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Dedico esta tese ao meu daimon,

Amigo (in)visivel a me alertar sobre os
(des)caminhos da existéncia,

Que eu esteja cada vez mais atento aos teus
sutis sinais,

Enviados entre a luz do dia e a penumbra da
noite do sonho...
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Oracao

Minha Nossa Senhora da Guia,

Me acompanhe noite e dial

E escolha meus caminhos

Mesmo a minha revelia.

Se de ti eu estiver distante
Me clareie atras e adiante!
Senhora das minhas preces...

Dos meus anseios constantes!

Estenda sua sombra,
Sobre minha cabeca,

Minhas duvidas esclarecal

Senhora minha da Guia
Me abencoe Noite e Dia...

(Maria Aparecida Ruiz?)

2 QOragéo inspirada pela poetisa Maria Aparecida Ruiz, um cachorrinho que ndo pode entrar na festa, eximia
conhecedora e contadora de historias gregas. Tal inspiragdo ocorreu na primavera de 2012, em Rubinéia-SP,
cidade que escolheu para viver.



Resumo

Esta tese € uma investigacdo transversal entre os campos da Educacdo, da Filosofia e da
Magia. O percurso singular de minha existéncia, aliado a percep¢do da emergéncia de saberes
e praticas da magia enquanto possibilidade de resisténcia a biopolitica e ao neoliberalismo na
atualidade, possibilitou enunciar a problematica de pesquisa nos seguintes termos: Como a
relacdo entre filosofia e magia permite experimentarmos outra educacéo filoséfica no tempo
presente? O meu objetivo geral é desenvolver usos aproximados entre magia e filosofia que
problematizem préticas vigentes em nossa formagdo académica em filosofia. Experimento a
hipdtese de que tornar visivel a ética do cuidado de si em sua dimenséo arcaica — cronologia
emergente da filosofia ocidental - permite uma integracdo ao campo da magia como
possibilidade de ensaiar um tipo de educacéo filosofica que amplia o conjunto de técnicas de
si para além do pensamento critico e do humanismo como paradigma epistemologico e
disciplinar que nos subjetiva atualmente. Penso o cuidado de si enredado a dois conceitos-
chave que a ele se relacionam no periodo arcaico: o daimon e 0s sonhos. A especificidade de
meu objeto convida Michel Foucault como o principal referencial tedrico de tese, mas exige
que eu pense com e para além dele. Tal movimento incorre por quatro objetivos especificos,
sintetizados como capitulos de tese: (1) Ensaio uma anarqueologia como procedimento e
atitude de pesquisa, mostrando certa interface (in)desejavel entre biopolitica e magia e
também o gesto de apagamento do pensamento visionario promovido pelo discurso
secularizado da filosofia. (2) Escavo os rastros arcaicos da filosofia tomando como ponto
focal o liame entre cuidado e uso de si, que me conduziu ao Xxamanismo, permitindo pensar
certa face esotérica e exotérica da filosofia. Trato Socrates por mestre infame do cuidado de si,
figura dobradica entre os paradigmas da filosofia e magia, tornando visivel a farmacologia
como outra face da filosofia. (3) Penso a dimensdo onirica do cuidado de si. Analiso dois
sonhos vistos por Socrates a fim de ensaiar uma filosofia da expressao enredada ao ato da
escrita como alquimia de si. Os sonhos nessa direcdo compreendem uma dimensdo ética,
profética e curativa que extrapolam a singularidade da psique, encontrando no enfrentamento
da morte uma insurrei¢cdo como espiritualidade politica do comum. (4) Por fim, produzo uma
anarqueologia do daimon com ressonancia para o cuidado de si, que possa integrar a
espiritualidade ascética, em sua tarefa de autoformacéo e transformacéo de si, a erética como
destinacdo enredada pelo cultivo dos desejos. Problematizo, dessa maneira, como a
experiéncia-limite daimoniaca permite expor as fissuras da estrutura democratica do
Ocidente. Tal caminhada tem me possibilitado ensaiar uma educacao filosofica pelo dom, que
integre uma ontologia da alma & estilistica da existéncia pela dimensdo ascética e erdtica do
cuidado de si como desafio para a contemporaneidade.

Palavras-chave: Educacdo filos6fica. Magia. Anarqueologia. Cuidado de si. Daimon.
Sonhos.



Abstract

This thesis is a transversal investigation across the fields of Education, Philosophy and Magic.
The singular path of my existence, combined with the perception of the emergence of
knowledge and practices of magic as a possibility of resistance to biopolitics and
neoliberalism today, supported the research problem in the following terms: How does the
relationship between philosophy and magic allow us to experience another philosophical
education at the present time? My general objective is to develop bordering uses between
magic and philosophy that problematize prevailing practices in our academic formation in
philosophy. | experiment with the hypothesis that making the ethics of care of the self visible
in its archaic dimension - an emerging chronology of Western philosophy - allows integration
into the field of magic as a possibility to rehearse a type of philosophical education that
expands the set of self-techniques beyond critical thinking and humanism as an
epistemological and disciplinary paradigm that currently subjective us. | think of care of the
self tied to two key concepts that relate to it in the archaic period: the daimon and dreams. The
specificity of my object invites Michel Foucault as the main theoretical framework of the
thesis, but it requires me to think with and beyond him. This movement arises from four
specific objectives, synthesized as thesis chapters: (1) | rehearse an anarcheology as a
research procedure and attitude, showing certain (un)desirable interface between biopolitics
and magic, and also the gesture of erasing the visionary thought promoted by the secularized
speech of philosophy. (2) I excavate the archaic traces of philosophy taking as a focal point
the link between care and use of the self, which led me to shamanism, allowing me to think
about an esoteric and exoteric face of philosophy. | treat Socrates as an infamous master of
care of the self, a hinge between the paradigms of philosophy and magic, making
pharmacology visible as another face of philosophy. (3) I think of the dream dimension of
care of the self. | analyze two dreams seen by Socrates to rehearse a philosophy of expression
entangled in the act of writing as self-alchemy. Dreams in this direction comprise an ethical,
prophetic and healing dimension that exceed the uniqueness of the psyche, finding an
insurrection as a political spirituality of the common in the face of death. (4) Finally, I
produce an anarcheology of the daimon with resonance for care of the self, which can
integrate ascetic spirituality in its task of self-formation and transformation of itself to erotic
as a destination entangled by the cultivation of desires. | question, in this way, how the
daimoniac limit-experience allows to expose the fissures of the democratic structure of the
West. Such path has enabled me to rehearse a philosophical education by gift, which
integrates an ontology of the soul with the stylistics of existence through the ascetic and erotic
dimension of care of the self as a challenge for contemporary times.

Keywords: Philosophical Education. Magic. Anarcheology. Care of the Self. Daimon.
Dreams.
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Introducéo: Educacéo, Filosofia e Magia

Eu pensei correr de mim, mas aonde eu ia eu tava
Quanto mais eu corria mais pra perto eu chegava [...]
Um dia desses sonhando eu pensei ndo vou me acordar
Vou me deixar dormindo e levanto pra comemorar [...]
O espelho me disse s tem um jeito pro assunto

N&o adianta querer morrer porque se morrer vai junto
Se correr o bicho pega, mas se limpar o bicho some
Tem que desembaracar o novelo da vida do homem

(Correr de mim — Juraildez da Cruz)®

Michel Foucault (2010b, p. 13) indicou a existéncia de alguma coisa perturbadora no
principio do cuidado de si, mistério que parece ainda ndo desvendado, o que implica refletir
com e para além do que lhe foi possivel pensar sobre a questdo. Parece existir nesse enigma
algo de encantamento musical e em memoria a isso evocarei cancdes populares brasileiras
como epigrafes de cada secdo de capitulo desta tese. Tais cangdes foram constantes em meu
processo de amadurecimento espiritual no percurso de escrita. A musica é presenca da magia
em forma de vibrac6es a nos convocar a mudar de vida pelo cuidado para conosco, para com

0 outro e o mundo.

O tema geral desta tese € a articulagcdo entre os campos da educacao, da filosofia e da
magia com a finalidade de pensar outra educacdo filoséfica se comparada ao modo como
temos sido subjetivados dentro do contexto universitario brasileiro. Pensar tomando filosofia
e magia como alianca é problematizar as penumbras da contemporaneidade. A penumbra é a
zona indefinivel entre as polaridades luz e sombra, dia e noite, deus e diabo. Ela ndo se
ampara no regime discursivo da ndo-contradi¢do, que torna estaticos bem ou mal, mas dialoga
entre regimes de saberes, de praticas e de vidas entrecruzadas desde bem e mal, como mundos
habitados entre brumas, zonas secretas e indefinidas. Este pensamento sob espumas exige de

mim certa desconexao ou inatualidade em face de meu proprio tempo presente.

Giorgio Agamben sugere que “pertence verdadeiramente ao seu tempo, ¢
verdadeiramente contemporaneo, aguele que ndo coincide perfeitamente com este, nem esta
adequado as suas pretensdes e ¢é, portanto, nesse sentido, inatual” (2009b, p. 58). O
compromisso que assumo ndo encontra lugar simplesmente dentro deste meu tempo

cronoldgico. E uma intempestividade que me convoca para tomar distancia em face daquilo

* Indicarei os links necessarios para que as cangdes sejam ouvidas na Plataforma Youtube. Essa cancdo pode ser
acessada pelo seguinte link: https://www.youtube.com/watch?v=u2sbYfYx47g.



https://www.youtube.com/watch?v=u2sbYfYx47g
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que vivo academicamente a fim de perceber as emergéncias escondidas entre o jogo de luz e

sombra que habitam aquilo que vem.

Perceber o umbral implica uma atividade particular “de neutralizar as luzes que
provem da época para descobrir as suas trevas, 0 seu escuro especial, que ndo &, no entanto,
separavel daquelas luzes” (AGAMBEN, 2009b, p. 63). Esta guinada de olhar é distinta da
lente racionalista e iluminista, que tende a opor dialeticamente luz e sombra, enaltecendo a
primeira em detrimento da segunda, terreno de perigosas areias movedicas ou de pantanos
fantasmagoricos (ANTELO, 2013, p. 247). A luz aqui ndo pode ser entendida como a
oposicdo das trevas, mas sim como um jogo sutil que se encontra entre uma e outra. Habitar o
presente desde o limiar entre a filosofia e a magia é frequentar a fresta entreaberta de nos

mesmos, inventando nessa zona de transi¢do novas formas de vida.

Dessa maneira, a introducdo desta tese é também uma espécie de memorial vivo,
escrito desde a minha trajetéria limiar de vida e de pesquisa, dentro e fora da esfera
institucional, que encontrou uma série de ressonancias de ordem teérica e intelectual em
autores e movimentos que procuraram enunciar certa interface entre a filosofia e a magia.
Procurarei fazer disso a possibilidade de expandir as técnicas pelas quais se tem
experimentado a educacao filoséfica no presente. Uma pesquisa e vida em transito, como meu
exercicio espiritual em andamento, escrita entre a primeira pessoa do singular e a primeira do
plural. Embora tenha procurado estabelecer a interconexdo entre todos os capitulos tomando
nota de minha problematica geral de pesquisa, observo que cada secdo pode ser lida de

maneira independente.

Pesquisa e vida em transito

Ao evocar a minha trajetdria de vida na formatacao da pesquisa académica jogo luz a
uma trilha investigativa que ndo se esconde na separacdo entre sujeito-objeto ou experiéncia-
resultado, mas que se ensaia nos proprios deslocamentos possibilitados pelos acontecimentos
existenciais. Esta pratica de pesquisa implica, para além da tese a ser defendida em uma
banca, uma postura ética e existencial que se alinha com aquilo que tem permitido e orientado

a minha transformagdo enquanto ser vivo no tempo presente. Dito em outros termos,
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encontra-se cravada nas marcas de meu corpo como se enraizou a tese existencial que agora

escrevo porque ela ndo se descola daquilo que me tenho tornado.

Produzi uma Arqueologia do ensino de filosofia no Brasil resgatando a formacao
discursiva da producdo académica no pais entre os anos de 1930 a 1968 durante a minha
formacéo — bacharelado e licenciatura — e pesquisas em Filosofia (PERENCINI; GELAMO,
2011, 2013; PERENCINI, 2014) e Mestrado em Educacdo (PERENCINI, 2015, 2017%). O
contraste entre uma possibilidade filosofica no resgate arqueoldgico da formagdo discursiva
nos anos emergentes da Universidade brasileira (MAUGUE, 1955) e a minha formagio em
Filosofia na contemporaneidade trouxe-me a suspeita de que a institucionalizacao da Filosofia
no pais parece ter reduzido o exercicio filos6fico a mera formacédo técnica, calcada em um
tipo de transmissdo da historia da filosofia e, particularmente, em certa especificidade de
leitura e escrita de textos.

A filosofia académica parece ter privilegiado a pesquisa aos moldes técnicos-europeus
(ARANTES, 1994; PORCHAT PEREIRA, 1999; SANABRIA DE ALELUIA, 2014) para a
formacdo do bacharel, o que reduziu as praticas de formacdo do professor em Filosofia no
Brasil a matriz institucional, onde se discute a legalizacdo e formatacdo da profissdo professor
na educacdo média e pedagdgica, restrita ao debate sobre o ensino de filosofia, que por sua
vez também se restringe a discussdo acerca da importancia, do contetdo e do método para sua
transmissdo enquanto disciplina em uma instituicdo escolar (GELAMO, 2009; PERENCINI;
GELAMO, 2011, 2013; PERENCINI, 2015).

Nessa concepcao, a formacao filoséfica ndo poderia ser outra a ndo ser o trabalho de
investigacdo, julgamento, ordenagdo, justificagdo, selecdo e esclarecimento das teorias,
conceitos, argumentos e conhecimentos legados pelos autores e problemas na pretenséo da
sua validade normativa, que toma por centralidade o trato metodoldgico e rigoroso no texto
produzido pelo filésofo consagrado por essa mesma tradicdo (MASSCHELEIN; SIMONS,
2014). A formacdo do professor ocorre na extensdo do aprendizado desse aparato técnico, que

toma a filosofia como um conhecimento a ser reproduzido através da sua historia e pode ser

* Essa pesquisa materializou-se no livro Uma arqueologia do ensino de filosofia no Brasil: Formagao discursiva
na produgdo académica de 1930 a 1968 (PERENCINI, 2017). O livro pode ser acessado a partir do seguinte link:
http://www.culturaacademica.com.br/catalogo-detalhe.asp?ctl_id=614.



http://www.culturaacademica.com.br/catalogo-detalhe.asp?ctl_id=614
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transmitido oralmente para o estudante de nivel médio, de maneira a format4-lo como um

cidad&o critico e consciente para 0 mercado de trabalho®.

