de que é tao dificil
falar, e sem a qual ndo podemos falar” (FOUCAULT, 1999, p.298).

O valor da atencao que Foucault (2001) direciona a Lacan tem coeréncia com
o fato de ter sido este quem primeiro extraiu da obra de Freud a nocéo de sujeito?®.
A propria ideia de relacdo consigo, central em Foucault (2001) enquanto
determinante da questdo da subjetividade, ja estava presente no Seminario 1, de
1953-1954, quando Lacan (1979) diz que a originalidade de Freud foi perceber “[...]
na origem, e de cara, a relagao problematica do sujeito consigo mesmo” (LACAN,
1979, p.40). Neste sentido, faremos, a seguir, uma sintese de como a estrutura de
espiritualidade exposta por Foucault (2001) se desdobra em certa definicdo da

relacéo consigo, determinando, assim, 0 campo do sujeito.

3.2.1. Breve sintese sobre a espiritualidade do cuidado de si

Em Foucault (2001), parte significativa da caracterizacdo de uma
espiritualidade do cuidado de si provém da definicdo de relagdo consigo. Esta, por
sua vez, € encampada pela imagem da conversdo a si (se convertere ad se), que se
constroi a partir da metafora da navegacdo em uma jornada de retorno a si,
sistematicamente encontrada pelo fildsofo nos textos greco-latinos. Ela aparece, ao

mesmo tempo, como um porto que ainda deve ser encontrado e como um porto ao

16 Na obra lacaniana, o sujeito de que se trata refere-se ao que ele inscreve sobre o
pronome je, o sujeito (sujet) propriamente dito, inconsciente, diferente daquele que esta sob
o pronome moi, referente & categoria do Eu/Ego. Em Foucault (2001) ndo h& esta
separacgao, ou seja, o sujeito trabalhado em 1982 aparece sob diversas formas, moi, soi, je e
sujet, sem uma sistematizacdo conceitual especifica, e sem compromisso com a distincao
psicanalitica.
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qual é preciso retornar. O movimento instaurado por esta metéafora leva ao caminho
de um encontro consigo. Assim, é apenas na superficie da experiéncia vivida sob a
jornada que se forma a textura e a consisténcia da relagcéo consigo. Trata-se de um
processo de correlagcdo com o mundo, invés de sua recusa, mas, a0 mesmo tempo,
de uma tentativa de desprender o corpo de qualquer dependéncia com respeito aos
elementos que o tocam. Nao significa que Foucault (2001) veja nos antigos a
possibilidade de um isolamento completo do sujeito, mas sim a recomendacao de
um movimento incessante de trabalho sob os efeitos causados pela experiéncia.

A conversao a si nao se concebe, assim, como mero movimento de
introspeccao, posto que, ao procurar um ponto onde se fixar, invés de visar algum
nucleo mais “profundo”, o sujeito continua se desdobrando em novas distancias de si
a si. Ora, a imagem da navegacao instaura, a0 mesmo tempo, um movimento
incessante de diferenciacdo e a necessidade de voltar-se para o ponto inicial.
Mesmo sendo um impasse, que nado tem solucdo na literatura antiga, a navegacao
define a converséo a si por depender da experiéncia e da consequente criacdo de
uma técnica (tékhne) correlacionada ao carater imprevisivel dos acontecimentos —
por isso € chamada de um saber “conjectural” (FOUCAULT, 2001, p.239). Em
sintese, € o0 entremeio, a dobra e a trajetéria circular em correlacdo com o mundo
gue aparecem como determinantes da experiéncia de si para consigo, € ndo a
emanacao de uma origem ou de um ponto de chegada.

No caso epicurista e estoico, a relacdo consigo ocorre por meio da ascese,
definida como o conjunto de técnicas aplicadas em si por si mesmo. A ascese pode
ser apreendida por meio de exercicios, como a meditacdo (meléte ou meditatio)
sobre a morte, que consiste em morrer ‘em” pensamento diante de uma
circunstancia especifica, e ndo em refletir sobre a morte conforme valores
predeterminados. Trata-se de uma modalidade muito especifica de meditacdo, como
Foucault expde, “[...] ndo mais jogo do sujeito com seu proprio pensamento ou seus
préprios pensamentos, mas jogo efetuado pelo pensamento sobre o préprio sujeito”
(FOUCAULT, 2001, grifo nosso, p.340). Esta meditacdo causa uma dobra, no
sentido de um sujeito debrucado sobre si, mas também no sentido de que, engajado
com o mundo e voltado para si, cria-se a coextensdo entre dentro e fora, uma
“‘duplicagdo”. A ascese se volta para os limites colocados por determinada
conjuntura, que envolvem o poder e a moral social, buscando duplica-los pelo

exercicio de regras facultativas do sujeito da existéncia estética. Neste campo,
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destaca-se (dégage) um forro (doublure) (DELEUZE, 1986), ou seja, um sujeito
marcado por um estilo (forma) que ndo depende estritamente da vigéncia de um
codigo (regula) interno, apesar de formar-se em conjunto com ele. Nesse sentido, as
técnicas de si greco-latinas consistem em um modo de tentar fazer a forca afetar a si
mesma, diferente de uma relacdo de poder em que a forca faz um corpo afetar outro
(DELEUZE, 1986).

A funcao do mestre filésofo, no espectro da espiritualidade, é posicionar-se de
modo a proporcionar a relagdo consigo do discipulo, e ndo a determina-la
peremptoriamente segundo a sua propria. A direcdo tende a uma
“autossubjetivacao” (FOUCAULT, 2001, p.206), e a verdade aparece “diante” do
sujeito, como um “ponto de atragdo, um tipo de uma forga magnética” (FOUCAULT,
2013, p.49) que o langa para uma acdo. Quanto aos principios transmitidos nesta
relacéo filosofica, eles ndo se configuram como um conhecimento repassado, mas
como um equipamento (paraskeué) que precisa ser construido para impulsionar a
transformacéo necessaria aquele que demanda a filosofia. Para ser efetiva, esta
acao sO ocorre no momento propicio (kairds) para o discipulo recepciona-la da
melhor maneira, visando, assim, uma técnica de transformacéo do l6gos em éthos.
N&o existe, portanto, um conteudo a ser descoberto pelo Outro e ofertado a si como
possibilidade de identificacdo, mas sim a relagdo com uma forma de saber portadora
de uma forca, ativadas em conjunto e agindo no sujeito. Esta forma, segundo
descreve Foucault (2001), compde uma sequéncia, uma “longa cadeia [chaine] de
exemplos vivos, transmitidos como que de mdo em mao” (FOUCAULT, 2001, p.389).

A relacdo greco-romana com o conhecimento (mathesis) ndo é determinada
necessariamente pelo conteudo, ou seja, pelos enunciados, mas pelo modo de uso
da palavra, a enunciacdo. Assim, falando dos homens, falando dos deuses, do
universo ou da natureza, o que valoriza 0 saber da espiritualidade é sua capacidade
de transformar o sujeito e de agir no momento certo. Esta dimensdo fica
particularmente evidente quando Foucault (2001) diferencia o uso retoérico da palavra
e 0 uso espiritual. A retdrica, nesta perspectiva, tende ao convencimento com
respeito a validade de enunciados que, por si sO, ndo precisam ser verdadeiros. A
espiritualidade, ao contrario, langa méo, por exemplo, de mal-entendidos, de uma
coragem da verdade caracteristica da técnica da parresia, a qual, mais exatamente,
€ um modo de enunciagdo que tem como Unica finalidade otimizar a transformacgéo

do sujeito a quem se dirige a palavra, independente do risco que ela traz ao falante.
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Outros exemplos, de maneira resumida, s&o o teor espiritual do saber de Epicuro
sobre a natureza (physiologia), que n&o se compde como um setor do
conhecimento, mas como um principio de acao, e a interpretacdo de Séneca para 0s
versos virgilianos que, invés de buscar analogias e associagfes de referéncias
“verdadeiras”, internas a obra de Virgilio, busca meditar com os versos para produzir
sentidos que atinjam o nivel de preceitos (FOUCAULT, 2001).

O recurso a relacdo consigo greco-latina tem como objetivo estabelecer os
eixos que servirdo de guia para a investigacao do sujeito do significante, bem como
seus possiveis efeitos na psicanalise pensada como uma técnica ética. Para
esquematizarmos o que foi exposto, falamos de uma logica para o processo de
subjetivacdo, a qual engloba uma relacdo consigo, uma relacdo com a verdade e
uma relacdo com o mestre. Todas as dimensdes, dentro do cuidado de si, séo
circunscritas em um trilho filosofico que tem como norte um sentido de formas
portadoras de uma forga, a despeito de um conteudo originario e revelador. Cumpre
lembrar que, na busca por pensar o lugar do exercicio filosofico, ai incluso seu
potencial de socorro (boétheia) e terapéutica (therapeia), Foucault (2001) direciona
algumas questbes para as praticas de subjetivacdo atual. Nestas, ele enxerga, de
um lado, a verdade como um conhecimento a ser a acumulado (mathemata), de
outro, a verdade que custa ao sujeito a transformacdo de seu modo de ser, bem

COmo sua cura.

3.2.2. A estrutura significante do inconsciente: campo do sujeito psicanalitico

Na década de 1950, Jacques Lacan inicia um movimento de retorno a Freud,
definindo-o do ponto de vista da l6gica da linguagem. No texto L’instance de la lettre
dans linconscient ou la raison depuis Freud, Lacan (1966a) defende que a
perspectiva da linguagem € o Unico caminho possivel para a apreensao da estrutura
do inconsciente, a despeito das interpretacdes que o definem como uma espécie de
sede dos instintos - concepcdo que caracterizava a grande tendéncia no meio
psicanalitico de seu tempo. A estruturacdo do inconsciente € fundamental, pois a
primeira logica de definicdo da nocao de sujeito, em psicanalise, se desdobra dela.
Esta perspectiva lacaniana se fundamenta no pensamento do linguista Ferdinand de
Saussure, sendo o principal pressuposto a no¢céo de que qualquer elemento de uma
lingua ndo possui substancia geradora de sentido, dependendo, portanto, da

correlagdo com outros elementos para gerar valor (SASSURE, 2004). E este
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elemento que Lacan chama de significante!’, colocando-o em primazia sobre o
significado, logica vislumbrada por ele no conjunto “canbnico” do inconsciente
freudiano (LACAN, 1966a, p.522). Trata-se d’A Interpretacdo dos Sonhos,
Psicopatologia da Vida Cotidiana e O chiste em suas rela¢gées com o inconsciente
(FREUD, 1900/2019, 1901/1996, 1905/2017).