Ao contrério disso, foi certa formacédo transversal vivenciada dentro da universidade e
do curso de filosofia - trajetoria que compreende desde a abertura para o estudo e a pesquisa
de autores marginalizados a formacéo classica brasileira quando migrei para 0 ENFILO e
GEPEF®, passando pela experiéncia docente em lugares heterogéneos e na prépria rede
publica de ensino, até a minha vida fora da Universidade — que me encaminhou para outra
compreensdo sobre os saberes, as préticas e, sobretudo, a relagdo comigo mesmo. Tais
andancas possibilitaram-me maneiras outras de viver a filosofia, mais direcionadas a um tipo
de terapéutica que estivesse atrelada a minha abertura existencial, espiritual, ética, politica e

estética.

Nesse percurso formativo, emergiu-me a intuicdo de que a préatica filosofica se
compde de um campo ético, afetivo e subjetivo que transcende o proprio ensino e a
instituicdo, mas que € pouco ou nada trabalhado nas préaticas universitarias de formacao. Apos
a conclusdo de meu mestrado, entendi que uma pesquisa arqueoldgica como a que fiz naquela
oportunidade ndo se podia mais enredar a partir dos arquivos institucionais, mas que eu
proprio era um arquivo subjetivado pela instituicdo e que o relato de minhas experiéncias era
tdo importante quanto todo o farto material que levantara ao longo de anos de pesquisa. Iniciei
0 processo de me enxergar como arquivo Vvivo, que era em parte fisgado e em parte se evadia

dessa captura discursiva.

Na verdade, o término de meu mestrado propiciou-me um periodo de profunda

abertura fora da Universidade. O ano de 2015, datado pela minha defesa de dissertacdo de

® Os projetos pedagdgicos dos cursos de filosofia reproduzem o papel do professor em filosofia como um
emancipador de consciéncias e formador para a cidadania, que subjaz 0 seu enquadramento ao mercado de
trabalho. O Projeto Pedagdgico do Curso de Filosofia da USP, dada a sua disseminag&o como centro formador,
assim o mostra: “O objetivo é dar ao futuro professor e pesquisador a formagdo compativel com a tarefa
pedagdgica, inclusive no que diz respeito as tipicas dificuldades relativas ao ensino da disciplina no Ensino
Médio, tarefa esta sempre entendida como trabalho de emancipa¢do das consciéncias e da capacitagdo para
uma cidadania efetiva” (USP, 2012-2016, p. 1. — itdlico meu). Entende-se por cidaddo aquele que seja “capaz de
decidir autonomamente com base num conjunto de conhecimentos considerados basicos” (USP, 2012-2016, p.
2). Esta decisdo autdbnoma ancora-se no amparo do discurso do ingresso e da produtividade para o mercado de
trabalho: “A preparagdo profissional [do professor em filosofia] necessita ser governada por parametros
predominantemente sociais, a fim de que o profissional possa integrar-se produtivamente na comunidade. No
caso da universidade publica, essa vinculagdo entre profissionalismo e cidadania deve ser o requisito basico de
preparagdo para o mundo do trabalho” (USP, 2012-2016, p. 2, colchete meu).

® O Enfilo foi um subgrupo de estudos vinculado ao GEPEF, Grupo de Estudos e Pesquisas em Educago e
Filosofia, coordenado por Pedro Angelo Pagni e Divino José da Silva, em que ingressei em 2010 e permaneco
até hoje. Coordenavam o Enfilo, a época, os docentes Rodrigo Pelloso Gelamo e Vandei Pinto da Silva e
visdvamos estudar o ensino de filosofia como uma problematica filoséfica. Para mim foi um grande espaco de
amadurecimento enquanto estudantes e pesquisador.
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mestrado e preparagdo para o doutoramento, foi uma data sincrénica ao meu processo de
abertura para outras formas de caminhar pela Universidade. Nesse ciclo, iniciei a minha
trajetéria como docente de Filosofia Contemporanea em uma Faculdade Catolica, vinculada a
um Seminario para a formacdo de sacerdotes e, sobretudo, entrelacei-me por veredas nédo
institucionais, como o teatro, a palhacaria e a educacdo popular. Tal envolvimento culminou

em meu desabrochar para o campo da espiritualidade.

N&o sei ao certo por qual motivo, mas é justamente nos momentos de maiores
transicOes e incertezas em nossas vidas que procuramos pelo resgate da nossa crianca interior,
com sua alegria, forca singela e inteireza na simplicidade. Encontrei muito de mim quando me
propus a resgatar a minha infancia dentro de um grupo marginal de teatro. A ideia de
“marginal” figura aqui como uma experiéncia que se opde aquilo que ¢ central, instituido ou
formal. Nao h& especialistas dentro dos grupos marginais, mas apenas pessoas dispostas a se
experimentarem de alguma maneira. Essa minha atuacdo no teatro foi fundamental porque
convivi com pessoas muito diferentes das que o meio académico tinha me propiciado
conhecer até entdo e pude aprender muito com elas, desde outras perspectivas. Iniciei com
essa zona de experimentacgdo a percepcdo de que a arte traz um alcance formativo latente que

€ pouco ou nada pensado desde a filosofia académica.

Sincronicamente ao teatro, iniciei a minha experimentacdo no universo da palhacaria.
Logo ap6s o término de meu mestrado conheci os Curadores do riso’, uma organizacao sem
fins lucrativos, que tem por objetivo repensar o campo de cuidados em geral, propondo uma
grande brincadeira com a comunidade a partir da arte clownesca. Os curadores desenvolviam
na Unesp de Marilia um curso de formacéo para palhagos com vistas a atuacdo voluntaria em
hospitais e foi la que me iniciei nesse espago. Os integrantes da formacdo eram estudantes

universitarios de diferentes cursos do campus, sobretudo da area da salde.

Dado o propésito de ingresso dos voluntarios em hospital, a formacdo ndo era
composta apenas por exercicios teatrais, mas envolvia também o estudo de temas, autores e
obras de referéncia dentro do universo do teatro e palhacgaria, bem como por temas centrais
em saude, tais como a humanizacdo em satide, composicio e estrutura do Sistema Unico de

Saude (SUS), etc. Essa iniciagdo aproximou-me da experiéncia de cuidado, discurso comum

" Os fundadores do projeto sdo Matheus M. Garcia e Natasha O. Silva, ambos psicélogos, a quem agradego por
todo o aprendizado propiciado. A pagina dos Curadores é esta: http://curadoresdoriso.wixsite.com/site.
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envolvendo as &reas de Educacdo e de Saude, que posteriormente encontraria em Michel
Foucault o aprofundamento filosofico do conceito como pratica de vida.

Ap0s cerca de um ano decorrido desde minha experimentacdo com o teatro e com a
palhacaria, entendi que a minha motivacdo no campo artistico ndo era propriamente atuar nos
palcos ou em hospitais, mas sim gestar filosoficamente possibilidades inauditas que a minha
graduacdo excessivamente técnica e erudita sequer mencionou: pensar filosoficamente desde

0s gestos, a imaginacgao, o corpo e as praticas de cuidado.

Um terceiro acontecimento ocorrido apds o término de meu mestrado académico foi o
encontro com a Educacdo Popular. Apds me iniciar na participacdo de atividades transversais
como oficinas, rodas de conversa e vivéncias em espacos ndo formais propiciados pelo
FREPOP (Férum de Educacio Popular)®, pude aproximar-me de outra compreensdo acerca de
educacdo, mais vinculada a certa pratica de saberes ancestrais, espirituais e artisticos néo

visiveis em minha formac¢do académica.

Aprendi com essas vivéncias transversais a minha formacao universitaria um tipo de
relacdo ndo propriamente tedrica com a vida, porém mais engajada no contato entre as
pessoas, sem 0s lugares tradicionais requeridos desde a instituicdo. Em uma vivéncia em
educacdo popular pouco nos lancamos desde as hierarquias que regem “estudante” e
“professor”, mas aprendemos como seres partilhantes de um mesmo espaco e tempo: seres
que erram, que acertam, que partilham erros e acertos; que vivem juntos em um espaco
comum. Além disso, a educacdo popular propiciou-me um tipo de relacdo com o saber que

ocorre desde praticas como o encantamento pelas preces ou o0 preparo de unguentos.

Nessa direcdo, a educacdo popular convidou-me a conhecer o universo das terapias
integrativas, que se tecem pelo cuidado do corpo para além de seu aspecto visivel, em praticas
de energizacdo e equilibrio de chacras. Durante 0s anos de 2017 e 2018 integrei a AMATIN

8 Conheci o Frepop, importante encontro de Educadores Populares, na companhia de Antonio Folquito Verona,
professor aposentado da Unesp de Assis e coordenador das atividades da Universidade Popular Livre de Lins
(UNIPOL), hoje um querido educador popular e terapeuta que trago como espirito amigo de caminhada. O meu
encontro com Folquito ocorreu no inicio de 2015 e ja nesse ano organizamos a Ciranda Internacional Frepop, na
cidade de Marilia-SP, como uma atividade de preparagdo da regido sudeste para um encontro maior do Frepop,
ocorrido em Recife-PE, no ano de 2016, evento que ndo pude estar presente. Maiores informacgdes sobre a
Ciranda Internacional ocorrida em Marilia encontram-se no site do FREPOP:
http://frepop.org.br/agenda/ciranda-internacional-frepop-marilia-sp/.
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(Associacdo Mariliense de Terapeutas Integrativos) e pude fazer cursos de iniciacdo em reiki
e outras praticas integrativas com certificacdo junto a essa Associacio®.

Toda essa experimentacdo fora da formagdo académica tradicional transformou
consideravelmente a minha postura de vida e isso contribuiu em grande medida para a
desconstrucdo de minha pratica docente. Atuei como docente em nivel universitario por cerca
de dois anos, quando tive de abdicar dessa fungdo em uma instituicdo privada para poder
dedicar-me integralmente ao meu doutoramento na condi¢cdo de Bolsista Capes. Esse
encadeamento permitiu-me o vinculo como professor efetivo de filosofia na rede publica do
Estado de S&o Paulo, tarefa que realizei concomitantemente ao doutoramento durante o ano
de 2017, na E. E. Dona Vitu Giorgi, que se localiza em uma cidade chamada Oriente, proxima

a Marilia.

A minha fun¢do como docente universitério teve inicio de um modo oportunamente
curioso: eu fora um jovem professor de 25 anos, cético, lecionando a disciplina de Filosofia
Contemporanea em uma Faculdade Catolica vinculada a um Seminario para a Formacéo de
Sacerdotes. A minha convivéncia com estudantes religiosos iniciou em mim um inesperado
processo de atencdo filosofica para a espiritualidade. Até entdo, conservava certa repulsa as
religides de modo geral e ao cristianismo em particular, devido a forte presenca da moral
cristd em minha infancia e adolescéncia. Ja em minha formacdo universitaria, os discursos
ateus ganharam uma roupagem teorica que justificavam a minha auséncia de fé e eu me
orgulhava por ser um universitario de ciéncias humanas esclarecido defronte a massa religiosa
que se deixava manobrar ideologicamente como rebanho pelos seus dirigentes. A tematica da

espiritualidade, porém, iniciou-se em mim na convivéncia afetiva com aqueles estudantes.

Esse desabrochar para a espiritualidade é a quarta motivacdo existencial que me leva a
escrever esta tese. Simbolica e indiretamente, foi através de Michel Foucault que um
importante acontecimento a mim chegou, ao final de 2015. Encontrei, de passagem pela
Universidade, um pesquisador fundamental em minha trajetéria académica, hoje um grande
amigo. Eu ja sabia de modo indireto que ele fazia o uso de um misterioso cha indigena. Apds

perceber uma transformacdo consideravel em sua maneira de compreender a dindmica da

° No momento, a AMATIN mantém uma parceria vigorosa com a Unesp e oferece praticas integrativas em
educagdo e salde — por ordem alfabética: aromaterapia, auriculoterapia, dangas circulares, meditacdo,
moduladores frequenciais em terapia quantica, meditagdo, reiki, tai chi chuan e yoga— a comunidade unespiana e
a populacdo mariliense. Considero essa abertura de campo em uma institui¢do formalizada como a Universidade
de suma importancia para se conferir visibilidade a outras formas terapéuticas de se relacionar com a educagéo, a
saude e 0 corpo.
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vida, perguntei para ele como ocorriam as imersdes envolvendo essa beberagem e ele me fez

0 convite para beber o misterioso cha.

Lembro, porém, que a maior provocacédo recebida por mim naquele momento foram as
seguintes palavras ditas por ele: “O cha te possibilitara uma experiéncia pratica de cuidado de
si”, remetendo-se ao pensamento de Michel Foucault'’, algo que, inevitavelmente, ja vinha
trilhando teoricamente como estudante, docente e pesquisador. Foi como se sentisse um
arrepio acompanhado da percepc¢éo de que tinha chegado o momento de me enfrentar em uma
experiéncia que eu ndo sabia para onde me levaria. Aceitei o convite e, apds quatro dias de
afloramentos internos entre medos e ansiedades, experimentei a beberagem da ayahuasca no

dia 20 de novembro de 2015. Para os saberes da magia, cada data cumpre um proposito.

A palavra ayahuasca vem da familia da lingua andina quéchua e suas raizes remontam
a aya, “morto, defunto, espirito” e waska, “cip6, corda, vinha”, etc. As suas tradugdes sdo
diversificadas, tais como “cip6 do morto”, “cipd do espirito”, “vinho das almas”, “bebida
adivinhatoria”. A bebida também ficou conhecida no Brasil pelos nomes de yagé, daime,
hoasca, vegetal, cip6. Sua preparacdo efetiva-se ap0s longa decocgdo entre o0 cipo

Banisteriopsis caapi e as folhas da rubidcea nomeada Psychotria viridis.

A juncéo entre o cip0 e as folhas em dgua durante uma complexa composicéo libera o

principio ativo chamado DMT (Dimetiltriptamina), que é conhecido por “molécula do

9911

espirito” . Esta molécula é assim chamada porque é uma substancia enddgena, isto é,

sintetizada ndo por qualquer agente externo, mas encontrada internamente em grande parte

19 Foucault aparece como um personagem chave quando evocamos a experimentacéo psicotrépica. E de se tomar
nota que ele era um adepto integral de alteradores de consciéncia com finalidade de experimentacdo filosofica
em geral. O prdprio Agamben alerta-nos que: “No momento da primeira e decisiva estadia na Califérnia,
Simeon Wade, jovem estudioso que havia acompanhado o filésofo em memorial excursdo ao Death Valley,
registrara cuidadosamente, em um caderno manuscrito, suas reacfes durante uma experiéncia com o acido
lisérgico, como se elas fossem, para a compreensdo do pensamento de Foucault, tAo preciosas e importantes
guanto suas obras”. (2017, p. 120, italico do autor). Merece destaque que, para Foucault, as experiéncias com o
acido lisérgico sdo tdo preciosas e importantes quanto as suas obras. A experimentacdo lisérgica, o
sadomasoquismo, seus cursos e livros parecem fazer parte do anseio pela busca de fazer da vida uma arte de
existéncia, isto é, ocupar-se com um manancial de praticas por meio dos quais 0s homens procuram e podem se
modificar. Ndo me aprofundarei sobre esta questao neste texto, mas aproximar-se de um “Foucault psicotropico”
abre a fenda pelo “interesse por aspectos da existéncia que costumeiramente nao sdo considerados pertinentes
para a compreensdo do pensamento de um autor” (AGAMBEN, 2017b, p. 121). Relata Paul Veyne, amigo
intimo de Foucault, que a sua grande paixao durante seus anos de jovem estudante de liceu “ndo havia sido sua
iniciacdo a homossexualidade, mas devorar todas as drogas de seu pai cirurgido que pudesse encontrar, a fim de
constatar o quanto elas modificavam o pensamento e que havia varios pensamentos possiveis” (2011, p. 246), ou
seja, “o pensamento de um peixe, as drogas, a droga, a loucura, tudo isso provava que nossa maneira normal de
pensar ndo era a Unica possivel. Assim se iniciavam as vocagdes filosoficas” (2011, p. 246). Conferir também
Llndon (2014). Ora, esta tese procura e convoca outras formas de pensamento possiveis no presente.

E conhecido 0 documentario nomeado DMT, a Molécula do Espirito:
https://www.youtube.com/watch?v=0JWtTahD1PU.
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dos organismos vivos (desde mamiferos a plantas). No ser humano, faz-se presente em
pequenas doses no cérebro e especula-se que a glandula pineal seja a sua produtora (LUZ,
2015; MCKenna, 1995a, 1995b, 2012).

O que permanece um mistério para a ciéncia humana é que essa substancia € liberada
em grande medida pelo préprio organismo (endogena) exclusivamente em dois momentos
vitais: no momento de seu nascimento e de sua morte. Dentro da simbologia espiritual,
podemos estender a interpretacdo de ambos 0os momentos como a passagem do espirito a
matéria em seu primeiro sopro neste plano tridimensional (nascimento) e, consequentemente,
ao retorno da matéria ao espirito quando do seu transporte (morte) no segundo momento de
liberagdo do DMT (NARBY, 2018; STRASSMAN, 2019).

Vale a nota de que a ayahuasca tem sido comumente chamada de “planta professora”,
por meio da qual é possivel obter conhecimentos que nos possibilitam matizar a dissolucéo
das fronteiras entre homem/animal e entre natureza/cultura na qual a nossa modernidade
pedagdgica nos emoldurou. A beberagem do cha permite o acesso a informacgdes da
consciéncia que nos estimulam a outras maneiras de pensar e a conhecer o real
(ALBUQUERQUE, 2014). Refiro-me a formas de resgate de memorias, do afloramento da
sensibilidade e intuigdo ou ainda da comunicagdo ndo verbal com outras consciéncias, como

animais ou plantas.

\

Dirigi-me a “planta professora” ndo com a finalidade de seu aprofundamento
epistemoldgico, uma vez que ela ndo se configura como objeto de investigacdo em minha
tese, mas sim para tornar visivel tal acontecimento em minha trajetoria formativa para além da
vida académica, que me despertara para questdes filosoficas, existenciais e espirituais até
entdo inauditas em minha trajetoria tedrica de pesquisa e de vida dentro da Universidade.

Essa guinada espiritual possibilitou-me o esbarrdo com a magia. Para 0 senso comum
universitario e os saberes cientificos escolares formais, a magia ndo passa de uma crendice,
geralmente reduzida a simpatias e supersti¢cdes. Ao contrario dessa visdo, a minha vivéncia na
companhia desses saberes mostrou-me ser um caminho que extrapola o campo das simpatias,
com intima relacdo a zonas desconhecidas da existéncia e com as quais a filosofia antiga

relacionava-se em grande medida.

Em uma vivéncia com a ayahuasca recebi o sinal de que eu me iniciaria na aventura

das descobertas simbdlicas, algo que pouco entendi naquele momento. A época, enfrentava
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um periodo muito desafiador em minha vida devido a uma desventura amorosa que se
desenlacara poucos meses antes; eis que senti 0 chamado para uma consulta com o tarot. A
forca de um chamado € algo que pouco se explica por vias meramente intelectuais, pois €
como se certa voz intuitiva nos deslocasse para algum lugar desconhecido, face as incertezas
da vida. Como j& me adentrara ao universo da espiritualidade e da educacdo popular,
encontrava-me também aberto a formas heterodoxas de saberes, mas como leigo no campo da
tarologia, eu supunha a ideia superficial do tarot como mero jogo de cartas onde se faziam

apostas e predi¢Ges adivinhatdrias sobre o futuro.

Para minha perturbadora surpresa, 0 contato que estabeleci com esta forma de saber
foi muito profundo. O espanto se deu, primeiramente, porque durante o atendimento com o
tarot me foram transmitidas mensagens sincronicamente paralelas as que a forca da
ayahuasca me trouxera. Segundo e principalmente, porque tais mensagens resvalavam sobre
acontecimentos intimos de meu passado sem que eu revelasse nada de minha trajetoria
existencial a tar6loga. Essa intimidade de meu passado relacionava-se com muita clareza ao

que eu vivia no presente e também a sonhos que germinavam em meu ser.

Enquanto filésofo de formagdo, ser naturalmente curioso e investigativo, gestou-se em
mim uma guinada existencial para compreender mais a forca dessas formas de saberes e
praticas oriundas do universo da magia. A experiéncia que me trouxera o tarot foi a de que as
cartas exercitaram a poténcia de ler elementos profundos gque trouxera em meu inconsciente e
isso precisava ser melhor investigado filosoficamente, pois instrumentos como esse também

poderiam ser utilizados pela educacéo filosofica.

Apos esse primeiro contato com o tarot, entremeando a minha rotina de trabalho como
doutorando e professor efetivo de Filosofia da rede publica do Estado de Sdo Paulo, iniciei
estudos autodidatas sobre tarologia (JORODOWSKI; COSTA, 2016) e, em curto periodo de
tempo, também sobre astrologia. Quanto mais me aprofundava nessa pratica, mais percebia
outras formas de me relacionar com o real, que a minha formagé@o académica em filosofia,

além de sequer imaginar, tornara objeto de riso e preconceito.

Um dos maiores enigmas despertados pela magia ocorreu com a investigacdo que fiz
sobre a minha carta natal — convencionalmente nomeada por mapa astral atualmente. Uma
carta natal é a cartografia formada pelos astros no exato momento do nascimento de cada ser.
Impressionou-me como as informacgdes trazidas por esse estudo ressoavam a caracteristicas e

nuances que me eram proprias. Parecia haver certa assinatura astral, possivel de ser
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investigada desde a sincronicidade de meu nascimento, que descrevia muito sobre o0s
caminhos pelos quais trilhara até entdo, o que me despertou a usar a forma de saber
astrolégica como uma bussola existencial que me acompanhava e alertava sobre os ciclos de

aprendizados que me deslocavam.

Ap0s alguns meses de estudo e pratica de magia desde esses saberes narrados acima,
as primeiras pessoas comegaram a me procurar para a partilha desse aprendizado. Embora
tivesse pouca experiéncia, entendi desde o inicio que tais ferramentas deveriam ser utilizadas
de modo filoséfico, como possibilidades de transformacdo espiritual daqueles que me
procuravam, e nao propriamente como predicdes e adivinhacdes sobre o futuro. Comecei a
desenvolver certa forma filosofica de investigar e praticar esses saberes e cada vez mais a

magia se aliava a filosofia, tornando-se partes integrantes de meu ser.

Tal acontecimento modificou o rumo de minha vida e pesquisa académica. Ja ndo
conseguia me pensar apenas como um professor de filosofia, ou pesquisador em filosofia e
educacdo. A figura de um praticante de magia a luz da filosofia comecara a fazer parte
daquilo que estava me tornando. A dedicacdo a esse universo tornou-se uma forma de vida
para mim e me fez tomar a atitude de exonerar 0 meu cargo como professor efetivo de
filosofia na rede publica do Estado de Sdo Paulo para conciliar a minha pesquisa académica

ao estudo e a pratica da magia.

Passados mais de dois anos desse movimento, tal caminhada possibilitou-me a pratica
de mais de duzentos atendimentos e a investigacdo de cerca de cem cartas natais. Embora
seja um curto tempo cronoldgico, redimensionei por completo a maneira como me
relacionava com o acaso em minha vida, sem com isso acreditar em um destino & maneira de
um determinismo que possa reger 0s usos dos corpos. Cada investigacdo de mapa e abertura
de tarot orienta-me a pensar que as formas de aprendizados pelos quais 0s acontecimentos de
nossa trajetoria nos deslocam pertencem a forcas e poténcias que pouco conseguimos acessar
por categorias racionais e por isso encontramos tanto desafio em explica-las por nossas

formas humanas e institucionais de entendimento.

Para citar apenas um exemplo extraordinario do que a préatica cotidiana com a magia
pdde me conferir, 0 ordenamento das pessoas que me procuraram nesse tempo de
atendimentos ocorreu de maneira sincronica a aprendizados e acontecimentos 0s quais
também me acometiam. Uma vez que lia a carta natal e o tarot para alguem, estabelecia

indiretamente um contato também comigo. Tais orientacGes astrais me tém permitido maior
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atencdo pelas veredas de minha caminhada, mas necessitam de olhos e ouvidos atentos para
serem ouvidas, pois € no cotidiano que parece se encontrar o extraordinario da existéncia. O
universo da espiritualidade incorre por caminhos que necessitam de coragem para serem
investigados filosoficamente, sobretudo porque ndo ha qualquer garantia e certeza que se

possa esperar entre suas tramas e fios.

Campo probleméatico

A pratica aliada entre filosofia e magia tornou-se a penumbra de minha caminhada de
tese. Essa trilha existencial, amoldada ao meu percurso investigativo e formativo na
Universidade, me faz pensar a filosofia de maneira profundamente diferente de uma disciplina
a ser ensinada e aprendida desde o seu campo epistemoldgico e pedagdgico, mas sim como
um conjunto de exercicios éticos e existenciais que visam a autoformacéo e a transformacao
dos atores que a praticam na vida (PAGNI, 2016a). Essa visdo da filosofia vai ao encontro da
experiéncia de esgotamento de um tipo de olhar oferecido na formagdo académica
presenciada junto a minha geracdo, oportunidade que me fez habitar certa zona limitrofe a

Universidade.

Por sincronicidade, comecei a encontrar nas leituras de autores como Michel Foucault,
Giorgio Agamben, Gilles Deleuze, Walter Benjamin e outros, ressonancias para pensar certa
alianca entre filosofia e magia. 1sso porque ambas se aproximam mais de uma atitude de
exercitacdo e transformacédo de vida do que de uma teorizagdo e conceituacao discursiva, 0
que torna a definicdo de ambos os campos um grande desafio, que se amplia pela pluralidade

de vertentes em contextos geograficos e histéricos em que o seu pensamento foi produzido.

A aproximacdo maior e preliminar que tomarei sobre filosofia e magia é considerar
ambas como duas formas especificas e vinculadas entre 0 uso e o cuidado de si. A
especificidade da filosofia ocorre enquanto uma atitude que exige um profundo trabalho ético
de si sobre si mesmo, uma pratica cotidiana que cobra a autoformacao e a transformacéo do
sujeito ao entrar em contato consigo e todo o seu campo de relagdes com os outros e 0 mundo
habitado. Esta maneira de compreensao tem encontrado ecos desde Michel Foucault, que em

meu entendimento também abre uma espécie de portal alquimico para pensarmos a magia.
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Em tempos do fanatismo religioso e irracional que hoje habita nossas estruturas de
pensamento, serd de fundamental importancia especificar o que entendo por magia. Ela ndo é
uma metafora com o propdsito de querer dizer outra coisa, mas sim o uso literal da
imaginacdo como forca criadora. A magia ndo opbe formas e forcas, mas opera por
intensidades, ritmos e vibragdes em lugar de representacdes e significacOes e, por isso, ensina
a pensar as forgas nas formas; as vibracdes nas palavras e nas coisas. Nesse sentido, a magia
como a vida esta em tudo, porque em tudo existem formas onde se encontram poténcias a
serem despertadas, o que nos obriga a buscar por comunicacdes para aléem dos sentidos

habituais, possivel em termos de imaginacéo e criagao.

Posto isso, caracterizo por magia um campo de experimentacdo entre forcas e
subjetividades que apontam para um modo de acesso a espiritualidade com potencial para a
transformacéo de si. Considero por espiritualidade a integracdo entre corpo e alma em sua
poténcia de insurgir-se, tornar-se outro diferente do que era, aproximando-me do que Michel
Foucault caracterizou como a pratica

pela qual o homem é deslocado, transformado, transtornado, até a rendncia
da sua propria individualidade, de sua propria posicéo de sujeito que Ihe foi
fixado por um poder politico, poder religioso, um dogma, uma cren¢a, uma
habito, uma estrutura social (2018, p. 21).

Como o autor francés sera o meu principal interlocutor nesta tese, penso serem
necessarias duas observagdes essenciais que nos unem ao eixo da espiritualidade: A
espiritualidade, antes de ser uma aspiracdo pessoal (FOUCAULT, 2018, p. 62), é uma
experiéncia com a qual se esbarra e na qual ndo é mais possivel seguir adiante sem tomar nota
de suas consequéncias para a continuidade e transformacdo da existéncia. Assim parece ter
ocorrido com o acontecimento da Revolugéo Iraniana em 1978 para o pensador francés, o que
faz da espiritualidade em seus cursos posteriores uma ontologia politica ainda sem cabimento
(FREITAS, 2016). Algo parecido ocorreu comigo ao me deparar com a presenca de forcgas e

saberes da magia.

Além disso, nem eu nem Foucault temos tratado a espiritualidade como um novo
profetismo que apregoa o retorno ao sagrado (FOUCAULT, 2018, p. 66), ao menos se
considerarmos que tudo é sagrado, como tem feito Paul B. Preciado (2019, s/p). Ao contrario
da sacralizacdo iniciatica da magia, entendo, como Foucault, que a poténcia espiritual opera

principalmente por meios dos afetos, da atencdo e das relacbes com o propoésito da
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transformacéo de si pela intensificacdo da vida, mas diferentemente dele, que privilegiou em
seu percurso a terminologia “espiritualidade” em detrimento de “magia”, entendo ser a magia
0 campo de acesso a espiritualidade que caminha paralelamente a filosofia, espécie de forca
imanente que a acompanha, embora tenha sido silenciada ou apropriada indevidamente no
curso da histéria ocidental. A magia enredada ao modo como proponho deve estar acessivel a
qualquer e todo ente que dela vise o aprendizado.