Antes de analisarmos o texto lacaniano, buscamos tragar um breve panorama
da estrutura do inconsciente elaborada por Freud, tomando como modelo parte de
uma das referidas obras canonicas do inconsciente como uma linguagem, a
Psicopatologia da Vida Cotidiana (FREUD, 1901/1996). Na obra em questéo, Freud
inicia um “inventario” das formacdes do inconsciente que podem ser testemunhadas
em atos “banais”, escolhendo como ponto de partida a questdo do esquecimento
dos nomes proprios. Algumas conclusdes que ele tira dai serdo validadas para uma
caracterizacdo generalista do inconsciente, principalmente deste ponto de vista do
significante.

O caso demonstrativo da perspectiva freudiana € o esquecimento do nome
Signorelli, pintor dos afrescos das Quatro ultimas coisas na catedral de Orvieto, na
Itélia. A ocasido era a de um dialogo entre ele e um desconhecido, ambos a caminho
da Herzegovina, na qual, junto ao esquecimento de Signorelli, surgiu a falsa
memoria de Botticelli e de Boltraffio. Para Freud (1901/1996), a razdo do
esquecimento ndo se encontra em uma propriedade do nome esquecido, mas em
sua relacdo com o assunto do dialogo anterior. No caso, os interlocutores referiam-
se a um chiste sobre os turcos da Bésnia e da Herzegovina, caracterizados por uma
total confianca no médico, nomeado como Herr, e por uma conformacao peremptoria
ao destino. Outra percepcao importante, nesta ocorréncia do esquecimento, consiste
no fato de que o referido assunto atrapalhou o pensamento subsequente de Freud
por ter sido propositalmente afastado de sua atencéo, e por se conectar ainda a um
terceiro tema, o qual era muito delicado para ele na ocasido. Este ultimo dizia
respeito a outra anedota sobre os turcos, a qual demonstra o paradoxo entre sua

resignacdo ante a morte e seu notavel desespero perante a impoténcia sexual. A

17 Em termos linguisticos, a relacdo indefinida entre significante e significado, na pena

do verdadeiro Saussure (2004), ndo nos autoriza a cristalizar uma hierarquia da qual o
significado se beneficia mais que o significante, ficando fixado no lado superior da barra do
algoritimo do signo (s/S), sendo “subvertido” por Lacan (S/s). De qualquer forma, hoje
sabemos (ARRIVE, 2010) que o Saussure escrito por ele mesmo pode ressoar mais no
Lacan leitor de linguistica do que acontece se os correlacionarmos por meio do Curso de
Linguistica geral (SAUSSURE, 1916/2006), editado e publicado por alunos.
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anedota fora suprimida tanto por polidez quanto porque a associagao entre morte e
sexualidade remetia Freud ao suicidio de um paciente que sofria de um distarbio
sexual, ocorrido em Trafoi. O assunto principal ndo era consciente no momento da
confusdo com o nome, porém, a presenga do “traf” em Trafoi e em Boltraffio leva
Freud a colocé-lo na sequéncia de fatores determinantes.

Outra constatacao feita pelo psicanalista diante da observacdo da sequéncia
gerada pelo esquecimento € a da ndo causalidade desta acdo, atrelada, portanto, a
um motivo inconsciente. Neste momento, Freud (1901/1996) esta as voltas com uma
estrutura e um mecanismo que produziram 0 seguinte acontecimento: a repulsa por
uma memoria surgiu na incapacidade de recordar outra que se queria lembrar,
devido a um modo de “conexdo associativa [...]” que traz nomes substitutos,
produzindo uma “espécie de compromisso” que, segundo Freud, “[...] lembram tanto
aquilo que eu queria esquecer quanto o que queria recordar” (FREUD, 1901/1996,
p.09).

Por fim, o diagrama da “natureza do enlace” (FREUD, 1901/1996, p.09)
inconsciente atestado por Freud pode ser descrito do seguinte modo: a) 0 home
Singorelli se divide em Signor e elli; b) o segundo (elli) pedago conseguiu transitar
conscientemente nos nomes substitutos, enquanto o primeiro (signor), equivalente
italiano ao Herr, permaneceu inconsciente devido a sua ligagdo com o0s temas
recalcados (morte e sexualidade); ¢) um dos nomes substitutos, Boltraffio, por conter
em si o “traf” de Trafoi, também enlaga a cadeia pela aproximagao com o assunto do
signor/herr recalcado. O deslocamento realizado pelo substituto de Signor, ocorrido
entre Her-zegovina e Bods-nia €, como ressalta Freud, “[...] sem qualquer
consideragao ao sentido ou aos limites acusticos das silabas” (Freud, 1901/1996,
p.10). Portanto, estes nomes, que contém relacfes e pedacos figurados do Signor,
formam uma espécie de “pictogramas” (FREUD, 1901/1996 p.10) para uma
sentenca que acaba por se formar como um enigma, tal como um rébus. A relacéo
entre o tema em que apareceria o Signorelli e o tema recalcado que o precedeu deu-
se, deste modo, apenas pela aproximacao inconsciente de partes de palavras. Esta
dindmica, convém mencionar, € caracterizada como uma “natureza tipica’ a
“condigao interna ligada ao material psiquico” (FREUD, 1901/1996 p.11), o que nos
direciona a uma perspectiva estrutural.

Outros tipos de esquecimento também atestam este funcionamento do

inconsciente. Tanto no esquecimento de palavras estrangeiras quanto no de
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sequéncias de palavras, bem como nos lapsos de leitura e de escrita, a constante é
a existéncia de uma espécie de “corrente interna” (FREUD, 1901/1996, p.21) de
“auto-referéncia” (FREUD, 1901/1996, p.22) que associa o0 elemento distorcido a
algum pensamento inconsciente, este ultimo carregado de “afetos intensos e quase
sempre penosos” (FREUD 1901/1996, p.20). O teor auto-referente parece ocupar,
inclusive, o entremeio de qualquer interlocucéo, fazendo das questdes do outro uma
referéncia continua as nossas — algo como o discurso do Outro em Lacan (1966a),
COMoO veremos.

O modus operandi da associacdo entre pensamento inconsciente e palavras
esquecidas caracteriza-se por certa superficialidade chistosa, a qual procede por
correlacdo entre a forma dos elementos da lingua, como ambiguidades verbais e
homofonias. Ao mesmo tempo, nos casos em que uma falsa lembrangca encobre
aquela que se deseja lembrar, aquilo que surge pode ter uma relacdo de conteudo
com 0 que se esqueceu, mas, de todo modo, aparece por uma relacédo indireta da
forma. Por exemplo, Freud (1901/1996) fala de uma senhora que esqueceu 0 nome
de Jung e, ao associar diversos nomes aleatorios na esperanca de lembrar o nome
dele, deparou-se com o ressentimento com relagcéo a sua juventude (young), devido
a morte do marido. Aqui, vislumbramos outro ponto a ser considerado, qual seja, um
nome esquecido frequentemente ndo € o nucleo do embaraco, mas sim um
elemento que se liga a outro elemento, este mais proximo do referido ndcleo, de
modo que os mecanismos do recalcamento ficam ativados.

Dado este arranjo apresentado por Freud, de uma corrente interna pela qual
transitam elementos tdo minuciosos quanto pedacos de palavras carregados de
afeto, que “desrespeitam” os limites gramaticais das associag¢des linguisticas,
passamos agora para algumas consideracfes lacanianas sobre o inconsciente
psicanalitico, pronunciadas em L’instance de la lettre dans l'inconscient ou la raison
depuis Freud (LACAN, 1966a)

O inconsciente interpretado por Lacan (1966a) na obra de Freud configura-se
diverso de uma espécie de matriz instintual. Seus elementos sdo os significantes
advindos, em primeiro lugar, de um discurso que preexiste ao sujeito e ao seu
posicionamento no mundo humano, como € o caso, por exemplo, do nome préprio
dado a um infans antes de seu nascimento. As primeiras consideracbes
propriamente psicanaliticas sobre o significante, em L’instance de la lettre (LACAN,

1966a) sao: a) o significante e o significado sdo separados por uma barra que
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resiste a significacdo, barra que corresponde a no¢éo de recalcamento freudiano; b)
toda significacdo s6 pode ser sustentada por uma outra significacdo; c) o significante
ndo esta preso na funcdo representativa do significado, nocdo esta largamente
empregada por um positivismo Iégico a procura do “sentido dos sentidos” (LACAN,
1966a, p.498), odisseia da qual se afasta o processo analitico. No caso lacaniano, o
significante orienta a resolugéo da significacdo, a despeito do significado, sendo a
configuragéo do inconsciente um trilho de significantes.

Para introduzir sua definicAo do significante, Lacan (1966a) fala sobre a
imagem de duas portas de banheiros de uma estacao de trem, idénticas, cada uma
denominada segundo os géneros “homens” e “mulheres”. Ora, as mesmas portas
indicando tanto um género quanto o outro poderiam indicar, ainda, uma suposta
estacdo a qual chegam os viajantes de trem, como no exemplo dado por Lacan, em
que duas criangas brigam: “[...] chegamos a Mulheres! [...] Imbecil, ndo esta vendo
que estamos em Homens?” (LACAN, 1966a, p.500). Fica nitido, deste modo, a
lassitude do relacionamento significante/significado, com os dois géneros nao
significando nada em si, sendo igualmente significantes aos quais os individuos se
agarram com maior ou menor fixidez, possuindo valor apenas por remissao e
oposicao de um ao outro.