Nesse sentido, a magia como a experimento aproxima-se de uma estilistica de
existéncia, mas ndo se pode reduzir ao campo meramente estético ou filos6fico como tem sido
compreendida pelo humano, pois ela se cria por intermédio de um trabalho de
experimentacdes abertas ao imponderavel e ao imprevisivel de forcas e poténcias atuantes
aqui e agora. A magia ndo restringe 0 pensamento a mera representacdo simbolica, mas
confere poténcia criadora ao simbolo desde a evocacdo de diferentes signos — como as
palavras, a voz, 0 corpo, as pedras, 0s animais, 0s vegetais, as estrelas, etc. - e isso implica a
ideia de que o humano, além de ndo ser o Unico ser pensante no mundo, tampouco €é superior
em grau de consciéncia. Na visibilidade magica, seria o universo todo entremeado por zonas
(des)conhecidas onde se pode aflorar o encantamento; por isso é que o0 seu campo de atuacdo

€ a penumbra entre consciéncia e inconsciente.

Seguindo essa direcdo, a magia é também uma arte das mudancas dos estados dos
seres e das coisas com a finalidade de alterar a realidade posta na tentativa de se comunicar e
criar mundos e subjetividades paralelas. Desse modo, por exemplo, as palavras ndo se
restringem ao discurso, mas produzem certo magnetismo a maneira de produzir efeitos
fisicos, corporais, mudancas de estados de coisas. A magia ndo se atém a busca da verdade
como autoconhecimento e pode ser praticada desde uma miriade de possibilidades, como as
preces e evocacles, as dangas, 0 sexo, as fermentacGes, preparos alquimicos, etc. desde que
ativem um signo com a intencdo de promover transformacéo naquilo que esta vivo. Viso com
isso criar teias afetivas e subjetivas entre zonas hibridas, mais precisamente no potencial
existente entre os campos da filosofia e da magia, para experimentar outras praticas de

educacéo filosofica.

O pensamento magico se insere mais diretamente na chave aberta pelo pds-
estruturalismo e pela filosofia da diferenga em sua critica a0 humanismo, procurando repensar
o discurso filosofico por outras frentes. Primeiro, através de uma postura que desafia 0s

postulados da ciéncia moderna, o que ndo implica recairmos em um pensamento
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anticientifico, mas nos obriga a escrever esgueirados para além das categorizaces
disciplinares nas quais fomos catequizados pelo discurso institucionalizado, que captura
também a pesquisa académica em filosofia. Dessa maneira, a alquimia, a profecia, a feiticaria
Ou 0 xamanismo sao praticas e saberes desqualificados e marginalizados pelo pensamento
humanista e racionalista. Escrever em termos de magia é arriscar-se a se pensar por um campo
transdisciplinar e isso faz com que o uso conceitual da magia empregado por mim nesta tese
venha se aproximar terminologicamente das praticas anteriormente citadas, uma vez que elas
tém sido reativadas sistematicamente hoje com o proposito de pensar a espiritualidade como a
pratica de cuidado comum do mundo na forma de resisténcia a biopolitica e ao

neoliberalismo.

A titulo de referéncia a algumas das propostas contemporaneas nas quais a minha tese
ecoa, cito o movimento Reclaim (“Reativacdo, Regeneracdo”) e as insurgéncias espirituais por
comunidades como o TIQQUN e o Comité Invisivel. Reativar ndo significa o gesto nostalgico
de repetir saberes que figuraram no passado, mas sinaliza que eles trazem o potencial de
criacdo sobre novas préaticas situadas de producdo e sensibilizacdo do conhecimento,
buscando recuperar e regenerar aquilo que foi separado de ndés e envenenado. Esse
movimento tem sido ancorado por uma gama heterodoxa de personagens, tais como a filésofa
da ciéncia Isabelle Stengers (2015, 2017), a escritora anarquista e ativista neopagd Starwark
(2018), a filosofa italiana Silvia Federici (2017), o teérico queer Paul B. Preciado (2018,
2019) ou ainda o filésofo mocambicano José Gil (2018). Tais vertentes encontram-se em

plena construcdo e a sua pormenorizagdo distancia-se do escopo desta tese.

E preciso notar, ndo obstante, que o pensamento de Gilles Deleuze (RAMEY, 2016;
FISHER & LEE, 2009) estd amplamente presente nessa retomada acerca da magia se
comparado ao de Michel Foucault. E claro que o projeto intelectual e filosofico de ambos os
autores se relacionam, mas podem ser pensados independentemente e, em nao raras vezes, sao
inteiramente distintos. Por outro lado, o proprio Deleuze faz uma leitura heterodoxa de
Foucault e parece encontrar em sua guinada aos gregos um modo de subjetivacdo aproximado

da magia?.

A tematica parece ter sido pouco ou nada explorada no pensamento de Foucault e a

minha contribuicdo nesta tese vai na direcdo de apontar ao longo do percurso do pensador

12 Ap6s a sua morte, Deleuze (2013, 2015) dedica-lhe os cursos de 1985 e 1986 e afirma que se trata do livro que
gostaria de ter escrito com o amigo (DOSSE, 2010; EDWALD, 1988). Tais cursos cruzam o saber, o poder e a
subjetivacéo.
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francés elementos de um a priori histérico emergente, especialmente recortando as nocoes de
daimon e dos sonhos, inteiramente relacionadas a ética do cuidado de si, conceito que se
estrutura no curso A hermenéutica do sujeito, de 1982, mas que ja se fizera presente
transversalmente em questdes abordadas desde seus textos protoarqueologicos (MIOTTO,
2011).

Para além de uma mera epistemologia, a filosofia nos termos do cuidado de si
aproxima-se mais de uma postura ética, estética e politica que visa a transformacao da prépria
existéncia pela presenca atenta consigo, que ressoa com outras subjetividades e o mundo
habitado. Nos termos colocados em questdo, a magia ndo entraria em disputa com a filosofia,
mas seria a sua condicdo ontoldgica silenciada (AGAMBEN, 2017b), capaz de expandir

possibilidades de pensar a educacéo filos6fica em outros termos.

Com Pagni (2016), tenho procurado pensar a educacdo filoséfica como a pratica da
filosofia intimamente vinculada a um modo de vida, um ethos, transversal ao curriculo e a
disciplina em particular. Esse deslocamento sente a filosofia principalmente como uma
exercitacdo que se intimiza na autotransformacdo do modo de vida daqueles que a praticam,
um ethos, uma desobediéncia a moral como prescricdo de uma maneira de viver. Tal
dimensdo estid atrelada tanto a disposicdo da politica como atividade de resisténcia a
tecnicizacao do ensino e da formacdo cultural na contemporaneidade, como de um processo
poético-dramatico calcado na experimentacdo e recriagdo de si na propria vida (PAGNI,
2016a). Minhas vivéncias dentro e fora da educacgdo formal s&o mobilizadas a fim de buscar
maneiras de pensar que procurem mudar a vida, trazer a politica e a arte para 0 exercicio

filoséfico cotidiano, do contrario a filosofia s6 podera naufragar (AGAMBEN, 2017b, p. 17).

Embora essa maneira como temos experimentado a filosofia ndo dispense a formagéo
do sujeito pelas técnicas de aprendizado pela qual prima a pedagogia enquanto campo
epistemoldgico de saber, ela flerta com a dimensdo psicagdgica, que compreende a
importancia das técnicas de trabalho da psique (alma) aliadas a autoformacdo e a
transformacéo de si mesmo como processos intimos a certa zona desconhecida que ambienta
a subjetividade. Enquanto processo de subjetivagdo, a psicagogia entremeia-se com certa
transformacéo alquimica que invade o sujeito e ndo tem por funcdo doté-lo de habilidades e
competéncias, mas visa a criar condi¢cbes para que 0 seu proprio modo de ser possa se

deslocar defronte aquilo que era, arte de feiticaria (DERRIDA, 2015, p. 73).
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ApoOs toda essa descricdo articulada aos acontecimentos existenciais nos quais
esbarrei, aliados a percepcdo do saturamento na producdo discursiva por parte da tradicéo
académica dedicada a pensar atualmente o ensino de filosofia no pais (GALLO, 2012), bem
como a emergéncia de saberes e praticas da magia como processo de reencantamento da
subjetividade enquanto possibilidade de resisténcia, sera possivel enunciar a problemética de
minha pesquisa nos seguintes termos: Como a relagdo entre filosofia e magia permite
experimentarmos outra educacao filosofica no tempo presente? Como tal, o fio condutor de

minha tese sera essa penumbra existente entre os campos da filosofia e da magia.

Se a biopolitica demonizou os saberes magicos que unem corpo e alma, entendo que
sera necessario encontrar a histria dessa emergéncia. Experimento a hipdtese de que tornar
visivel a ética do cuidado de si em sua dimensdo arcaica — cronologia emergente da filosofia
ocidental - permite uma integracdo ao campo da magia como possibilidade de ensaiar um tipo
de educacdo filosofica que amplia o conjunto de técnicas de si para além do pensamento
critico e do humanismo como paradigma epistemologico e disciplinar em que fomos
forma(ta)dos dentro da instituicdo educativa, especificamente a universitaria, na
contemporaneidade. Minha tarefa serd escavar a penumbra arcaica a fim de pensar seus

elementos constitutivos, movimentando-0s em nosso tempo presente.

O objetivo geral dessa pesquisa serd desenvolver usos aproximados entre magia e
filosofia que permitam problematizar as praticas que vigoraram ao modo como ocorreu a
minha formacdo desde a Universidade, exercicio esse que me direciona a tomar Socrates
como um mestre infame do cuidado de si, personagem dobradico entre dois paradigmas
considerados dissonantes pela cronologia ocidental, mas que se integravam no limiar do
mundo arcaico: a filosofia e a magia. Procuro pensar o cuidado de si enredado a dois
conceitos-chave que a ele se relacionam: o daimon e os sonhos. Uma pesquisa assim permite
aproximar passado e presente na direcdo de expandir outra educacdo filoséfica que venha

conciliar a ontologia da alma a estilistica da existéncia.

Essa defesa canaliza os objetivos especificos da pesquisa, que se encontram nos quatro

capitulos da tese:

(1) Ensaio um procedimento e atitude de pesquisa alinhada a uma anarqueologia pelo
cuidado de si, que permita expandir a compreensdo critica e humanista na pesquisa filosofica,
mostrando certa interface (in)desejavel entre biopolitica e magia e também o gesto de

apagamento do pensamento visionario promovido pelo discurso secularizado da filosofia.
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(2) Escavo os rastros arcaicos da filosofia tomando como ponto focal a interface entre
cuidado e uso de si, que me conduziu ao xamanismo, permitindo pensar certa face esotérica e
exotérica da filosofia. Tomo Sdcrates por personagem infame do cuidado de si, figura
dobradica entre os paradigmas da filosofia e magia, tornando visivel a farmacologia como

outra face da filosofia.

(3) Penso a dimensdo onirica do cuidado de si. Analiso dois sonhos de Sécrates a fim
de ensaiar uma filosofia da expressédo enredada ao ato da escrita como alquimia de si. Os
sonhos nessa direcdo compreendem uma dimens&o ética, profética e curativa que extrapola a
singularidade da psique, encontrando na morte uma insurreicdo como espiritualidade politica

do comum.

(4) Por fim, produzo uma anarqueologia do daimon com ressonancia para o cuidado de
si, que possa integrar a espiritualidade ascética em sua tarefa de autoformacdo e
transformacdo de si a erdtica como destinagdo enredada pelo cultivo dos desejos.
Problematizo, dessa maneira, como a experiéncia-limite daimoniaca permite expor as fissuras

da estrutura democratica do Ocidente.

Tal caminhada tem me possibilitado ensaiar uma educacéo filoséfica pelo dom.
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CAPITULO PRIMEIRO - Uma anarqueologia do cuidado de si: penumbra entre a

experiéncia daimoniaca e o pensamento visionario

Pensar uma educacdo filoséfica contemporénea implica incorrer em outra atitude, em
face da forma como a nossa subjetividade foi moldada pelos dispositivos das verdades
institucionais. Nesse intento e dialogando com Michel Foucault, persigo a invencdo de uma
anarqueologia®® como atitude tedrico-pratica de pesquisa que permita conferir visibilidade a
outras formas de se relacionar com a verdade, diferente da maneira pela qual temos sido

conduzidos e conduzimos 0s outros em nossa historia pessoal e institucional de formagao.

Tenho seguido a pista deixada por Alexandre Filordi de Carvalho, quando sugere que
a anarqueologia propicia uma espécie de implosdo territorial nas demarcacGes dos
procedimentos analiticos de Foucault, pois ela:

Da pistas na direcdo de um trabalho que, assumidamente, conjuga-se no
esforco de proceder a um rompimento com a identidade arqueoldgica ou
genealdgica. Com isso, contudo, ndo cogito dizer que Foucault estaria
criando um outro procedimento ou uma nova ferramenta de pesquisa, mas
‘apenas’ assumiria a ideia de que tanto arqueologia quanto genealogia séo a
dupla face de uma luta contra 0 método, ou, ainda, a demarcacdo de uma
postura anticiéncia, ou, também, a producdo de ferramentas de trabalho no
sentido de um antimétodo (...) (2017, p. 71).

Assumir a aposta de Foucault contra 0 método dissolve as demarcagdes e restricoes
entre arqueologia e genealogia, possibilitando um eixo interpretativo diferente das anélises
tradicionais que pesam sobre a sua obra: “primeiro, segundo ou terceiro Foucault. Ou como ¢
comum afirmar a comentografia foucaultiana, eixos de preocupacfes acerca do saber, do

poder ou da ética, espécie de trindade ja consagrada” (CARVALHO, 2017, p. 72, italico do

3 Foucault dedica-se & anarqueologia dos saberes no curso Du gouvernement des vivants - Do Governo dos
vivos, proferido no Collége de France em 1980. A primeira mencao que faz da anarqueologia aparece na Aula de
30 de janeiro de 1980. A referéncia aparece, primeiramente, sem os parénteses: “Entdo eu lhes direi que o que
lhes proponho seria antes uma espécie de anarqueologia” (Foucault, 2014, p.73). J4 na aula conseguinte, de 6 de
fevereiro de 1980, Foucault a utiliza entre parénteses, sugerindo a relagdo viva com a arqueologia: ... direi que
fazer a arqueologia ou a (an)arqueologia do saber ndo seria, portanto, estudar de maneira global as relacdes do
poder politico com 0 saber ou com os conhecimentos cientificos” (2014, p. 91). O termo encontra proximidade
com a obra Contra o método, do fildsofo austriaco Paul Feyrabend (2003), que Foucault cita de maneira curiosa,
entre parénteses: “(Dito isso, entre parénteses, se vocés quiserem ler livros interessantes de filosofia que saem
atualmente — sdo tantos -, recomendo em vez de outros mais barulhentos, [0] de Feyerabend que acaba de sair
pela Seuil sobre a ciéncia. Ninguém fala dele, mas, sobre o problema anarquia e saber, estd ai uma coisa
interessante)” (2014, p. 72). Ora, sabemos que Feyerabend propde um anarquismo epistemolégico, afirmando
gue a ciéncia ¢ um empreendimento essencialmente anarquista, e por isso mesmo nos alerta para os limites de
qualquer metodologia, isto é, para os limites da razéo cientifica, dos raciocinios logicos.
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autor). Esse movimento implica pensar que a busca por relagdes com a verdade, implicada em
outras formas de vida, estaria presente desde os textos iniciais de sua produgdo, bem como
seria possivel uma analitica dos saberes incorrendo em seus cursos da maturidade no Collége

de France.

1.1. Arqueogenealogia: uma leitura entre filosofia e magia

Precisamos da forca de cada Elemento

E de todas as coisas da mée natureza

A ciéncia e a fé, que nos tragam certeza

E a beleza do encontro no exato momento

A matéria, o espirito e 0 pensamento

Harmonia meld-dia e noite na ritmica

Tudo aquilo que nos celebramos na mdsica
Vibram naturalmente no espago em que avancam
Nesse imenso universo sabemos que dancam

Mais que noventa e dois elementos da Quimica (...)

(Evolugao — Moraes Moreira™)

Viso nessa secdo tecer uma leitura filosofica e méagica da arqueogenealogia, a fim de
pensar a anarqueologia enquanto forma de insurreicdo espiritual. A arqueologia é um
procedimento analitico que visa a se libertar do tema antropoldgico e com isso se tece
enquanto uma histéria filosofica que busca a acontecimentalizacdo das epistemes e dos
saberes que emergem e desaparecem enigmaticamente, cortados de suas raizes pela
cronologia ocidental (DOSSE, 2013). Como ato filosofico, ela aposta ndo apenas em
descrever aquilo que foi, mas em inventar os acontecimentos que deviam ou poderiam ter
sido. A nocdo de acontecimento convida a emergéncia da novidade como possibilidade de
libertar a histéria da sua dimensdo humanista, que confina o tempo a compreensdo causal,
continuista, progressista, teleologica e dualista, pratica ainda vigorante em nossa maneira
cientifica e institucional de pensar. Diferente disso, a arqueologia aposta na identificacdo da
singularidade dos saberes emergentes em determinada época e espaco, que permitiram aos

sujeitos poderem viver de uma determinada maneira e ndo de outra.

Arqueo flerta com os arquivos, a existéncia acumulada dos discursos, rastros de
pensamento que nos indicam dire¢cdes ndo limitadas pelo tempo cronoldgico. Tais arquivos

ndo sdo proprios de uma estrutura metahistorica intemporal, mas obedecem aos jogos,

14 Cancéo disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=D8NC1Bfsmfo.
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correntes e forcas operantes na historia (AGAMBEN, 2009a). Considerando que o
pensamento produz discursos e os discursos se passam verdadeiros ao longo do tempo, 0
arqueologo relne os arquivos ndo para buscar neles uma interpretacdo, mas sim para
compreender as condi¢bes de possibilidades que permitiram aos sujeitos afirmarem
determinado discurso que excluiu outras manifestacbes do verdadeiro. Cartografar os
discursos - aquilo que as pessoas realmente fazem e pensam, mas sem 0 saber — permite

descobrir a singularidade desse acontecimento (VEYNE, 2011).

A tarefa arqueoldgica descarta de antemao a existéncia de qualquer universal e procura
identificar as rupturas e descontinuidades inerentes ao solo sobre o qual uma verdade foi
demarcada. Para essa préatica de pesquisa ndo existe passado sancionado ou ultrapassado e por
isso uma leitura de penumbra entre os limiares de epistemologizacdo e campos de saberes que
ndo tome a nossa atualidade cientifica como evolucdo e progresso, se comparada as formas de

nos relacionarmos com as praticas e saberes do passado, se faz necessaria.

A leitura arqueoldgica imprimida por Foucault permite escapar a interpretacao
tradicional da histdria das ideias, que reduz a magia as formas de conhecimento supersticiosas
e identifica o seculo XVII como aquele em que tais crencas desaparecem a fim de possibilitar
a entrada da natureza cientifica na relagdo com o saber e 0 mundo. Foucault, ao contrério,
oferece-nos uma perspectiva bem diferente dessa porque nao considera a magia como um
mero efeito residual da consciéncia europeia feudal, mas identifica nesse pensamento uma
forma de conhecimento que ndo pode ser confinado a representacdo e a significacéo,
resgatando linhas de fuga epistemoldgicas que foram abandonadas com o iluminismo.

A arqueologia do saber aposta na ideia de que o aparecimento de determinada relagdo
com o conhecimento num determinado periodo e cultura ndo obedece ao acaso. Em cada
época existiria certo codigo de saber sistematizado entre as franjas da historia onde novidades
emergem. E por isso que Foucault (2002a, 2008a) lanca a hipGtese de que existiria um
inconsciente positivo do saber, uma espécie de a priori histérico que escapa a forma cientifica
dos saberes especializados e a consciéncia do pesquisador a medida que se desloca da maneira
racional e objetiva de pensar: os ilustrados ndo se deram conta de onde estavam os limites que
Ihes permitiam ver e dizer e nGs mesmos pouco podemos predizer qual novidade emergira no
umbral de nosso presente. Este a priori ndo obedece a qualquer destinacdo da historia, como
se tudo ja fosse previamente escrito, mas sim aos campos de forgas e poténcias que ditam

condicBes de possibilidades para os saberes, as préaticas e todo um campo cientifico.
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A grande novidade em termos de analise fica por conta de que todo esse movimento
obedece a um tipo de coeréncia e compreensdo que cruza sincronia e diacronia aos
acontecimentos (FOUCAULT, 2008a, p. 151). Dois ou mais enunciados se dispersam
simultaneamente estando relacionados entre si por formas acausais. A sincronia ndo seria
nem cronoldgica, onde um evento se assumiria em sequéncia do outro, nem casual, onde eles
se ligariam de modo fortuito. Ndo obstante, haveria entre eles uma diacronia, forma
sucessiva no correr do tempo, que encadearia 0S acontecimentos como se encadeiam as
frequéncias na musica experimental da vida: ainda que ndo sejam harmdnicas como em uma
orquestra, os campos de forcas regem um tipo de vibracBes proprias que enlacam as
semelhancas e as diferengas entre os seres. Haveria nesse a priori historico uma espécie de
forca paradigmatica que concentraria as condi¢des de possibilidades para 0s campos

epistemoldgicos regentes em cada época e espaco. Uma assinatura.

Nesses termos, do mesmo modo que o procedimento arqueoldgico engloba uma zona
fronteiriga de disciplinas — tais como a hermenéutica, o estruturalismo, a semiologia ou a
psicanalise — ele também ancora as suas nog¢des essenciais na magia, que foi confinada ao
silenciamento pela maneira disciplinar, cientifica e humanista de pensar. Por exemplo, tanto a
no¢do de enunciado guarda uma relacdo intima com a nogdo de assinatura, como a préatica
discursiva € extraida da no¢do de sinal (DOSSE, 2013, p. 161), como j& procurei mostrar em
outra oportunidade (PERENCINI, 2019). Ndo obstante, a mais importante dessas noc¢des para
o funcionamento do pensamento arqueoldgico é a estreita relacdo entre a priori historico e
mana, condicdo mesma da experimentacdo magica e da criacdo em geral. Essa relacdo
permite causar uma implosdao a maneira intelectual com que o humano restringiu a sua forma
de pensar (MAUSS, 2003, p. 142).

Agamben (2009, p. 130) é enfatico ao afirmar que antes de recorrer a arqueologia
filosofica de Kant, como habitualmente se 1&, Foucault rouba’® a nogéo de a priori histérico
da nocdo de mana, como consta no pensamento de Marcel Mauss em seu Esbogco de uma
teoria geral da magia [1902-03] (2003). Mana'® é a forma preliminar de toda experiéncia de

criacdo, de forgas e condicdo mesma da experimentacdo mégica. Conforme sugere Mauss:

>0 verbo é usado propositalmente. Embora nunca cite Mauss, Veyne (2011, p.46) afirma que Foucault lia
apaixonadamente esse autor. Além disso, para quem pesquisa Foucault ha anos € facil reconhecer que ha ndo
apenas similaridade estilistica entre ambos, mas que conceitos empregados por Foucault estabelecem relagdo
intima com o pensamento de Mauss.

16 0 mana ndo é universal, mas se trata de uma ressonancia comum a certo nimero de sociedades. Independente
da nomenclatura, Maus identifica que uma nogdo comum encontra-se como base para a execucdo dos ritos
magicos. Na Melanésia atende pelo nome de mana, como nos aprofundaremos no corpo do texto, mas também
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Ela escapa a qualquer exame. E dada a priori, previamente a qualquer
experiéncia. Ela ndo €, propriamente falando, uma representacdo da magia
como 0 sdo a simpatia, os demonios, as propriedades mégicas. Ela rege as
representacdes magicas, é a condicdo delas, sua forma necessaria (2003, p.
152).

Os termos que implicam a magia sao heterogéneos (forca, poder, dynamis, mana, etc.)
e se compdem por uma série de ideias instdveis umas nas outras. Dessa maneira, mana
irrompe com o modelo representacional pelo qual fomos viciados gramaticalmente: “mana
ndo é simplesmente uma forga, um ser, é também uma acdo, uma qualidade e um estado. Em
outros termos, a palavra ¢ ao mesmo tempo um substantivo, um adjetivo e um verbo”
(MAUSS, 2003, p. 142). Ela é sucessivamente e ao mesmo tempo qualidade, substancia e
atividade e por isso escapa as categorias rigidas de nossa linguagem e de nossa razédo.
Podemos dizer de um ser, espirito, homem, pedra ou rito que ele tem mana, o0 mana de fazer
isso ou aquilo. “o mana ¢é a forga por exceléncia (...) é ele que faz que a rede pegue, que a casa

seja sOlida, que a canoa mantenha-se firme no mar” (MAUSS, 2003, p. 145).

Mana é poténcia e ndo implica a sua passagem para 0 ato. Dessa maneira, ndo se pode
querer examinar mana com o olhar critico ocidental habitual, uma vez que se trata aqui de
uma categoria inconsciente do intelecto e funciona como um meio gque torna possivel os atos
de pensamento e criacdo, transcendendo ao préprio humano. Mana sugere que os modelos
epistemoldgicos escapam as leis objetivas da deducdo e da inducdo, que ha neles uma forma
de imaginacdo ativa nem sempre explicAvel e por isso ela ndo obedece a ldgica da

homogeneidade nem da consciéncia.

Mauss aponta que, na Grécia, berco de nossa tradicao filosofica ocidental, podemos

encontrar o0 mana sob a forma de physis (natureza) e dynamis (poténcia), nocdes advindas do

se encontra presente nos malaios dos Estreitos e é designada pela palavra kramat (sagrado — Ha coisas, lugares,
momentos, animais, espiritos, homens, feiticeiros que sdo kramat, que tem kramat e sdo forcas kraméat que
agem), na América do Norte é designada pelos lroqueses por orenda (“poder, poder mistico. Ndo ha nada na
natureza e, mais especialmente, ndo ha ser animado que ndo tenha seu orenda. Os deuses, 0s espiritos, 0s
homens, os animais sdo dotados de orenda. Os fendmenos naturais, como a tempestade, sdo produzidos pelo
orenda dos espiritos desses fendmenos. O cagador feliz é aquele cujo orenda bateu o orenda da caca. O orenda
dos animais dificeis de pegar é dito inteligente e astuto... O orenda é o som que as coisas emitem; 0s animais que
gritam, as aves que cantam, as &rvores que murmuram, 0 vento que sopra exprimem seu orenda... O orenda é
sobretudo o poder do xama... a causa por exceléncia ¢ a voz” (MAUS, 2003, p. 147 e 148), pelos Algonquinos
por manitu (o poder e a qualidade magicos), no México e na América Central por naual (o poder de
metamorfosear-se do feiticeiro, espécie animal associada ao individuo por ocasido de seu nascimento). Mauss
ainda afirma que na Grécia, berco de nossa tradigdo cultural, o poder magico de sua nocéo foi esvaziada de seu
conte(ido mistico e convertida a mitologia, “uma demonologia completa, conseguiram reduzir de tal modo a
termos miticos tudo o que havia de impreciso e de obscuro em suas representacdes magicas, que substituiram, ao
menos aparentemente, o poder magico, sempre que era preciso explica-lo, pelo deménio, pelos deménios ou por
entidades metafisicas” (2003, p. 150).
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universo magico, embora na atualidade toda a sua dimensdo mistica fora esvaziada e essa
noc¢do subsiste apenas enquanto ossatura cientifica:

Ali a encontramos sob o aspecto da physis, na qual se detém, em Gltima
andlise, os alquimistas, e também da dynamis, instancia Gltima da astrologia,
da fisica e da magia. A dynamis € a acdo da physis, € esta é o ato da dynamis.
E pode-se definir a physis como uma espécie de alma material, ndo
individual, transmissivel, uma espécie de inteligéncia inconsciente das
coisas. Em suma, ela é também muito préxima do mana. (MAUSS, 2003, p.
151).

Mana é pensar desde a poténcia ndo apenas dos seres, mas também das coisas. H& uma
espécie de inteligéncia inconsciente, ontologia magica que habita 0 som que as coisas e 0S
seres emitem, 0s encantamentos e as evocagdes, as possessdes, 0s sonhos, os ciclos
astrologicos, etc. Haveria, portanto, uma dimensdo esotérica que pertence a certa zona
desconhecida e misteriosa que nos habita (FAIVRE, 1994). Mana seria essa poténcia secreta
que nos € dada anterior a experiéncia e evoca um poder magico a todos os seres, para além
dos humanos. Como tal, ela pode ser pensada para além dos saberes racionais, letrados e

eruditos.

O pensamento magico ndo se pode restringir ao modelo humanista, que liga a vida
permanentemente aos julgamentos de valores baseados “em certas concepcdes do homem que
sdo tomadas emprestadas da religido, das ciéncias e da politica” [1984] (FOUCAULT, 2008b,
p. 346), porque ele permite questionar as fronteiras entre natureza e cultura e também nos
alerta de que ndo seriamos tdo conscientes e senhores da nossa propria vida, como o discurso
do esclarecimento nos fez acreditar. Vale lembrar que a magia se estabelece entre o umbral da
consciéncia e da inconsciéncia, na superficie daquilo que cruza o visivel e o invisivel, destino
e acaso (GERNET, 1984).