Pois bem, como em Saussure (2004), o significante tem por estrutura a
necessidade de ser articulado, e, no inconsciente, € ele que orienta a dire¢cdo da
significacdo. Este carater é consequéncia de duas propriedades do significante, a de
ser estritamente um elemento diferencial, tendo seu valor apenas com relacéo a, no
minimo, outros dois termos, e a de responder as leis de uma ordem especifica. A
definicdo para este arranjo € a de cadeia (chaine) significante, e seu desenho é
descrito por Lacan como “[...] anéis cujo colar sela-se no anel de um outro colar feito
de anéis” (LACAN, 1966a, p.502). Nao é por tratar-se de uma imagem
aparentemente infinita que podemos dizer que o processo de significacdo é
simplesmente “além” (LACAN, 1966a, p.502) dos limites da linguagem. Pode ser
também o contrario, tendo em vista que o significante psicanalitico, anterior ao
sentido, limita-o, impondo a ele sua dimensdo em certos encadeamentos restritos.
Ao mesmo tempo, podemos dizer que nenhum significante sozinho consiste na
significacdo possivel do sentido, mas que é pela cadeia significante que “o sentido

insiste” (LACAN, 1966a, p.502). Em parte, esse sistema, de tendéncia hermética,
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limitada por alguns significantes que se registram no infans, conta também com a
possibilidade de aberturas de sentido, como veremos a seguir.

Dentro da estrutura significante do inconsciente, cada termo de uma linha
horizontal, como os elementos de uma frase, se insere também em uma vertical que
articula outras correntes significantes balizadas pelo mesmo termo, gerando assim o
“‘paralelismo significante” (LACAN, 1966a, p.504). Este desenho tem como
referéncia os eixos saussureanos da sincronia e da diacronia. A linha sincronica é
recortada de um momento do tempo, numa horizontal, como a sentenga que forma
um enunciado contextualizado. A linha diacronica € recortada através do tempo,
numa vertical, comportando outros termos possiveis ligados ao termo especifico
retirado do eixo sincronico (DEPECKER, 2011). Em Lacan (1966a), estas cadeias
podem ser articuladas por dois mecanismos, a metafora e a metonimia, o primeiro
incidindo por uma criacdo de sentido proveniente da substituicdo significante na
linha vertical, a segunda por um deslocamento de sentido que corre entre
significantes da linha horizontal. Metafora e metonimia referem-se, respectivamente,
a condensacéo e ao deslocamento'®, mecanismos inconscientes apresentados por
Freud (1900/2019) n’A Interpretacdo dos Sonhos.

O emaranhado destas cadeias tem por propriedade, entdo, a capacidade de
expressar algo mais que o dito, jA que o corte de apenas um significante pode
remeter as suas outras conexdes que lhe estdo proximas pela linha vertical.
Podemos perceber a determinacdo paradoxal desta estrutura, tdo limitadora quanto
criativa. Ora sua possibilidade de articulacdo encontra-se fixada em um circuito
significante, ora aberta a um sentido que nao esta pré-determinado, podendo advir
de outros circuitos paralelos ao principal. Ao postular, entdo, uma técnica que visa
as ligacOes proprias das cadeias significantes, Lacan (1966a) se posiciona mediante
a histéria do pensamento ocidental, quando afirma: “E também por isso que s6 a
psicandlise permite diferenciar, na memodria, a funcdo da rememoracéo. Enraizada
no significante, ela resolve, pela ascendéncia da histéria no homem, as aporias
platbnicas da reminiscéncia” (LACAN, 1966a, p.519). Trata-se de estipular que a
rememoracao analitica percorre um trilho de formas articuladas pelos significantes, e

nao por um significado primordial, como seria o caso da noc¢éo de divino em si,

18 Para Lacan (1966a), metafora e metonimia correspondem, ainda, ao tipo de ligacao
significante que resulta no sintoma e no desejo, respectivamente.

168



objetivo de qualquer reminiscéncia proveniente do conhecimento de si (gnothi
seauton).

As formagdes do inconsciente, como o sonho, os atos-falhos e o sintoma, que
sdo, em certo sentido, fendmenos de uma verdade, ou seja, de uma significacao
inconsciente, sdo definidas como um rébus (FREUD, 1900/2019, 1901/2021), isto €,
uma organizagdo chamada de °‘literante” (LACAN, 1966a, p.512), indicando a
primazia dos significantes como sua forma mais elementar. O rébus €& uma
organizacdo fonematica que figura um enigma composto por imagens que,
pronunciadas, geram uma frase. Assim, a significagcdo destes fendmenos
inconscientes s6 pode ser estipulada se seus elementos forem apreendidos como
significantes que, relacionados, culminam no conjunto de conclusdo do rébus. Esta
técnica analitica ndo deve ser lida desde uma perspectiva em que, nas palavras de
Lacan, “[...] prevaleca o preconceito de um simbolismo que deriva da analogia
natural, ou entdo da imagem redutora do instinto” (LACAN, 1966a, p.510), os quais
ocupariam o lugar de significados essenciais.

O manejo dos impasses dentro de uma experiéncia de si, quando € pela via
do significante, s6 ocorre por um numero limitado destes. Temos, portanto, a nogao
de que o caminho para a dissolucdo de um impasse neurotico segue a mesma
I6gica do caminho de seu sintoma. Seja qual for a neurose, ela € como um enigma
colocado ao sujeito pelo “ser” (LACAN, 1966a, p.520), ao que entendemos que é
posto pela cultura, o lugar preexistente ao nascimento do sujeito. A0 mesmo tempo,
nao parece ser suficiente chegar até o ponto de equacdo dos significantes
causadores dos impasses, 0 que exige do processo analitico a abertura a
possibilidade de uma nova significacdo gerada pela metafora. Lacan (1966a) refere-
se ao fato de que o inconsciente ndo € uma substancia, nem metafisica nem natural,
gue seria conhecida apenas por algumas figuras e sobre a qual o saber nos seria
injetado por seus especialistas. Abordar o inconsciente como uma linguagem é
colocéa-lo do lado daquele que fala sobre si, e ndo do lado daquele para quem se fala
sobre si.

E sob essas bases da estrutura significante do inconsciente que se insere a
nocgédo lacaniana de sujeito. Como Lacan afirma, no texto Subversion du sujet
(LACAN, 1966b)

Nossa definicAo do significante (ndo existe outra) é: um

significante € o que representa o sujeito para outro significante.
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Esse significante, portanto, sera aquele para o qual todos os
outros significantes representam o0 sujeito: ou seja, na falta
desse significante, todos os demais nao representariam nada.

J4 que nada € representado sendo para algo (Lacan, grifo
nosso, 1966hb, p. 819)

A concepcdo de sujeito estd, portanto, determinada por um circuito significante
primordial, mas ndo completamente, posto que o sujeito que ele representa depende
dos outros significantes que a ele se conectam, os quais sdo, de certo modo,
imprevisiveis, pois também advirdo de novas experiéncias. Diferente de uma
concepcao que coloca no sujeito a capacidade natural de dizer sobre si por meio de
um pensamento claro e evidente, vemos na concepc¢ao lacaniana a nocéo de que o
sujeito do enunciado, ou “sujeito do significado” (LACAN, 1966a, p.517), € excéntrico
ao sujeito da enunciagéao, ou “sujeito do significante” (LACAN, 1966a, p.517), sendo
este 0 mais fundamental na determinacdo de uma verdade sobre si. Lacan chega
mesmo a dizer “sou onde ndo penso” (LACAN, 1966a, p.517). Deste modo,
reconhecer o sujeito ndo designa um compromisso e uma reconciliacdo com o eu,
ou a descoberta de um outro tipo de eu. Nao se trata, também, de chegar em uma
“personalidade total” (LACAN, 1966a, p.508).

Por definicdo, o sujeito do inconsciente ndo coincide exatamente com o0s
significantes, pois é entre estes que ele emerge. Segundo essa estrutura, aquilo que
chamamos de verdade ndo podera ser encontrada em um sentido absoluto, mas,
justamente, nos efeitos de significacdo de cada encadeamento significante
especifico. O sujeito é, portanto, justamente isso que aparece como diferenciacao
dentro de um plano de enunciacdo da verdade, ou mesmo iSSO que aparece como
“desvio” dentro do sentido de uma agao, ja que ele é algo diverso dos elementos que
se encadeiam. O sujeito demonstra tanto o caminho para uma confusdo, como no
sintoma e no ato-falho, quanto aponta para a possibilidade de algo que ultrapasse a
mera reproducdo dos significantes de uma cultura, como as novas associacoes
significantes proporcionadas pelo eixo vertical da enunciacéo (ou, em outros termos,
pelas ligagbes proprias a fungdo da metéafora).

Retornemos agora a base da espiritualidade do cuidado de si (epiméleia
heauto(), tal como apresentada por Foucault (2001) em 1982. Mesmo que cuidado e

conhecimento (gnéthi) sejam historicamente correlacionados, o fildsofo expde uma



oposicao fundamental entre os modos com que cada preceito determina uma
espiritualidade. O conhecimento (gnoéthi) faz o sujeito visar um saber sobre si
essencial e perdido, e o cuidado (epiméleia) busca um saber sobre si
fundamentalmente novo — um “algo a mais”, que depende de uma técnica para ser
criado. Ao falar da conversdo a si, Foucault (2001) sustenta uma concepgao
embasada pela imagem de um sujeito que se “destaca”, tanto entre a vigéncia de
um codigo e as regras facultativas da existéncia estética, quanto entre o si mesmo
inicial e 0 si mesmo que se almeja ao proceder com uma técnica de si. Esta relacédo
consigo, sempre conjectural, atrela-se portanto as condi¢des colocadas pelo campo
no qual ela se insere. Em outros termos, trata-se de falar de um sujeito que se
determina pela experiéncia, nunca antes dela.

Se Foucault (2001) enxerga a possibilidade de Lacan relacionar sujeito e
verdade dentro das exigéncias da espiritualidade, talvez possamos encontrar alguma
analogia entre os modos de concepcéao do sujeito da conversado a si e do sujeito do
significante. Convém mencionar que o limite desta analogia parece ser colocado, a
principio, pelo teor inconsciente deste Ultimo, ausente na descricdo foucaultiana®®.
Ora, 0 sujeito do significante sO possui seu valor quando aparece entre outros
significantes existentes na cadeia de significacdo, todos também provenientes do
campo no qual o corpo se insere, e nunca de uma instancia de identidade interna,
como o divino em si platdnico ou a representacao cristd, que vem ou de Deus ou do
Diabo. O sujeito inconsciente, inclusive, destaca-se como algo que nao é o proprio
significante, mas sempre um termo entre dois outros. Notavel, também, como em
ambos os casos a ideia da correlacdo do sujeito com uma posicao inicial € uma
imagem indefinida e produtiva, com o retorno a si greco-latino sendo ora o caminho
a um novo lugar, ora o regresso ao porto de saida, e 0 sujeito que aparece entre
significantes ora movimentando a significacdo para uma nova cadeia, ora preso a
circuitos postos pelo significante primordial.

A correlacdo entre o curso de Foucault de 1982 e o pensamento inicial de
Lacan pode ser vista, também, no uso da palavra que incide na subjetivacdo, pela
gual, em ambos os pensamentos, a énfase recai na primazia da enunciacdo. A

técnica filoséfica de uso da palavra (parrhesia), tal como interpretada por Foucault

18 Essa discusséo pode, ainda, abrir outro campo de questionamentos, tendo em vista
gue h& certa divisdo subjetiva no si mesmo, quando Foucault (2001) afirma que, apos as
técnicas de si, 0 pensamento, em desnivel com o sujeito, age “por” e “sobre” ele.
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(2001), faz dos enunciados uma ferramenta de enunciagdao, com énfase no modo de
dizer que procura dar lugar a forca do dito enquanto um registro articulado por uma
corrente filoséfica — a cadeia (chaine)®® de exemplos vivos. Do mesmo modo, a
técnica analitica, pautada na falta de um sentido definitivo, ndo se dirige ao
enunciado, mas intervém na enunciagdo, via por onde a cadeia significante se
desvela. Como dito por Ayouch (2015), a técnica ndo consiste em tentar ajustar
representacdo e conteudo verdadeiro, mas em trabalhar com os efeitos de afeccao
gue O processo enunciativo proporciona, sem pressupor a sua direcdo. Este
aspecto, inclusive, ndo esta apenas em Lacan, mas antes em Freud.

A imagem da dobra, de uma afeccao de si por si que ocorre pela palavra e
passa por outrem, também parece coerente para representar a conversdo a si e a
abordagem do sujeito significante. O manejo da rememoragéo, tanto em um caso
guanto em outro, procura deliberadamente se afastar de um platonismo e de um
cristianismo fixados na reminiscéncia. Esta dimenséo € largamente explicitada por
Foucault (2001) no curso de 1982, ja que 0 Si mesmo nunca reencontra o si mesmo
perdido, sO recorrendo a memoria para encontrar a forma e a forca da verdade
contida nos preceitos que se inserem na filosofia. E Lacan, por sua vez, distancia a
psicanalise do preceito délfico, quando afirma que Freud realiza “[...] uma conversao
dos procedimentos da exegese” (LACAN, 1966a, p.527), transformando eles
naguele ponto em que a rememoracao ja ndo € uma reminiscéncia, ou seja, néo é
uma busca metddica por um conteudo Unico e determinante, muito menos uma
“categorizacdo psicolégica” (LACAN, 1966a, p.528), mas a atencdo a uma
sequéncia de formas que deslocam e se condensam, gerando toda série de efeitos

testemunhados nas formag¢des do inconsciente.

3.3. Conclusdes e aberturas da questao foucaultiana

Colocada a afinidade inicialmente exposta entre o principio do cuidado de si
(epiméleia heautod) e a psicanalise, direcionamo-nos, agora, a conclusées que
demonstram o carater ainda aberto da questdo de Foucault (2001). Para apresenta-
los, precisamos considerar as determinacdes préprias ao paradoxo do platonismo,
ou seja, uma configuracdo histérico-filoséfica que faz o cuidado de si e o

conhecimento de si conviverem dentro de um mesmo campo, inclusive colocando

20 Notamos a consonancia entre os termos utilizados por Foucault (2001) e por Lacan
(1966a) para a nocdo de cadeia.
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para si os tipos de ligacdo entre sujeito e verdade. O enigma da inscricdo da
psicandlise € ela aparecer com mais resquicios do atrelamento historico primordial
entre os preceitos do que de sua nitida cisdo, esta que seria prépria das formas de
saber modernas. A oposi¢cao fundamental entre a predominancia do conhecimento
de si e a do cuidado de si divide-se entre um saber sobre si essencial, o qual esta
perdido, mas pode ser visto no “espelho do inteligivel” (FOUCAULT, 2001, p.244) da
alma através da reminiscéncia, e um saber sobre si que nunca foi sabido, que néo
tem referéncia na alma e depende de uma técnica para ser criado.

Apesar de a psicandlise ndo se orientar para o “sentido dos sentidos”
(LACAN, 1966a), o significante responsavel por balizar as cadeias inconscientes
pode adquirir, sob determinado angulo, o lugar de uma patria ontologica. Nao a toa a
metafora do espelho € famosa no meio lacaniano para caracterizar 0 comecgo do
processo de subjetivacdo (LACAN, 1966¢), sendo o lugar onde um sujeito pode
enxergar um primeiro “eu ideal”?!. Tendo em vista a heteronomia de sentido causada
por esse registro primordial, podemos dizer que, até certo momento, a psicanalise
vai em direcdo a algo ja sabido, mas recalcado. Por ser fundamental na criacdo do
inconsciente e, portanto, na emergéncia do sujeito, o significante inicial tem valor de
“‘Um” (MOLINA, 1988, p.135), ou seja, de um termo irredutivel. O primeiro passo da
analise seria, portanto, uma reducéo ao irredutivel, como diz Molina, “[...] no sentido
de levar o sujeito até o Um que o fundamenta” (MOLINA, 1988, p.135). Mesmo que
este termo nado carregue em si um significado imperativo, o significante esta definido
inexoravelmente como fundador do processo de subjetivacdo. Mas também néo é
este 0 ponto que pretendemos questionar, ja que € proprio da analise dizer: “[...] a
partir dai [da aproximacdo com o Um] entdo ele deslancha, ou seja, vai para o
infinito” (MOLINA, 1988, p.135), em outros termos, busca uma concep¢ao jamais
pressuposta. Tendo em vista que o significante ndo significa, em si, coisa alguma,
posto ser “[...] um trago que se traga por seu circulo, sem poder ser ai considerado”
(LACAN, 1966b, p.819), ou seja, deixando um lugar vazio, seria logicamente preciso
ir além de suas possibilidades.

O segundo momento de uma analise, portanto, exige um movimento que parte

da insuficiéncia da rememoracdo, isto €, vai do inconsciente definido como o

21 Notamos aqui uma ressonancia platénica, quando Sécrates diz: “[...] se o olho quer

ver a si mesmo, precisara contemplar outro olho e, neste, a porcdo exata em que reside a
virtude do olho, que é propriamente a visdo” (PLATAO, 1975, p.244).
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‘recalcado da histéria individual” (PRATTA; COSTA-ROSA, p.675), para o
inconsciente definido como “produgdo dinamica de sentido” (PRATTA; COSTA-
ROSA, p.675), saliente na l6gica lacaniana do significante. E esta concepgao,
inclusive, que permite analistas como Cattapan (2011) e Ayouch (2016)
aproximarem a técnica interpretativa da psicanalise a modalidade greco-latina de
producdo da verdade. Conforme L’instance de la lettre (LACAN, 1966a), essa
abertura é proporcionada pelo eixo vertical da associacdo das cadeias, em outros
termos, por um exercicio criativo que maneja os significantes além de um eixo dado
na linha horizontal do enunciado. O duplo trajeto em direcéo, primeiro, a um termo
irredutivel e, depois, ao infinito, € o modo como a psicandlise lacaniana aparece.
Olhando para ela, sem nos determos em um ou outro momento da analise, nos
parece ser possivel questionar, ainda: o que mais podemos dizer sobre a
coexisténcia destes dois trajetos dentro de um campo delimitado de técnica ética,
considerando que cada um dos preceitos determina, historicamente falando, uma
ética propria? E considerando o diagnoéstico dado por Foucault a situacdo do
presente, como ficaria a psicanalise? Referindo-se a ligacdo entre sujeito e verdade,
sendo entdo uma espiritualidade, ela esta mais proxima do modo platénico, do
cristdo (gndthi seautdn), ou estd mesmo na heranga epicurista e estoica (epiméleia
heauto()? Por hora, ndo desenvolveremos estas questdes, esperamos fazé-lo em
trabalhos futuros.

Mesmo assim, dentro desta perspectiva, € possivel realizar uma rapida
aproximacao entre a psicanalise e o cuidado de si platénico, mais que greco-latino.
Podemos vislumbra-la na questdo da relacdo dialégica, por exemplo, na
comparacao entre o analista e a mestria socrética, pela qual o cuidado de si é
exercido considerando o amor (eros), figura cara a psicanalise e ausente na mestria
greco-latina. Ainda deste ponto de vista, € Socrates que, enquanto mestre, incentiva
gue o discipulo fale para que este, dizendo o que sabe, acabe por dizer aquilo que
ignora saber — algo que também nédo € estranho ao campo analitico. Isto é muito
diferente dos estoicos e dos epicuristas que exigem, a principio, um enorme siléncio
daquele gue se inicia no cuidado de si.