De maneira complementar, é quando a magia encontra a filosofia que outras regras do
jogo podem ser enunciadas.

E filosofia o deslocamento e a transformacao dos parametros de pensamento,
a modificagdo dos valores recebidos e todo o trabalho que se faz para pensar
de outra maneira, para fazer outra coisa, para tornar-se diferente do que se é
[1980] (FOUCAULT, 2008b, p. 305).

Nessa senda, um caminho para nos pensarmos enguanto seres éticos — trabalho
estabelecido como diferenciacdo sobre aquilo que somos - parece menos complexo do que

imaginamos: néo reside em Deus, como lido pela tradi¢do dualista e transcendente, tampouco
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numa vida exterior que ndo seja essa, mas estaria cravada nas insignias de nés mesmos, no
proprio corpo em que habitamos aqui e agora. E por isso que a magia encontra na filosofia
uma atitude-limite em forma de critica situada nas fronteiras entre a semelhanca e a diferenca,
“como pesquisa historica através dos acontecimentos que nos levaram a nos constituir € a nos
reconhecer como sujeitos do que fazemos, pensamos, dizemos” [1984] (FOUCAULT, 2008b,
p. 348), da mesma maneira que a filosofia encontra na magia a possibilidade de extrapolar o0s
seus proprios limites enquanto arte de existéncia humana, o que poderia nos levar a um tipo
de educacao filoséfica que retomasse 0 encantamento e o extraordinario da vida no tempo

presente.

A magia, lida pela 6tica da filosofia com a qual dialogo é arqueoldgica em seu
procedimento e genealdgica em sua finalidade. Arqueoldgica porque procura articular
discursos e arquivos aos acontecimentos préprios de nossa histdria presente. Genealdgica
porque a identificacdo sobre aquilo que somos possibilita apontar emergéncias sobre outros
modos de vida. Para isso, serd necessario pensar procedimentos que aliem as suas praticas, e

ndo simplesmente as separem, tendendo a oferecer a magia o mero descrédito.

A genealogia se intimiza no corpo, como a tarefa de diagnosticar a si mesmo pela
histdria, se tomamos por historia uma outra forma de relacéo estabelecida conosco.

A historia tem mais a fazer do que ser a serva da filosofia e narrar o
nascimento necessario da verdade e do valor; ela deve ser o conhecimento
diferencial das energias e dos desfalecimentos, das alturas e das profundezas,
dos venenos e dos antidotos. Ela deve ser a ciéncia dos remédios [1971]
(FOUCAULT, 2008b, p. 274).

Para Foucault, apoiado em Nietzsche, a genealogia consiste na ciéncia dos remédios

porque se enreda em um uso antiplatonico da histéria'’, que nos ensina a rir das solenidades

7 Este uso antiplatonico nio me parece uma critica direta a Platdo, mas sobretudo ao que foi feito
posteriormente ao seu legado. Da mesma maneira que Jesus ndo teria fundado o cristianismo e Marx ndo é
responsével direto pelo materialismo histérico, Platdo pouco é responsavel pelas interpretacdes posteriores ao
seu pensamento, que o confinaram a transcendéncia, excluindo a espiritualidade enquanto criagdo e
experimentacdo de si. Foucault afirma-nos, em A hermenéutica do sujeito, que “para o platonismo, o
conhecimento, 0 acesso a verdade s6 se poderia fazer nas condi¢des de um movimento espiritual da alma em
relagdo consigo e com o divino: relacdo com o divino porque em relagdo consigo” (2010b, p. 72). O problema
disso é que o platonismo absorve a espiritualidade no movimento Unico do conhecimento de si como fonte de
acesso a verdade da esséncia divina. Segundo Foucault, isso acarreta na prdpria exclusdo espiritualidade como
maneira de acessar o conhecimento: “O platonismo foi, antes, um clima perpétuo no qual se desenvolveu um
movimento de conhecimento, conhecimento puro sem condicdo de espiritualidade, posto que é préprio do
platonismo, precisamente, mostrar de que modo todo trabalho de si sobre si, todos os cuidados que se deve ter
consigo mesmo se se quiser ter acesso a verdade consistem em conhecer-se, isto é, em conhecer a verdade”
(2010b, p. 72).
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da origem, pratica que advoga pelo valor moral ¢ transcendente da verdade, uma “espécie de
erro que tem a seu favor o fato de ndo poder ser refutada” [1971] (FOUCAULT, 2008Db, p.
263). A origem consiste em um artificio, “um segredo de fabricagdao, em um procedimento de
magia negra” [1971] (FOUCAULT, 2008b, p. 263) que supde “uma verdade eterna, uma alma
gue ndo morre, uma consciéncia sempre idéntica a si mesma” [1971] (FOUCAULT, 2008b, p.
271) e nos faz buscar as verdades antes do corpo, antes do mundo e do tempo.

Ora, qualguer mago iniciante sabe que magia se combate com magia. Contra essa
“magia negra”, serd preciso criar uma espécie contrafeiticaria que convoque a historia para
conjurar nela a quimera da origem. A conjuracdo une dois significados diferentes — evocar e
expelir — que ndo se opdem entre si “porque para conjurar algo — um espectro, um demdnio,
um perigo — é preciso antes de tudo evoca-lo” (AGAMBEN, 2009a, p. 116). A arte da
conjuragdo convoca tomar a histéria como proprio corpo do devir, o que implica “saber
diagnosticar as doencas do corpo, os estados de fraqueza e energia, seus colapsos e
resisténcias para avaliar o que ¢ um discurso filosofico” [1971] (FOUCAULT, 2008b, p. 264).
Enquanto a medicina se atém a sedar os sintomas, uma leitura filosofica da magia visa a
buscar a profundidade dos acontecimentos no corpo como devir da historia para que o
movimento possa ser estancado, posto fora de si. Vale lembrar que a vida da filosofia é
justamente a maneira de refletir sobre a nossa relacdo com a verdade na historia, a fim de

expurgar novas maneiras de viver.

Os usos dessa arte da conjuracdo sdo a proveniéncia (herkunft, o corpo como inscri¢ao
da histéria) e a emergéncia (Entstehung, ponto de surgimento das forcas), duas nocdes
habitualmente lidas como origem, mas que dela se distinguem consideravelmente. Ambas ndo
se restringem as categorias da semelhanca, mas expandem-nas como marcas sutis e
singulares, que permitem formar uma rede de interacdo de diferencgas entre 0s acontecimentos.
Para isso, a proveniéncia relaciona-se intimamente ao corpo como a superficie de inscri¢do
dos acidentes, “é o corpo que sustenta, em sua Vvida e sua morte, em sua forca e fraqueza, a
sancao de qualquer verdade e de qualquer erro” [1971] (FOUCAULT, 2008b, p. 267). Os
acidentes sdo um tipo de heranca que ndo é adquirida, mas se constitui pelos estratos
heterogéneos que ameacam o fragil herdeiro em sua “ma respiragdo, corpo débil e vergado
daqueles cujos ancestrais cometeram erros” (FOUCAULT, 2008b, p. 266). A historia ¢ o
proprio corpo do devir e 0 corpo é a propria historia do devir.
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E no corpo que brotam os estigmas dos acontecimentos passados que permitem a
demarcacdo da histdria singular de cada espirito. O corpo encontra-se muito para além de sua
fisiologia, ou melhor, ele ¢ dominado por uma série de regimes que o articulam, “¢ destrogado
pelos ritmos de trabalho, de repouso e de festas; € intoxicado por venenos — simultaneamente
alimentos ou valores, habitos alimentares e leis morais; ele cria resisténcias” [1971]
(FOUCAULT, 2008b, p. 272). O corpo como o estado de forcas é o local das resisténcias e
por isso a genealogia deve apostar no conhecimento diferencial das energias, venenos e
antidotos que o constitui. Tais forcas também lutam contra si mesma, corpo sobre o proprio
corpo, em busca da ascese como embate da vida em degeneracdo e por isso ela estabelece

marcas, grava lembrancas nas coisas, nas palavras e nos proprios corpos.

Nesse ponto, a genealogia encontra a emergéncia. A emergéncia € o principio e a lei
singular de um aparecimento produzido desde um estado de forcas que transcende o proprio
corpo. A genealogia deve mostrar o0 modo proprio pelo qual as forgas se encontram e lutam
umas contra as outras. “Por exemplo, a emergéncia de uma espécie (animal ou humana) e sua
solidez sdo asseguradas ‘por um longo combate contra as condigdes constante e
essencialmente desfavoraveis’” [1971] (FOUCAULT, 2008b, p. 268). As emergéncias sempre
se produzem no intersticio entre as lutas. “Homens dominam outros homens, ¢ assim nasce a

diferenciagdo dos valores; classes dominam outras classes, e assim nasce a ideia de liberdade”

[1971] (FOUCAULT, 2008b, p. 269).

Com isso, Foucault vem nos lembrar que a histéria ndo € uma destinacdo humana pela
busca da reciprocidade universal, tampouco deve ser vista como uma grande continuidade
sobre uma descontinuidade aparente, mas sim como um grande emaranhado de
descontinuidades sincronicas e simultaneas, onde uma multiplicidade de tempos se envolvem
uns com os outros. Nesse jogo de vibragdes, as vidas em degeneracdo buscam pela
diferenciacdo, em um tipo de ascese, como destinacdo pelo encontro consigo, a fim de tornar-
se 0 que é (NIETZSCHE, 1995). Os acontecimentos singulares ndo se inscrevem dentro de

uma continuidade ideal, mas ao acaso das lutas.

A nocdo de acaso aqui é empregada de maneira bem diferente da que habitualmente
compreendemos. O acaso ndo ¢ o aleatorio, “como simples sorteio, mas como o risco sempre
renovado da vontade de poténcia” [1971] (FOUCAULT, 2008b, p. 273). Da mesma maneira
com que a histdria ndo se escreve enquanto destinacdo teoldgica ou racional, as suas linhas

ndo sdo tragadas de maneira meramente fortuita. O acaso escreve-se aqui CoOmo um jogo:



39

Uma miriade de acontecimentos entrelacados; se ele nos parece hoje
‘maravilhosamente matizado, profundo, pleno de sentido’ é porque uma

‘multiddo de erros e fantasmas’ o fez nascer e o povoa ainda em segredo.
[1971] (FOUCAULT, 2008b, p. 273).

O acaso € inerente aos segredos escondidos pela vontade de poténcia do presente. O
presente € um lance de dados como repeticdo que permite a diferenca. O eterno retorno como
tempo presente que ndo cessa de voltar a fim de produzir a sua singular diferenca. “Nao se
deve compreender que o retorno é uma forma de um contetdo que seria a diferenca; mas sim
que, de uma diferenga sempre ndémade, sempre anarquica” [1970] (FOUCAULT, 2008b, p.
254) aposta que um novo pensamento € possivel.

A genealogia seria a magia da filosofia ou da ontologia do presente que ndo confina a
alma a sua imortalidade, mas nos lembra que temos muitas almas mortais e por isso ela é a
antipoda da maneira dualista pela qual a consciéncia restrita dos homens confinou a
metafisica. A metafisica lida como formas de existéncias para além do meramente fisico;
abre-se como um carnaval orquestrado, onde as mascaras fazem aparecer todas as
descontinuidades que nos atravessam enquanto almas que ja vestiram personas diversas e
vestirdo outras tantas ainda. Uma politica do espirito que ndo teme escavar a contrapelo os
estados interiores do eu e a escuriddo das relagcbes que estabelecemos com a alma humana
(FREITAS, 2016, p. 29).

Nesses termos, a filosofia ndo pode se conformar a uma forma de pensamento restrita
a identidade, mas flerta com o préprio gesto da dissolugdo sistematica das identidades pelo
“teatro de mimicas, com cenas multiplas, fugidias e instantaneas, nas quais os gestos, sem se
verem, se fazem signo” [1970] (FOUCAULT, 2008b, p. 254). A magia encontra sentido
dentro dessa arte filos6fica como uma espécie de metafisica da fantasia'®, um platonismo as
avessas, que convoca um sentido politico para a mistica, “uma metafisica liberta da
profundidade originaria assim como do ente supremo, mas capaz de pensar o fantasma fora de
qualquer modelo e no jogo das superficies” [1970] (FOUCAULT, 2008b, p. 234) inscritas nos

acontecimentos sincrénicos e diacrénicos que habitam nossos jogos de aprendizados.

Pensar, nessa perspectiva, ndo ¢ o conhecimento ligado ao sujeito como eu Unico,

coerente e racional, tampouco a representacdo que reduz o pensamento as ideias claras e

'8 Foucault tematiza essa questdo em dois textos que escreve sobre Diferenca e Repeticdo, de Gilles Deleuze
(2011): Ariadne enforcou-se [1969] e Theatrum philosophicum [1970]. Ambos os textos estdo reunidos em Ditos
e Escritos 11 (2008b).
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distintas percorridas pelo olhar a fim de organizar e ordenar aquilo que nos acontece. Pensar,
em acordo a poténcia teatral pela qual passeia a magia aproxima-se das intensidades e das
forcas promovidas pelo transe: pensar a diferenca como uma zona desconhecida entre a
consciéncia e 0 inconsciente que se abre aos sonhos, as sombras, a literatura, a pintura, a
fantasia, aos delirios... aquilo que ndo reduz o pensamento a verdade ou falsidade, mas que
“abre aos cartomantes um mundo ‘mais verdadeiro do que real’” [1970] (FOUCAULT,
2008b, p. 250). Ora, qualquer cartomante sabe gque as cartas trazem a poténcia de ler aquilo

gue somos e ndo raras vezes preferimos esconder.

Anarqgueologia e insurreigdo espiritual

No gesto que aproxima a cartomancia da filosofia, a arqueogenealogia encontra
passagem para a anarqueologia enquanto procedimento e como uma atitude filoséfica que
permite conferir visibilidade a outras formas de se relacionar consigo que ndo podem se
restringir a consciéncia. Nao se trata somente de inquirir sobre o que torna possivel um
conhecimento verdadeiro, mas de problematizar por quais modos e finalidades um sujeito
concebe a si mesmo no interior de uma série de procedimentos de verdade que jogam com a
sua subjetividade (FOUCAULT, 2014, p. 29). Nesse sentido, a anarqueologia torna possivel
outros usos das relacGes de si consigo, das verdades que o sujeito pode descobrir no fundo de
si mesmo e dos saberes para a transformacao de sua subjetividade.