Tendo em vista nosso objetivo principal, o de delinear uma afinidade entre a
estrutura de uma espiritualidade do cuidado de si (greco-latina) e a psicanalise
lacaniana, concluimos este texto considerando mais um ponto de ressonancia entre

os dois campos. Trata-se de um carater fundamental da espiritualidade epicurista e
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estoica que, do nosso ponto de vista, também reaparece no fundamento da ascese
psicanalitica. Referimo-nos a concepcdo de “virtutes discere € vitia dediscere
(aprender as virtudes € desaprender os vicios)” (FOUCAULT, 2001, p.92), a qual, no
estoicismo, circunscreve a necessidade da “desaprendizagem” (FOUCAULT, 2001,
p.92) dos valores familiares, mais que um posicionamento com respeito a vicios
corporeos, como a bebida, a comida etc. A psicanalise lacaniana, por sua vez,
produz semelhante perspectiva quando fala da necessidade de desembaracar o
sujeito daquilo que Rodulfo (1990) chama de mitos familiares.

Estes mitos consistem em certos significantes, ou cadeias associativas,
provenientes de uma enunciacao propria da “familia” na qual determinada pessoa se
posiciona enquanto sujeito. Pelo lugar especifico que tais significantes ocupam
nestas relacdes, eles tornam-se mitos por formarem um circuito significante
especialmente “fechado”, ou seja, com pouca ou nenhuma possibilidade de novas
ligacdes, determinando, assim, um modo de vida consideravelmente restrito — uma
restricdo a mais dentro dos limites ja colocados pelo contexto social. Este circulo
vicioso seria como um significante que representa demasiadamente o0 sujeito.
Assim, Rodulfo afirma que “[...] o fim da analise ndo consiste em encontrar o ultimo
significante, mas em estabelecer um movimento interrompido, quando nao constituir
um movimento que nem sequer tenha iniciado” (RODULFO, 1990, p.53), qual seja, o
da possibilidade de que o circuito se abra para novas posi¢cdes significantes e,
consequentemente, novos modos de existéncia, mesmo que pautado em uma
posicao inaugural — seria isso a obtengdo de um “algo a mais”? Para nds, esta
perspectiva € muito semelhante ao que Foucault (2001) coloca como 0 movimento
préoprio da conversdo a si, que é a possibilidade de realizar uma experiéncia
infindavel de retorno a si, em outros termos, ndo ser representado por uma posicao
s6. Além disso, como demonstraremos a seguir, parece que o nucleo de definicdo do
si mesmo (heautdn) antigo n&o € tanto sua coincidéncia com uma noc¢ao especifica,
mas a possibilidade de colocar a si mesmo enquanto questdo, em suma, poder

perguntar-se “o que é o eu” (gnénai heautén), do qual € preciso cuidar?

3.3.1. Mais uma abertura: ha ressonancia de Lacan n’A Hermenéutica do

Sujeito?
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O presente topico visa embasar a possibilidade de abrir um campo
investigativo que se pergunte, de certo modo o inverso do que perguntamos até
aqui: ha alguma ressonancia de Lacan no pensamento final de Foucault, mais
especificamente, em seu curso de 19827 N&o pretendemos responder esta questao
pois, por hora, seria um trabalho inexequivel, tanto pela dimensdo quanto pela
escassez de pistas que confirmem esta influéncia direta. Mesmo assim, perceber tal
possibilidade ndo é algo que deva passar sem delinearmos ao menos algumas
notas. E por isso que nosso objetivo é claro, dito de outro modo, ressaltar a
pertinéncia do proprio questionamento que colocamos.

Dentro do mesmo contexto onde vemos Foucault revirar a psicanalise entre
um mercado de modos de vida e entre um saber de espiritualidade, ha quem julgue
gue ele mesmo utiliza técnicas, conceitos e abordagens lacanianas. Na segunda
hora da aula de 3 de fevereiro de 1982, Foucault (2010a) abre um pequeno, e unico,
espaco para que o publico do College de France coloque questdes acerca do curso
ministrado. E, dentre toda a abrangéncia da discussdo realizada, o primeiro
guestionamento € o de saber se Foucault se apropria de técnicas lacanianas,
problema do qual ele se esquiva de modo interessante, deixando aberta a questao.
Na ocasido, o fildsofo aproveita para firmar a influéncia de Heidegger em seu
pensamento, muito mais que da psicanalise, porém, ndo deixa de admitir uma
presenca lacaniana em sua enunciacao. Vejamos as questfes e as respostas como
estdo colocadas de modo integral:

Poderiamos ver insinuar-se, como operadores naquilo que o
senhor diz, certos conceitos autenticamente lacanianos?

- Vocé quer dizer, no meu discurso, isto €, na maneira como eu
falo daquilo que falo, ou nas coisas de que falo?

- E indissociavel.

- Em certo sentido, sim. S6 que minha resposta ndo pode ser a
mesma em um caso ou no outro. Pois, em um caso, a resposta
a ser dada deveria ocupar-se comigo. Quer dizer: eu deveria
interrogar-me sobre o que fago. No outro, deveria interrogar
Lacan e saber o que, efetivamente, na pratica, em um campo
conceitual como o da psicandlise, e da psicanalise lacaniana,

concerne, de um modo ou de outro, a essa problematica do
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sujeito, a relacdo do sujeito consigo mesmo, a relacdo do
sujeito com a verdade, etc., tal como foi historicamente
constituida nessa longa genealogia que tento recompor, desde
o Alcibiades até Santo Agostinho. Assim, gostaria que...

- Excluamos o sujeito. E tenhamos em conta simplesmente os
conceitos lacanianos. Consideremos a fungdo dos conceitos
lacanianos...

- No meu discurso?

- Sim.

- Se é assim, entdo lhe responderia que cabe a vocé dizé-lo.
As ideias que estdo naquilo que exponho, nem posso dizer por
tras do que digo, de tal modo estdo a frente, mostram, a
despeito de tudo, da maneira mais manifesta, o que quero
fazer. Ou seja: tentar recolocar, no interior de um campo
historico tdo precisamente articulado quanto possivel, o
conjunto daquelas praticas do sujeito que se desenvolveram
desde a época helenistica e romana até hoje. E acredito que,
se ndo retomarmos a historia das relacdes entre sujeito e
verdade do ponto de vista do que chamo, de modo geral, as
técnicas, tecnologias, praticas etc., que as compuseram e
regraram, compreenderemos mal 0 que se passa com as
ciéncias humanas e, se quisermos usar esse termo, com a
psicanalise em particular. Em certo sentido, pois, € disso que
falo. Agora, o que ha de Lacan no meu modo de abordar, sem
duvida, repito, ndo me cabe dizer. Nao saberia dizé-lo.

- Quando o senhor diz, por exemplo, “isto é verdadeiro” e “isto
nao € verdadeiro ao mesmo tempo”, esse “nado verdadeiro” nao
teria, afinal, uma funcé&o econémica?

- Vocé quer dizer o que? [risos]

- Que, como pressuposto disso (que: o que € dito ndo é
verdadeiro, como ha pouco), ndo haveria a funcdo implicita de
conceitos lacanianos que vém, precisamente, trazer essa
espécie de distancia entre o que € dito e o que nao € ainda, ou

talvez, jamais é dito?
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- Pode-se chamar lacaniano, pode-se chamar nietzschiano
também. Enfim, toda problemética da verdade como jogo,
digamos, conduz, com efeito, a esse género de discurso. Bem,
tomemos as coisas de outro modo. Digamos o seguinte: nao
foram tantas as pessoas que, nos ultimos anos — diria, no
século XX -, colocaram a questdo da verdade. Nao foram
tantas as pessoas que perguntaram: 0 que Se passa com O
sujeito e com a verdade? E: qual é a relagdo do sujeito com a
verdade? O que € o sujeito da verdade, o que € o sujeito que
diz a verdade, etc.? Quanto a mim, s6 vejo duas: Heidegger e
Lacan. Pessoalmente, como vocés devem ter percebido, é
antes do lado de Heidegger e a partir de Heidegger que tentei
refletir a respeito. Mas é certo que ndo se pode deixar de
cruzar com Lacan quando se coloca esse género de questdes.
(FOUCAULT, 2010a, grifos nossos, p.170-171)

Por mais opaca que seja a imagem de Lacan no espectro do pensamento de
Foucault, observamo-lo dizer que, “em certo sentido, sim”, ha conceitos lacanianos
em sua enunciacdo. Ao final, ele ainda diz que ndo se pode problematizar os jogos
de verdade sem cruzar com o psicanalista. A importancia dele para o filésofo fora
anunciada desde sua morte (FOUCAULT, 1999), em 1981, e as referéncias
biograficas, bem como pequenas entrevistas acerca dos primeiros trabalhos
foucaultianos, o atestam (ERIBON, 1990, p.84). Assim, se ndo em algo que vai
permear toda obra, pelo menos no come¢co de sua vida académica, Foucault
encontra em Lacan um aliado dentro do cenario francés, alguém importante para
sua tentativa de distanciamento com respeito a certa tradicdo moral e médica, mas
também a filosofia do sujeito e ao pensamento do sentido em termos sartreanos
(ERIBON, 1995, p.165). Além disso, ambos estdo préximos do campo de conflito
gue se forma em volta do estruturalismo, confundidos as vezes com este, mas
sempre demarcando sua originalidade. Se Foucault, como Lacan, ndo se identifica
enquanto estruturalista e, também, conforme se poderia objetar, se ambos os
pensadores ndo conseguem ser tdo exteriores ao pensamento de sua época quanto
gostariam, sabemos, no minimo, que existe algo comum no modo como realizam

sua trajetoria: toda tentativa de uma diferenciacdo com seu meio, toda acidez
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comum aos que assumem esta tarefa, e toda soliddo — por mais rodeada de publico
gue seja.

Olhando de um plano tedrico conceitual, é notadamente mais facil perceber
onde Foucault ressoa em Lacan, tendo em vista que este o admite em todas as
ocasides. Allouch comenta este fato em uma se¢do nomeada chistosamente como
Ou Lacan rebondit sur Foucault et ou Foucault ne rebondit pas sur Lacan
(ALLOUCH, 2015, p.61)??, na qual ele nota que, apesar da abertura com que Lacan
anuncia apropriar-se de Foucault, este parece propositalmente avesso a tal
reconhecimento — mesmo nos momentos em que o filosofo fala da importancia do
analista, nunca enuncia uma contribuicdo conceitual direta. Por outro lado, sao
diversas as ocasifes em que Lacan o faz, como o apelo a que a medicina da época
recepcione as primeiras obras do filosofo a despeito do siléncio que marcou esta
recepcao, sobretudo quanto a O Nascimento da Clinica (FOUCAULT, 1977), citado
no Seminario 12: Problemas cruciais para a psicanalise (LACAN, 2006). Ha também
a referéncia a analise do quadro As Meninas, feita pelo fildsofo em As Palavras e as
Coisas (FOUCAULT, 2000), aparentemente importante para Lacan (1966d) na
formulacdo de sua nocao de objeto a, em seu Seminario 13: O objeto da psicanalise.
Mais adiante, o psicanalista se vé peremptoriamente convocado pelo discurso
foucaultiano d’O que € um autor? (FOUCAULT, 2009b), realizando transformacdes
cruciais em seu pensamento em direcdo a teoria dos quatro discursos, comecando
pelo Seminario 16: de um Outro ao outro (LACAN, 2008b) — no qual, inclusive, ele
nota que Foucault se pronuncia pautado na proposi¢cao lacaniana de “retorno a...”.
Depois, Lacan consolida esta influéncia em seu Seminario 17: O Avesso da
Psicanalise (LACAN, 1992b), no qual formula, sem citar Foucault, os quatro
discursos, ressaltando os “lugares” que cada “sujeito” ocupa em “cada tipo de
discurso” (ALLOUCH, 2015, p.62), algo trabalhado por Foucault (2009b) em sua
conferéncia.

O movimento contrario, de perceber onde Lacan ressoa teoricamente em
Foucault, de modo especial no curso de 1982, ndo aparece com essa facilidade. O
mesmo Allouch (2014; 2015) que nota o problema da recusa foucaultiana em falar

de Lacan nos termos de uma determinagdo conceitual, quando coteja os dois

22 O autor faz referéncia a uma brincadeira infantil na qual os sujeitos devem saltar uns
sobre os outros, ou seja, o0 sujeito que é “saltado” ocupa um lugar fundamental para que a
brincadeira continue.
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pensadores a partir d’A Hermenéutica do Sujeito acaba restringindo-se a analisar a
psicandlise, e ndo o discurso de Foucault. Para sermos justos, hd uma curta
passagem em que o autor percebe a aversao lacaniana de um “desejo de saber” e a
inversdo foucaultiana que coloca o cuidado de si como um preceito mais
fundamental que o conhecimento de si (ALLOUCH, 2015, p.56). Ou seja,
poderiamos perceber, nesta aproximacdo, a ideia de que 0 posicionamento
lacaniano ressoa na delimitacdo histérico-metodoldgica de Foucault, no curso de
1982? Nesta mesma perspectiva, Allouch (2015) nota que, em ambos os campos,
nao se trata de procurar a verdade, mas um dizer-a-verdade/dizer-verdadeiro (dire-
vrai). Ora, invés de realizarmos simplesmente mais uma conjuncéo entre os dois
pensamentos, poderiamos dizer que a atencdo a enunciacdo a despeito do olhar
para o enunciado é genuinamente psicanalitica, sobretudo pela perspectiva
lacaniana que apresenta o saber freudiano nestes termos, e teria sido ela um
pressuposto de Foucault?

Se pensarmos cronologicamente, podemos questionar um pouco mais a
possibilidade de Lacan ter ressoado nas escolhas de Foucault (2010a) n’A
Hermenéutica do Sujeito, pelo fato do psicanalista ter passado, antes do filosofo, por
algumas questbes essenciais que sado trabalhadas no curso no qual seu nome
aparece. Para isso, recorremos as mesmas citacdes que utilizamos para dizer que a
guestdo da espiritualidade do cuidado de si tem afinidade com a psicanalise
lacaniana. Nesta logica, além da relevancia de nomes como Peter Brown, Pierre
Hadot e Paul Veyne, admitida por Foucault (2007, p.13) acerca da abordagem da
filosofia antiga, poderiamos falar de uma centralidade de Lacan? Afinal, € Foucault
guem diz que, no século XX, Lacan é um dos Unicos a pensar a relacao entre sujeito
e verdade, quase admitindo que suas referéncias para o0 assunto sdo muito restritas
e passam inevitavelmente pelo psicanalista. Quando Lacan (1979), muito cedo, em
1953, fala que a psicanalise descobre, em sua origem, um problema na relagdo do
sujeito consigo mesmo, ele incide na questdo da relacdo consigo foucaultiana?
Quando o psicanalista, ao discursar sobre a transferéncia, que € o fio condutor das
relacGes dialdgicas dentro deste campo, coloca ao centro o didlogo de Sécrates e
Alcibiades, teria ele contribuido com a pesquisa de Foucault sobre o cuidado de si?
Quando, em 1964, Lacan (2006) diz que a psicanalise s6 pode ser uma escola se
ela for apreendida nos termos de uma escola antiga, por visar a criacdo de um estilo

de vida no qual a enunciacao da verdade testemunhe as ac¢fes do sujeito, teria ele
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ressoado na perspectiva de Foucault sobre os epicuristas e estoicos? E, por ultimo,
guando Lacan (2008), em 1966, coloca a psicanalise na heranca dos exercicios
espirituais antigos, voltados a uma préxis ética mais que ao embate moral entre

doutrinas opostas, teria ele ressoado no problema foucaultiano das praticas de si?

3.3.2. Ultima, e brevissima, abertura: ha algo de inconsciente na relac&o

consigo?

Quando aproximamos Foucault e Lacan pela perspectiva da subjetividade, o
limite desta aproximagdo aparece muito rapidamente, qual seja, a dimenséo
inconsciente da psicanalise. Ayouch (2015) visualiza nas praticas de si foucaultianas
uma predominancia da dimensdo consciente da acdo. Ele escreve, “...] os
processos de espiritualidade [...] recusam o inconsciente. Do mesmo modo, o
governo de si por si [...] denota um objetivo claro de dominio consciente e um
objetivo da estética da existéncia bastante distinto de qualquer légica do
inconsciente” (AYOUCH, 2015, p.118). Entretanto, as praticas descritas por Foucault
apontam para uma manipulacédo racional da atencédo, do corpo e do pensamento,
apenas a primeira vista. Tampouco a nogao de “pensamento” pode corresponder a
nocao de consciente psicanalitico, pois ela é, em Foucault, a categoria mais ampla
dos “focos de experiéncia” (FOUCAULT, 2010b, p.04). E o pensamento (DELEUZE,
2005, p.116), ainda, que comporta o lado de fora que ndo se reduz ao saber e ao
poder. E € 0 pensamento, também, que estd em desnivel com o sujeito e que pode,
portanto, agir “sobre” ele (FOUCAULT, 2006b, p.269; FOUCAULT, 2010a, p.319).

Podemos falar também da ideia de que os discursos verdadeiros que
fundamentam essa razdo, da perspectiva da verdade como equipamento
(paraskeué), se constituem por um tipo especifico de enunciado que lanca sua
atuacao para além da consciéncia. A aula de 24 de fevereiro de 1982 € primordial
para tracarmos essa dimensao. Os enunciados (l6goi) evocados por Foucault sdo
razoaveis na medida em que ultrapassam o carater de uma verdade consciente. Tais
discursos devem ser, por uma caracteristica que lhes é prépria, automaticamente
desdobrados em ag¢bes. Portanto, na medida em que a paraskeué deve ser
apreendida como um equipamento, sua disposi¢ao no corpo se atrela muito menos a

consciéncia do que a um estado virtual conectado a musculatura. Foucault (2010a)
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chega a dizer que os légoi devem agir “pelo” sujeito. Da mesma forma, em todas as
analises do modo com que esse discurso verdadeiro € transmitido fica evidente que
ele ndo passa de consciéncia a consciéncia, sendo essa transmissao parte de um
plano muito diverso, quase indeterminado, que depende tanto do estado da verdade
no mestre quanto do kairés (FOUCAULT, 2010a), o momento propicio, do ouvinte.
Inclusive, é nas andlises do kairGs encontrado nos gregos e comparado com Lacan,
gue Foucault (2017) vai aproximar psicanalise de técnicas espirituais.

Por fim, seria a frase: “[...] em que medida o trabalho de pensar sua propria
histéria pode liberar o pensamento daquilo que ele pensa silenciosamente, e
permitir-lhe pensar diferentemente” (FOUCAULT, 2007, p.14), relacionada ao que
Lacan diz quando fala “sou onde n&o penso?” (LACAN, 1966a, p.517). Mesmo que
essa aproximacdo nao se sustente, podemos argumentar que a psicanalise, que
parte de uma divisdo subjetiva e de um inconsciente estruturado com uma logica
propria, realiza seu exercicio em uma tentativa de lidar com este inconsciente a
partir de um exercicio do pensamento voltado sobre si — e ndo se trata de uma
“parceria com o Eu” tal como realizada por uma Psicologia do Ego, mas de uma
verdadeira atencdo a si, nem que seja aos proprios lapsos. Mesmo que alguns, em
psicanalise, falem de um dialogo com o sujeito do inconsciente (€ comum lermos
gue Lacan “fala” com o sujeito do inconsciente), a importancia do exercicio reflexivo,
da atencdo a si, as formacdes do inconsciente, tem uma clara conotacdo de
exercicio espiritual que se volta sobre si mesmo. Afinal, a tentativa de uma
espiritualidade € lidar com fatos, representacbes e afetos muitas vezes
inapreensiveis, inesperados, por meio do pensamento. Se este pensamento também

é dividido, ha uma possibilidade minima de analogia entre os campos.
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CONSIDERACOES FINAIS

4.1. A definigcdo do sujeito, enfim, enquanto questao

Existe um momento fundamental, durante todo o curso de 1982, em que
Foucault (2010a) se debruca sobre o questionamento direto da definicdo do si
mesmo envolvido no preceito do cuidado de si. Esta reflexdo acontece desde o final
da aula de 6 de fevereiro e termina no final da primeira hora da aula de 13 de
fevereiro. Na ocasido, o fildsofo praticamente se restringe ao questionamento
ontologico do texto platénico sob a definicdo socratica do si mesmo (heautén). Ainda
gue nao verse sobre o eixo predominante do curso, que € o tempo greco-romano da
cultura de si, tal reflexdo é importante para a definicdo do si mesmo a qual podemos
nos prestar quando tentamos formular uma espiritualidade filosofica a partir do curso
de 1982.