O si como a possibilidade da transformacdo ética do sujeito € o ponto de alavanca que
desloca o procedimento arqueogenealdgico para uma atitude anarqueolégica de vida. Dito em
outros termos, 0 si conduz a experimentacdo anarqueoldgica tomando a subjetividade como
um arquivo Vvivo que o sujeito traz consigo. Nesse procedimento, escavamos em busca das
subjetivacdes e dos saberes que ndo se estabelecem desde as origens e as causas historicas, ou

até mesmo que faz das origens uma atividade de invenc&o e ficcéo.

Uma vez que o termo grego arché significa “origem” e “comando” — aquilo que da
inicio e comanda seu crescimento, circulacdo e transmissdo pela historia -, an-archeo nos
direciona para aquilo que é anterior a maneira histérica, moderna e disciplinar de se

compreender certa reflexdo consciente do conhecimento sobre si. Foucault vem nos mostrar
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que as concepcbes modernas do si mesmo ndo sdo nem verdadeiras nem inevitaveis, mas
foram construidas por uma histéria complexa de divida sobre outras formas anteriores da
relacdo estabelecida consigo mesmo (BUTLER, 2015, p. 164). Isso também permite a
anarqueologia a possibilidade de tornar visivel outras formas de subjetividade que visem ou

permitam a transformacdo do ser do sujeito.

A anarqueologia ganha forca no curso Du gouvernement des vivants - Do Governo dos
vivos, proferido no Collége de France em 1980. O curso tematiza o “governo dos homens
pela manifestagdo da verdade na forma de subjetividade” (FOUCAULT, 2014, p. 74), a fim
de analisar o seguinte problema: “O que ¢ esse jogo do eu mesmo ou esse jogo do si mesmo
no interior de procedimentos de verdade?” (FOUCAULT, 2014, p. 63). Dito em outros
termos, trata-se da inser¢do dos processos de subjetivacdo nos procedimentos de manifestacéo
do verdadeiro: que processos de subjetivacdo articulam-se a forma de governo dos homens
com a possibilidade de se adequar e resistir a elas? Foucault parece querer nos mostrar que
uma verdadeira politica dependera de um principio de diferenciacédo ética, ou seja, da maneira
como 0s atores politicos souberem se constituir enquanto sujeitos éticos, o que implica a

construgéo da diferenca na relagdo consigo.

A especificidade da anarqueologia consiste em analisar a partir de que modos se
procurou dizer a verdade sobre determinados sujeitos que impediram outros jogos na relacao
consigo mesmo e com o outro. Para isso, Foucault forja a nogdo de aleturgias (aléthourgia),
que seria a producdo da verdade em dois atos: primeiro, a manifestacdo de um vinculo
fundamental entre a verdade dita e 0o pensamento de quem a disse (0 sujeito é a propria
verdade enunciada por ele) e, segundo, o vinculo fundamental e intimo entre os dois
interlocutores, o que diz a verdade (confessor, psiquiatra, médico, etc.) e aquele a quem essa
verdade é enderecada (pecador, doente, paciente, louco, etc.). A atitude anarqueolégica vem
escrever a emergéncia e a proveniéncia dessas aleturgias que convocam 0 Si € 0 outro na

relacdo com a verdade.

A aleturgia € nocdo fundamental para a anarqueologia, pois permite tensionar o
problema da manifestagcdo do verdadeiro no ser mesmo do sujeito. Foucault interessa-se pela
manifestacdo do verdadeiro por dois motivos. O primeiro deles é que ndo existe poder sem
algo como que essa ritualizacdo da verdade. O sujeito € a propria verdade enunciada por ele e
nao existe verdade sem uma aleturgia, sem esse “conjunto dos procedimentos possiveis,

verbais ou ndo, pelos quais se revela o que € dado como verdadeiro em oposicao ao falso, ao
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oculto, ao indizivel, ao imprevisivel, ao esquecimento” (FOUCAULT, 2014, p. 8). Toda esta
ritualizagdo atesta a “verdade” como algo necessariamente Visivel, que estabelece uma
oposicao ao “falso”, “oculto”, “indizivel”, “imprevisivel” (GERNET, 1984). Essa oposicao
entre “verdade e falsidade” atesta como cada homem experimenta a relagdo consigo mesmo.
Tais formas de pensamento ndo visiveis é que foram silenciadas na manifestacdo do

verdadeiro®®.

Foucault interessa-se pela manifestacdo do verdadeiro por um segundo motivo, mais
decisivo a esta tese. Ele sabe que a existéncia do governo implica a possibilidade de
resisténcias. Ou melhor, para haver subjetivacdo - resisténcias e invencgdes afetivas de si para
consigo - certa relacio com formas de governo sdo necessarias. Dessa maneira, a
anarqueologia foucaultiana flerta com uma experiéncia singular anarquista em duas frentes. A
primeira delas é que as aleturgias ndo se podem restringir a verdades epistemoldgicas, ou seja,
existem muitas maneiras de estabelecer a relacdo consigo para além dos pressupostos 16gicos
e racionais pelos quais fomos educados a pensar cientificamente (FEYERABEND, 2003).
Além disso, a anarqueologia caminha por formas de ser governado de outro modo e cada vez
menos. Nessa direcdo, ela ecoa ndo apenas nos atos de verdade pelos quais ocorre a conduta
de alguém, mas, sobretudo, na possibilidade de se rejeitar uma acdo de governo produzida
como conhecimento verdadeiro (CARVALHO, 2017, p. 70), desse ‘“verdadeiro que
constrange pouco a pouco 0s homens, rebaixa suas presuncdes, extingue seus sonhos, cala

seus desejos, arranca suas imagens até a raiz” (FOUCAULT, 2014, p.92).

Serd preciso apostar em formas de pensamentos que retomem os sonhos, que ndo
calem o0s nossos desejos, que reguem e cultivem as raizes das imagens que foram arrancadas

pelos conhecimentos objetivos e racionais. E por isso que Foucault recorre a periodos

% Este posicionamento é importante, pois uma leitura meramente anarquista, cética ou materialista da
anarqueologia poderia supor que Foucault estabelece uma oposicdo binaria a estas formas “ocultas” de
pensamento, de maneira a também considera-las como mero agregado do poder, 0 que ndo me parece o caso. Ele
opde-se a frase célebre de Rosa Luxemburgo, que aventa a possibilidade de que se todos soubessem a verdade, o
regime capitalista ndo duraria vinte e quatro horas [a referéncia exata ndo foi encontrada pelo tradutor do livro,
tampouco por mim. Maiores informacgdes em: FOUCAULT, 2014, p. 21, nota 26]. Sabemos que esta concepg¢do
prima por uma consciéncia esclarecida acerca dos regimes e dos sistemas. Foucault pensa inteiramente diferente
e argumenta apoiando-se sobre o principio de Soljenitsin, que consiste em dizer “talvez se todo mundo soubesse,
0 regime capitalista ndo duraria vinte e quatro horas, mas, diz Soljenitsin, se 0s regimes socialistas duram, é
precisamente porque todo mundo sabe. Ndo é porque os governados ignoram 0 que acontece, ou nao é porque
alguns deles sabem, mas os outros ndo sabem; €, ao contrario, porque eles sabem e, na medida em que sabem, na
medida em que a evidéncia do que acontece é efetivamente consciente para todo mundo, € nessa medida que as
coisas ndo se mexem. E precisamente esse 0 principio do terror. O terror nio é uma arte de governar que se
esconde, em suas finalidades, em seus motivos e em seus mecanismos. O terror € precisamente a
governamentalidade no estado nu, no estado cinico, no estado obsceno. No terror, é a verdade, e ndo a mentira,
que imobiliza. E a verdade que gela, é a verdade que se torna, por sua evidéncia, por essa evidéncia manifesta
em toda parte, que se torna intangivel e inevitavel” (2014, p. 16).
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historicos diferentes dos atuais, embora a sua pretensdo seja sempre pensar e desnaturalizar o
que esta instaurado em nosso tempo presente, principalmente, os modos de subjetivacdo do
sujeito. Ele sabe que os procedimentos aletdrgicos e as artes de governo de hoje sdo muito
eficazes porque se apoiam em “certo numero de conhecimentos objetivos que sao
conhecimentos da economia politica, da sociedade, da demografia, de toda uma série de
processos” (2014, p. 9) racionais. De modo diferente a tais procedimentos, Foucault alerta-nos
de que existe muita forca naquilo que foi historicamente marginalizado, desnaturalizando em
especial o que advém dos processos de nosso assujeitamento ao outro e a n6s mesmos. Os
saberes sujeitados duram mais tempo do que imaginamos, elas ndo se dissipam como que por

encanto. Talvez, seja justamente o0 encanto que faz com que ndo se dissipem...

Como ele nos alerta em Do Governo dos vivos: novo curso, novo tragado, “ndo de um
tracado de edificio tedrico, mas do deslocamento pelo qual minhas posicOes tedricas nédo
param de mudar. Afinal de contas, existem teologias negativas. Digamos que sou um teorico
negativo” (FOUCAULT, 2014, p. 71). Foucault recorre a “teologia negativa” a maneira de
uma “teoria negativa” porque a anarqueologia ndo despreza formas de saberes considerados
subalternos pela histdria racional e cientifica ancorada pelo Ocidente, tais como a literatura e
a magia. A contrapelo de tal desprezo, Foucault entende a necessidade de se libertar do artigo
de fé ancorado pelo pensamento ideologico, que parte da premissa geral de que “enquanto os
homens forem mais preocupados com a sua salvacdo no outro mundo do que com 0 que
acontece neste, enquanto quiserem ser salvos, eles mantém-se quietos e € mais facil governa-
los” (2014, p. 70). Foucault nos faz pensar de uma maneira profundamente diferente dessa:
“devo dizer, [esta posicdo ideologica] ndo me parece totalmente consonante com um certo
namero de pequenas coisas que sabemos da historia antiga ou da historia recente das relagdes
entre revolugao e religido” (2014, p. 70). A anarqueologia movimenta outros saberes e outras
praticas de si que foram marginalizadas pela narrativa oficial, tomando-as como

possibilidades éticas para subjetivar-se.

Apenas um instigante exemplo, oferecido por Isabelle Stengers:

Talvez um dia possamos sentir certa vergonha e uma grande tristeza por ter
identificado com a supersti¢do praticas milenares, da dos augurios antigos a
dos videntes, leitores de tar6s ou jogadores de buzios. Saberemos entdo,
independentemente de qualquer crenca, respeitar sua eficicia, a maneira
como eles transformam a relacdo entre os saberes e aqueles que os praticam,
como eles os tornam capazes de um cuidado com o mundo e com seus sinais
dificilmente perceptiveis que abre esses saberes para suas proprias
incognitas. Nesse dia, teremos também aprendido a que ponto fomos
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arrogantes e imprudentes em nos tomarmos por aqueles que ndo precisam de
tais artificios (2015, p.145).

Esta atitude de pesquisa consiste em considerar que nenhum poder € uma verdade de
fato, que nenhum poder é inconteste ou inevitavel, ndo ha legitimidade intrinseca do poder.
Esse tipo de pesquisa incorre a maneira diferente do “grande procedimento filos6fico”
cartesiano, como Foucault nos provocou a pensar:

Se o grande procedimento filos6fico consiste em estabelecer uma divida
metddica que suspende todas as certezas, 0 pequeno procedimento lateral e
na contramdo que proponho a vocés consiste em tentar fazer intervir
sistematicamente, ndo a suspensdo de todas as certezas, portanto, mas a nao-
necessidade de todo poder, qualquer que seja (2014, p. 72).

A anarqueologia é transversal, procedimento lateral. Com isso ndo se visa a certo
projeto utépico que mira uma sociedade sem relacGes de poder, como poderia supor uma
posicdo anarquista. A suspensdo do poder ndo se pde como finalidade do empreendimento,
mas no inicio do trabalho, “na forma de um questionamento de todos os modos segundo 0S
quais se aceita efetivamente o poder” (FOUCAULT, 2014, p. 72). Questiona-Se 0s artigos de
fé pelos quais fomos capturados de antemdo, o que ndo implica afirmar que todo poder é
ruim, mas sim o exercicio de deslocamento a maneira de uma atitude tedrico-préatica
concernente a anarquizar a necessidade de todo poder, bem como de torna-lo ilegitimo,
abrindo espaco para a rearticulacdo anarquica de seus jogos de verdade. Eis a especificidade

da anarqueologia.

Com Foucault queremos desinstalar o pensamento da posi¢ao humanista, que dita: “eis
0 que ¢ a natureza humana, eis o que ¢ a esséncia humana, eis o que ¢ a liberdade humana”
(2014, p. 74). Ou seja, ndo partir de nenhum universal que diga: eis a loucura, mas sim
“considerar a loucura um X e se apropriar da pratica, somente da pratica, como se nao se
soubesse nada e fazendo de modo a ndo saber nada sobre o que ¢ a loucura” (FOUCAULT,
2014, p. 74). A questdo da loucura é fundamental para uma analise em termos
anarqueologicos, ja que o poder s6 funciona a partir da aceitacdo de determinado regime de
verdade: se é verdade, logo eu me inclino. Este “logo” ndo ¢ apenas da ordem logica, ou seja,
ndo apenas constrange 0s homens a seguir um regime regulatério e a reconhecé-la como
verdadeiro de um ponto de vista da fundamentacdo de seus saberes e epistemologia
(FOUCAULT, 2014, p. 89).



45

O “logo” da inclinagdo ao verdadeiro ocorre por um constrangimento maior ainda, que
é politico e moral. Inclinar-se a verdade assim que seja reconhecida obedece & ordem da
catalogacdo e qualificacdo do sujeito de determinada maneira, para que seja incluido na
posi¢do de “ndo louco” — daquilo que se diferencie de um desviante, um incorrigivel, um
infame.

A exclusdo da loucura é portanto o ato fundamental na organizacdo do
regime de verdade, de um regime de verdadeiro que tera a propriedade
particular de ser tal que, quando for evidente, a gente se inclinara, que tera
como propriedade particular que o verdadeiro em si é que constrangera o
sujeito a se inclinar. (FOUCAULT, 2014, p. 90).

O verdadeiro em si é a semiologia moral e politica propiciada para constranger o
sujeito a se inclinar, a obedecer. Para que qualquer sistema racional ou filoséfico funcione,
ndo pode haver certa voz da loucura. “Nao pode haver louco, isto é, ndo pode haver gente que
ndo aceite o regime de verdade” (FOUCAULT, 2014, p. 90). Nesses termos, a ciéncia ¢ a
filosofia a maneira académica ndo passariam de uma familia de jogos de verdade em que
todos obedecem ao mesmo regime, ainda que as suas gramaticas mudem. Os regimes e 0
poder da verdade organizam-se no intuito de gerar constrangimento aqueles que ndo os
aceitam e, como tais, com eles ndo se cruzam. “A verdade constrange e vincula, porque e na
medida em que ¢ verdade” (FOUCAULT, 2014, p. 91).