O texto Alcibiades implica a “questao do sujeito” (FOUCAULT, 2010a, p.37),
guestdo que pode ser assim formulada apenas por analogia, tendo em vista que o
proprio Foucault demarca o fato de que a palavra “sujeito” ndo existia no texto grego.
O questionamento se volta mais especificamente para a definicdo deste “ponto” para
0 qual se deve voltar toda a atencéo do individuo que se debruca sobre si. S6crates
aconselha Alcibiades a definir o cuidado de si para que as chances de engano
guanto as acdes apropriadas sejam reduzidas, e para que tal definicdo contenha em
si 0 saber necessario para o governo dos outros. Desse modo, a posicdo socratica
guestiona, como traduz Foucault (2010a, p.48), 0 que é ocupar-se de si (ti esti to
hautoU epimélesthai)? Dentro deste questionamento aparece o conhecimento de si
(gnéthi seautén), ndo enquanto um preceito generalizado e nem enquanto um

conselho de prudéncia, mas sob a forma especifica da necessidade de saber o que

183



€ 0 eu (gndnai heautdn). E essa formulacéo do eu ndo deve ocorrer de modo a dota-

lo de substancia, de natureza. Como entende Foucault:
Trata-se, de certo modo, de uma questdo metodoldgica e
formal, porém, creio eu, totalmente capital neste movimento
inteiro: é preciso saber o que é heautdn, é preciso saber 0 que
€ 0 eu. Portanto, ndo como “que espécie de animal és, qual é
tua natureza, como és composto?”, mas “[qual €] essa relacao
designada pelo pronome reflexivo heautén, o que € esse
elemento que é o mesmo do lado do sujeito e do lado do
objeto?”. Tens que ocupar-te contigo mesmo: €s tu que te
ocupas; e, nao obstante, tu te ocupas com algo que é a mesma
coisa que tu mesmo, [a mesma coisa] que o sujeito que “se
ocupa com”, ou seja, tu mesmo como objeto. (FOUCAULT,
2010a, p.49)

A resposta a pergunta “o que é o eu?” é localizada por Foucault na expressao
‘cuidado da alma”, “psykhés epimeletéon” (FOUCAULT, 2010a, p.50), na qual a
alma tera uma definicdo bem especifica. O si mesmo ndo é nem o corpo, e nem é o
homem enquanto juncdo de alma e corpo. E para outro sentido que essa ideia de
alma aponta. A juncéo entre psykhés e heauton é encontrada em diversos textos de
Platdo, mas o olhar para o Alcibiades se explica pelo modo particular com que se
constroi a definicdo desta alma. Uma primeira perspectiva deste texto poderia dizer
gue a definicdo de alma é a de analoga (analogon) da cidade, e que, portanto, para
bem governar € preciso prestar atencdo na constituicdo de si mesmo (FOUCAULT,
2010a, p.51). Porém, Foucault, antes de equacionar a questdo nesta definicéo,
destrincha um pouco mais o desdobramento entre a pergunta “o que é o eu” e a
resposta “a alma”, encontrados no dialogo entre Sécrates e Alcibiades.

Socrates, para definir o si mesmo, se utiliza de uma série de exemplos e de
perguntas que visam isolar o sujeito que age dos instrumentos dos quais ele se
serve para agir. Ele procede dessa forma, segundo Foucault, para “fazer aparecer o
sujeito em sua irredutibilidade” (FOUCAULT, 2010a, p.51). Da série de exemplos
listados no texto, Foucault retoma a separacdo entre quem fala e os elementos
utilizados para falar, entre quem faz sapatos e os utensilios usados para fazé-los, e

entre quem faz musica e os instrumentos tocados. Esta mesma perspectiva vai
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servir para analisar as acfes acometidas ao proprio corpo. Nesse sentido, Foucault
encontra em Socrates a referéncia ao tema do ser que ao mesmo tempo toca e é
tocado, percebe e é percebido, sente e é sentido. O exemplo das maos é conhecido,
€ aqui ele aparece nessa leitura de Foucault: “Pois bem, ha as maos e ha o
elemento que se serve das maos — ha um elemento, o0 sujeito que se serve das
maos” (FOUCAULT, 2010a, p.51). Em todos os casos, a sequéncia dos argumentos
culmina na definicdo da alma como sujeito enquanto “serve-se de” (FOUCAULT,
2010a, p.51), na medida em que sempre existira um elemento com relagdo ao corpo
gue se serve do préprio corpo e que ndo é identificado com ele, assim como nao
provém inteiramente de fora. O verbo servir-se € utilizado por Foucault como
traducdo de um verbo grego primordial e rico em significagdes. Servir-se pode ser
equiparado a khrésthai/khrésis. Khrésthai, contudo, aponta para uma gama diversa
de tipos de relacfes, tanto com as coisas quanto consigo. Ele designa a utilizacéao
de algo, mas, a0 mesmo tempo, indica um comportamento. Indica também o modo
com que se dao algumas relacbes com outrem, como a reveréncia aos deuses no
momento do culto e como o dominio de um cavalo no mento da montagem. E, das
relagcbes consigo, o verbo ndo aponta para um trato instrumental da alma com o
corpo, com as paixdes e tudo mais relativo ao sujeito, mas indica a posicao relativa,
de certo modo “destacada”, que este sujeito tem a respeito dos elementos que o
perpassam.

Foucault entende que o uso da nocéo de khrésthai/khrésis refere-se a “alma-
sujeito”, oposta a “alma-substancia” (FOUCAULT, 2010a, p.53). E, a partir dessa
definicdo, afasta o cuidado de si de trés outras atividades de cuidado. Primeiro, o
cuidado de si é diferenciado do cuidado realizado por um médico — consideracao
relevante, ja que durante todo o curso o cuidado de si é aproximado da medicina.
Para ele, esta separacdo é importante para diferenciar a técnica (tékhne) utilizada
para o cuidado de um corpo enfermo, mesmo que seja 0 proprio corpo, da técnica
utilizada para o cuidado consigo enquanto sujeito que “serve-se de”. Segundo, a
partir do mesmo raciocinio, o cuidado com a alma é diferenciado do cuidado
econdmico, do cuidado aplicado na administracdo da casa e da familia. E terceiro,
este cuidado é diferente do cuidado que os mestres enamorados realizam com
respeito aos jovens, ja que, neste caso, cuidam apenas da beleza de seus corpos e

ndo, como Soécrates, do cuidado que eles tém com suas almas. A propria definicdo
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de mestre fica aqui estipulada, portanto, como aquele que cuida do cuidado que o
sujeito tem com sua alma enquanto ela “serve-se de”.

A importéncia do problema acerca da definicdo de si mesmo esta, do nosso
ponto de vista, em um momento aquém das conclusdes que Foucault (2010) retira
do texto O Alcibiades. Est4, mais precisamente, no meio de suas analises. Isso se
considerarmos o dialogo socratico tal como Hadot (1999) o define, dialogo este que,
em suas palavras, “...] chega, ao contrario, a uma aporia, a impossibilidade de
concluir e formular um saber” (HADOT, 1999, p.54). Ora, alcangar o “ndo saber”
socratico as avessas da reminiscéncia platdnica seria chegar ao ponto de “[...] pér-
se a si mesmo em questao” (HADOT, 1999, p.56). Nesse sentido, nosso interesse
na “questao do sujeito” presente no dialogo platdnico nao seria tanto a definigdo do
sujeito enquanto “serve-se de”, ja que esta € uma definicdo delegada a Socrates.
Este dltimo, no exercicio de sua fungcédo, ndo transmite um saber, ao contrario, ele
simula fazé-lo para levar o sujeito interrogado a perceber, segundo Hadot, “[...] que
nao conhece nada no dominio do que pretende ser sabio” (HADOT, 1999, p.53). O
auge do texto, em se tratando do surgimento do cuidado de si, seria a transformacéao
na postura de Alcibiades, que deve sair da suposi¢cdo do seu saber sobre si e sobre
as coisas para atingir o ponto de poder questionar-se o que é o si mesmo. O que &
este si mesmo, agora que tenho a nocédo de que devo cuidar de mim? Parece, por
hora, que é o proprio ato de questionar-se o posicionamento permanente exigido
“na” e resultado “da” dire¢ao socratica e do preceito do cuidado de si.

Foucault (2010a) ndo estava desavisado da impossibilidade de definir o si
mesmo, como vemos na segunda hora da aula de 13 de fevereiro. Parece que, para
ele, o fato d’'O Alcibiades ser um didlogo “equacionado”, tanto na definicdo do si
mesmo enquanto um “serve-se de” (khrésis), quanto na definicdo do cuidado de si
como conhecimento do divino, demonstra a existéncia de elementos textuais
posteriores ao tempo propriamente socratico do platonismo. Olhar para estes fatores
parece, a principio, servir para considerarmos pelo menos duas coisas quanto a
leitura que Foucault faz dos gregos, e seu posterior contraste aos greco-latinos.
Uma, que o saber foucaultiano pode se aproximar mais de um questionamento
propriamente socratico, do mesmo modo como Hadot (1999) classifica as escolas
epicuristas e estoicas, mais socraticas que platbnicas; duas, que o teor de
identificagdo com o divino para conhecimento da sabedoria (sophrosyne) e, portanto,

encontro com a propria esséncia, € um traco reforcado pelas vertentes
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neoplaténicas do que propriamente pela figura de Socrates na pena do “verdadeiro”
Platdo — isso parece evidente, a primeira vista, na filosofia crista, tal como Foucault a
descreve, proxima ao platonismo mas afastada do cuidado de si (epiméleia
heauto().

4.2. Conclusdes

O pensamento final de Foucault e, mais especificamente, o curso de 1982, tem
como objetivo apresentar a categoria da relagdo consigo como um meio de
resisténcia ao poder? Seria este o momento de uma plenitude, como diz Deleuze
(2005), uma verdadeira afirmacéo de vida? Seria 0 momento de ultrapassar a linha
do poder? Mesmo que em 1982 Foucault tenha dito que a relacéo de si para consigo
€ 0 “Unico” ponto de resisténcia ao poder (FOUCAULT, 2010a, p.225), em 1984 ele
muda o que disse, afirmando que, na realidade, apenas pretendia inserir a questao
da relac&o consigo na analise do governo para retirar dela a exclusividade do ponto
de vista da instituicdo politica, pois, nesta, 0 sujeito é encarado somente como
sujeito de direito, limitando sua problematizacdo (FOUCAULT, 2006b, p.286).
Pensando a relacdo consigo seria possivel, entdo, inserir no problema da
subjetivacdo certos modos de usar da ‘“liberdade” em momentos especificos, e
considerar esse uso nas analises de como 0s sujeitos governam uns aos outros. A
liberdade nédo apresenta a ilusdo de um modo de vida alheio aos limites sociais, ou
mesmo alheio as relacdes de poder, pois é justamente na dessimetria das relacdes
de poder que se constitui a liberdade relativa de um sujeito.

Se, por um lado, a liberdade designa a possibilidade de aplicar estratégias em
um jogo de governabilidade entre sujeitos, ela também estipula a possibilidade de
aplicar em si mesmo as relacbes deste mesmo jogo. Em outros termos, a
constituicao ativa de um sujeito ndo representa simplesmente uma autoformatacgéo a

partir de praticas de si originais e separadas do meio, mas ocorre por esquemas



colocados, sugeridos ou impostos por sua cultura ou seu grupo social (FOUCAULT,
2006b, p.276). Como Deleuze reconhece:

[A] relac@o consigo ndo permanecera como zona reservada e
guardada do homem livre, independente de todo ‘sistema
institucional e social’. A relacdo consigo entrara nas relagdes
de poder, nas relacbes de saber. Ela se reintegrara nesses
sistemas dos quais comegara por derivar” (DELEUZE, 2005,
p.110)

A diferenca desta liberdade € que, ao contrario das relacdes de dominacao, onde
nao ha relagcbes de poder pois uma das partes esta “bloqueada” pela outra, a
constituicdo ativa de si conta com certo grau de escolha, justamente, de estratégia,
ja que alguns esquemas nao sdo impostos pela forma da lei ou por maneiras mais
diretas de coergao, mas “sugeridos” pela elaboragdo de um modo de vida.

Talvez, um pouco longe da visada de uma resisténcia ao poder — pelo menos
deliberadamente, Foucault (2010a) formule uma oposicdo fundamental em suas
Ultimas aulas, de modo singular em 1982. Seria a diferenca entre concepcodes
filosoficas que almejam uma vida outra e um mundo outro, daquelas que se voltam
para um outro mundo e uma outra vida. Neste sentido, Foucault fala de uma divisao
ocidental entre pensamentos voltados para um sujeito encarnado e uma vida finita, e
pensamentos voltados para um sujeito desencarnado e uma vida eterna prometida
longe de um corpo-prisdo. Para este segundo grupo, o cuidado de si € um meio de
preservar a alma a espera da autenticidade de um destino determinado pela patria
ontoldgica. Para o primeiro, o cuidado de si requer um engajamento com o mundo e
com os semelhantes, e exige a formacdo de uma “verdadeira vida” encarada, nas
palavras de Gros, como “[...] critica permanente do mundo” (GROS, 2011, p.308).

A figura deste pensamento ocidental cindido € forjada por uma trajetéria
historica de, pelo menos, trés formas de relacionar sujeito e verdade, os quais sao
ao mesmo tempo sequenciais e intercalados. O primeiro é o modelo da memodria,
pelo qual a ligacdo ocorre entre o sujeito e uma verdade esquecida. O segundo
ocorre pela meditagcdo, na qual o sujeito busca uma verdade nova e capaz de
assegurar a coincidéncia entre sujeito da enunciacdo e sujeito das atitudes. O

terceiro € o modelo do método, no qual o sujeito procura a verdade pela
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sistematizacdo da capacidade cognoscivel. Em termos gerais, falamos do
platonismo, dos greco-latinos, dos cristdos e dos modernos. Quando dizemos que
este trajeto é, também, intercalado, consideramos que algumas continuidades entre
os periodos ndo ocorrem de maneira direta, por exemplo, quando o conhecimento
de si ndo se atualiza logo em seguida ao paradoxo do platonismo, nos greco-
romanos, mas sim entre cristdos; ou mesmo quando vemos Foucault falar da
permanéncia, na modernidade, de exigéncias de espiritualidade em campos nos
quais ela nao esta tao evidente, como o caso da psicanalise e do marxismo.

Com respeito ao posicionamento de seu proprio trabalho, Foucault admite
querer reativar o carater ensaistico da transmissdo da filosofia, ou melhor, realizar
sua enunciacao concebendo-a como “[...] experiéncia modificadora de si no jogo da
verdade, e ndo como apropriacdo simplificadora de outrem para fins de
comunicagao” (FOUCAULT, 2007, p.13). Essa parece ser uma tarefa dificil para
alguém que, como ele, ocupa o cargo de professor em um campo formado
justamente pela ciséo entre a espiritualidade e o ensino de filosofia. Ainda mais se o
considerarmos como alguém que produz dentro das exigéncias de um método
académico — producdo que, como sabemos, realizou-se de modo extraordinario.
Estaria Foucault tentando conjugar, através de seu pensamento, a filosofia e a
espiritualidade, dentro de um contexto no qual ele mesmo se insere no campo da
filosofia?

Dentro deste recorte historico-filosofico, o conjunto nocional da conversao
possui um lugar privilegiado na tentativa de retomada da reflexividade propria a uma
espiritualidade. Nesse sentido, procuramos pensar a conversdo a si alocada na
guestdo da subjetividade de modo distanciado de uma reflexdo pautada na relagéo
entre o sujeito e a lei. A reflexdo que se instaura a partir dai deve ser, portanto, entre
a subjetividade e todas as exigéncias de um cuidado de si (epiméleia heautol). A
tltima definicdo dada por Foucault a este preceito € apresentada da seguinte
maneira:

[...] cuidar de si € equipar-se para uma série de acontecimentos
imprevistos, em relacdo aos quais porém serdo praticados
alguns exercicios que os atualizam como uma necessidade
inevitavel, em que serdo despojados de tudo que possam ter
de realidade imaginaria, a fim de reduzi-los estritamente ao
minimo de sua existéncia (FOUCAULT, 2010a, p.436).
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Esta modalidade de prética é devedora de uma lenta transformacgéo, qual seja, a da
sobreposicao das artes da existéncia (tékhne toQ biou) pelo imperativo do cuidado
de si (epiméleia heautoQ), e a do posterior enquadre deste cuidado de si pela
concepcao da vida como uma experiéncia de prova (probatio), ambos ocorridos
entre os séculos | e Il de nossa era. A certo ponto da cultura de si, tanto a vida
guanto o mundo sédo compreendidos, conhecidos e experienciados como uma prova.
Enxergamos nessa concep¢ao um duplo movimento, tanto o do sujeito que se
direciona ao mundo e o concebe como uma prova, quanto o da conversdo desse
movimento que vai do mundo ao sujeito e o forma a partir da experiéncia desta
prova, 0 que constitui, de certo modo, uma dobra entre 0 mundo e o sujeito, agora
correlatos.

O mundo, no sentido espiritual, tem a feicdo de um acontecimento
imponderavel. Dentro do cuidado de si greco-latino ndo existe uma recusa da
relacdo com essa dimenséao contingente da realidade. Nesse sentido, a experiéncia
de si ndo se constitui apenas por mecanismos de identidade, por um olhar do
mesmo para 0 mesmo, mas por um olhar do mesmo para o outro e, considerando a
diferenca em detrimento da identidade, utiliza-o como parte de si e ndo como um
antipoda. Criar um si mesmo, portanto, implica nunca coincidir com o lugar de um
individuo e, ao mesmo tempo, nunca renunciar a si € ao mundo. A possibilidade
desta ndo coincidéncia com uma esséncia fixada advém justamente da nocédo de
conversdo a si, que define a subjetividade como uma relacdo consigo, dentro da
gual o sujeito pode ser uma forma nem sempre homogénea com relacdo a Si
(FOUCAULT, 2006Db).

Constatamos que a conversdo deve ser observada enquanto uma categoria
descritiva, e ndo enquanto uma nocdo isolada que definiria apenas a relacao
consigo. Nesse sentido, apesar de se assentar na concepcdao de uma relacéo
consigo em contraposicdo a uma determinacao peremptoria de outrem sob o sujeito,
demonstramos como este conjunto exige a rede de noc¢des que tangenciam a
relacdo com o Outro e a relacdo com a verdade. Por fim, cumpre dizer que deparar-
se com as técnicas de si dentro da busca de Foucault pela ligagdo genealdgica entre
sujeito e verdade, e observar 0 movimento especifico que o tema adquire a partir de
1982, é perceber que essas técnicas de si configuram-se como uma nova

“‘descoberta” dentro da execugdo de um projeto antigo. Nesse sentido, o curso de
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1982 configura-se como o come¢o mais consolidado dessa fissura em relagdo as
pesquisas anteriores de Foucault, comec¢o este que permanece duplamente aberto,

por ser novo e por ser precocemente interrompido.
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