A perspectiva anarqueolégica ndo opera no sentido de que a ciéncia seja definida em
oposicdo a todo o resto de regimes, como certa divisdo binaria poderia sugerir, mas sim na
compreensdo de que o pensamento cientifico ndo passa de mais um entre outros Vvarios
regimes possiveis e existentes de verdades, que atuam mais ou menos nos homens pelas
especificidades de suas verdades. Como ele, h& varios outros regimes com as suas formas

préprias de construcdo do verdadeiro.

Foucault oferece-nos o exemplo de um registro de verdade que se encontra entre a
guimica e a alquimia. Enquanto a primeira expressa-se como ato de conhecimento, a segunda
exige a transformacédo na forma de ser do sujeito (FOUCAULT, 2010b, p. 37). Ha também
“um regime da loucura que é a0 mesmo tempo regime de verdade, regime juridico, regime
politico. H& um regime da doenca. H& um regime da delinquéncia. Ha um regime da
sexualidade” (FOUCAULT, 2014, p. 93). Tais regimes articulam-se entre os limiares

politicos e epistemoldgicos, de maneira a conceder identidades morais aos sujeitos que deles
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participam ou que deles ndo podem ou conseguem se curvar em participar, devido ao grau de

constrangimento a que se submetem.

Movimento a anarqueologia no sentido de tornar visiveis regimes de verdade que
poderiam constranger (cada vez) menos 0s homens: uma insurreicdo de saberes outros, “uma
insurreicdo sobretudo e acima de tudo contra os efeitos centralizadores de poder que séo
vinculados a instituicdo e ao funcionamento de um discurso cientifico organizado no interior
de uma sociedade como a nossa” (CARVALHO, 2017, p. 79 ¢ 80). Tais insurrei¢des
assemelham-se ao vocabulario da resisténcia, concretizada em termos de estratégia e de tatica,
que estdo ao mesmo tempo em oposicéo e reciprocidade com o poder (REVEL, 2005).

A insurreicdo ndo se decide. Apodera-se de um coletivo quando a
capacidade de desobedecer juntos volta a ser sensivel, contagiosa, quando a
experiéncia do intoleravel se adensa até se tornar uma evidéncia social (...)
Desde Socrates (“Cuida de ti mesmo!”) e desde Kant (“Ouse saber!”) ela ¢é
também o regime filoséfico do pensamento, sua interioridade intempestiva
(GROS, 2018, p. 17).

As insurreicdes flertam com um termo polémico no vocabulario foucaultiano, que é a
espiritualidade, tema tanto arrebanhado pelas instituicdes religiosas como anulado pelas
instituicdes cientificas (FOUCAULT, 2011a), mas que Foucault parece oferecer um giro
ontoldgico-ético em torno do eixo politico. Foucault tende a comparar a espiritualidade a toda
uma preparacdo do guerreiro para a luta ou o combate pelo qual se movimenta o atleta fisico.
O exercicio espiritual ndo consiste em descobrir uma verdade no sujeito, mas em armar o
sujeito com uma verdade que ele ndo conhecia, mas que reside nele, algo a oferecer uma
experiéncia de transformacéo de si (MUCHAIL, 2017).

Espiritualidade, nesse sentido, é uma expressdo que engloba o pensamento, a
imaginacdo, a sensibilidade e a vontade, a fim de estabelecer uma nova orientagdo no mundo,
orientacdo que exige transformacdo do sujeito através de uma série de praticas e exercitacdes.
Traco, nesse sentido, experiéncias de modo a combater esses efeitos dominantes de fazer
pensar, de fazer crer, de produzir verdades a maneira como temos constituido a verdade
filoséfica na contemporaneidade. Em jogo esta a intensidade de poder pensar, experimentar,
querer outra explicagdo ou um outro jogo para se jogar, que ndo sabemos se ja existe, mas que

parece ser uma possibilidade posta a mesa para se brincar.

A postura anarqueoldgica como atitude tedrico-pratica de pesquisa em face da leitura

da propria obra de Foucault propde que tomemos seus escritos como manifestacfes de seu
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exercicio espiritual em andamento (FREITAS, 2014, p. 130), o que permite tornar visivel
elementos autobiograficos paralelos a sua producdo tedrica. Tais praticas movimentadas na
perspectiva anarqueoldgica estariam atreladas a arte da existéncia como praticas “por meio
dos quais os homens procuram modificar-se e fazer da propria vida uma obra de arte”
(AGAMBEN, 2017b, p. 121) e contribuem para “autorizar 0 interesse por aspectos da
existéncia que costumeiramente ndo sdo considerados pertinentes para a compreensao do
pensamento de um autor” (AGAMBEN, 2017b, p. 121), principalmente se tratamos de um
autor visceral como Foucault, que afirma ser cada um de seus livros fragmentos
autobiograficos seus (DIAZ, 2012), testemunhos de uma luta intima com um eu em busca de

escapar de formas identitéarias, um devir retratado na escrita como relato de si.

Nesse sentido, 0 campo tedrico desta tese cruza dois conjuntos de arquivos: (a) o
pensamento com - e ndo sobre - Michel Foucault, o que faz com que eu mobilize meu
pensamento para além dele, com demais autores que estabelecam interface com o meu campo
probleméatico e também com o (b) corpus platbnico onde Sdcrates emerge como mestre
infame do cuidado de si. Tais arquivos serdo movimentados na postura de escavar o passado
para pensar o presente, permitindo que contextos cronoldgicos sejam aproximados na atitude

de promover uma ontologia do presente.

A busca por arquivos heterodoxos no pensamento de Michel Foucault tem
correspondido ao que Freitas vem chamar de corpus vaporoso, ou legado tardio.

Faz parte desse legado um conjunto de textos aparentemente heterogéneo,
como suas reportagens sobre o Ird, suas aulas nos cursos finais no College de
France, suas analises sobre a questdo do Esclarecimento e o problema da
revolucdo, mas principalmente a redescoberta dos seus textos chamados
protoarqueoldgicos (2016, p. 11).

Seguindo Freitas, “esse corpus vaporoso permite colocar em outras bases o interesse
de Foucault pela Antiguidade greco-romana, explicitando ndo apenas sua autovinculagéo
paradoxal a Kant, mas, sobretudo, delimitando o lugar da espiritualidade nos seus ultimos
escritos” (2016, p. 11). Pesquisadores dedicados a esse legado (MIOTTO, 2011; NALLI,
2011) tém apontado uma continuidade dos escritos do jovem Foucault nos anos 1950 com as
analises desdobradas em sua fase ética que vao de uma

‘teoria geral do ser humano’ a uma analise historica das formas de
experiéncia, 0 que permite perceber como o proprio Foucault se impbs a
tarefa de recusar os humanismos e evitar as antropologias, sem, contudo,
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afastar da sua visada critica o esfor¢o para uma apreensdo do homem em sua
singularidade concreta (FREITAS, 2016, p. 14).

A maneira singular como uso a anarqueologia exige certa experimentacdo em face da
prépria anarqueologia foucaultiana, torcendo outras possibilidades interpretativas e inventivas
que mais se alinham a forma de enunciacdo de meu objeto de pesquisa. Tal postura pede que

0 meu pensamento se torca diferentemente do pensamento foucaultiano em néo raras vezes.

Tomar os cursos dedicados a ética do cuidado de si aos textos protoarqueoldgicos do
jovem Foucault implica uma exigéncia anarqueoldgica propria: um meétodo de palavras
cruzadas como cotejo aproximado “ao método empregado pelo proprio Dumézil em suas
diferentes obras de analise de mitologias indo-europeias” (FOUCAULT, 2011a, p. 105). Esse
procedimento de superposi¢do das diferentes indicacdes formais que podemos encontrar em
um texto é também uma maneira de por a prova a maneira racional com que movimentamos a
nossa compreensdo metodoldgica de leitura e escrita, uma vez que a sua finalidade néo
consiste

Em fornecer absolutas respostas aos problemas investigados, configurando-
se antes como um caminho irénico para retomar o que, em um determinado
discurso, texto ou acontecimento, repousa ainda como um enigma para
nossas estruturas de pensamento (FREITAS, 2016, p. 15).

Esse enigma ocorre porque a filosofia pede uma linguagem propria, muito além da
retérica ou da pragmaética, ainda a ser inventada ou como rememoragdo da nossa experiéncia

extatica perdida.

A ética do cuidado de si nos oferece uma pista para pensarmos a filosofia em termos
musicais. Seguindo a pista do cotejo entre palavras cruzadas, direciono-me para um segundo
campo de arquivos, que é justamente o corpus platdnico periférico que nos possibilita pensar
Socrates como figura dobradica entre o arcaico e o presente, mestre infame do cuidado de si.
A maneira de olhar para tais referéncias exige uma leitura critica pensada em termos muito
diferentes do julgamento e do valor, mas tomada como exercicio de atencdo e meditacio
relacionados aos atos da leitura e da escrita afetiva para a transformacao de si. A critica assim
pode ser pensada como um tipo de pratica filosofica que reconvide o sonho e as artes de
cuidado para dialogar conosco na atualidade. Trata-se da tentativa de uma insurrei¢ao

espiritual como politica gestual do cotidiano, um ethos ndo restrito a consciéncia, onde a
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magia pode contribuir para expandirmos a maneira como temos pensado a filosofia no tempo

presente.

1.2. Biopolitica e magia: uma forma de existéncia (in)desejavel para as artes racionais de

governo

Nascemos imensidao
Perdemos a conex&o

Pela doenca de ouvir

A voz da falsa razéo

Abrindo os olhos sem acordar
Fechando o olho da intuicéo
Abrimos méo de enxergar

O desabrochar da vida
Obedecer, entristecer
Procrastinar

Sem tempo de ser

O que a nossa alma pede (...)
Nunca é tarde pra replantar
Nossa terra é de amor infindo
A semente vai germinar

E assim que a vida é
(Germinar — Flaira Ferro®)

Um dos fachos desafiadores de nosso tempo presente é a bio-politica?': as politicas de
controle, gestdo e producdo da vida. A ideia geral que percorrerei acerca desta temaética é a de
gue um tipo de poder ndo repressor e enfeiticador se enraizou nas zonas mais intimas daquilo
que nos constitui. Como bem diagnostica Peter Pal Pelbart, “o poder penetrou todas as esferas
da existéncia e as mobilizou inteiramente (...). Desde 0s genes, o corpo, a afetividade, o
psiquismo, até a inteligéncia, a imaginacdo, a criatividade. Tudo isso foi violado, invadido,
colonizado” (2007, p. 57). Ao se adentrar nos espagos visiveis e invisiveis de nds mesmos, o

poder assume-se em rede, como uma energia hipndtica a nos resgatar. E justamente por isso

2 Cancao disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=0Vu6THzEgJw.

2! Seguindo o diagnéstico conceitual de Javier Ugarte Pérez (2006), a precocidade da biopolitica enquanto
campo de estudos ainda torna dificil a delimitacdo de suas caracteristicas e rastreamento dos trabalhos
executados. Nao obstante, “o prefixo [bios] indica que se trata de disciplinas ou enfoques que tem a ver com a
vida, humana em primeiro lugar, j& que os empregos dos sufixos “ética” e “politica” assinalam esta relagdo”
(PEREZ, 2006, p. 76, traducdo minha). O termo remonta & Aula de 17 de margo de 1976, ministrada por Michel
Foucault no Collége de France. Como texto, podemos rastrear o Gltimo capitulo de Historia da Sexualidade I: a
vontade de saber, que se intitula na versdo brasileira (1988, p. 125-149) por Direito de morte e poder sobre a
vida. Ao pensar a biopolitica, aproximo-me dos trabalhos de Pedro Angelo Pagni (2017) que, grosso modo, tem
pensado como as transformag8es do poder incidem sobre a diferenca na proximidade as chamadas comunidades
desviantes, tais como os deficientes.
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que ele incide diretamente sobre as nossas maneiras de perceber, de sentir, de amar, de pensar
e até mesmo de criar (PELBART, 2007, p. 57).

Vale lembrar que o centro da bio-politica é a vida, ou melhor, um conceito da vida
muito bem delimitado como “normatividade”, construido a partir da abordagem puramente
bioldgica que restringe 0 humano a um organismo maquinico, onde as formas de sensibilidade
e de excitabilidade nervosa séo gerenciaveis. A esse modelo identitario se adequa e se inclui
plenamente a democracia ocidental, a sociedade de consumo, o hedonismo de massa, a
medicalizacdo da existéncia (PELBART, 2007, p. 60). Humanos, fomos todos reduzidos a
sobrevida bioldgica: “O que simplesmente sobrevive se parece com um morto-vivo, que é por
demais morto para viver e que é por demais vivo para poder morrer” (HAN, 2017, p. 52). Um
dos diagnosticos a serem apontados como consequéncia desse estado sobrevivente é a reducao
da subjetividade a um uso empobrecido do corpo, entendido como o mero produto da diviséo

da carne onde cada 6rgéo se define por uma funcéo ja determinada.

Dessa maneira, biopolitica e capitalismo se aliancam historicamente e o
neoliberalismo se torna a grande operacdo semiotica de captura sobre os desejos em nosso
tempo presente (GUATTARI, 1985). Por sua vez, a sutileza da biopolitica articulada ao
neoliberalismo consiste em resgatar a poténcia que existe em toda forma de vida a fim de
transforma-la em poder sobre a vida com base na racionalidade dos governados
(FOUCAULT, 2002b, 2008b). Traduzindo em termos atuais, esta afirmacéo equivale a dizer
que o neoliberalismo e a biopolitica se agenciam a fim de emitir todo um aparato de signos
(linguisticos e ndo linguisticos), que se constituem como a condi¢do de producéo, tratamento

e de exploracdo da subjetividade.

Os modelos de subjetividade lancados pelo capitalismo ocorrem da mesma maneira
com que a producdo em série prescreve novos imperativos de consumo sobre objetos — carros,
roupas ou etiquetas. A economia politica necessita se mostrar idéntica & “economia
subjetiva”, de maneira a ser preciso que uma massa consideravel deseje — sinta, pense, olhe,
curta, compartilhe, fale - o que todo um discurso movimentado pelos varios dispositivos
biopoliticos da produtividade (como as ciéncias, o Estado, os bancos, a midia, etc.) também
deseje — sinta, pense, olhe, curta, compartilhe, fale. Tais semidticas indicam que 0s
componentes da subjetividade se encontrem ndo mais no “eu-pessoa”, mas sim nas proprias
maquinas e signos de seu desejo: eu sou 0 (meu) apartamento, o (meu) carro, 0 (meu)

smartphone; é para té-los que me individualizo e me endivido. A divida se assume como
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condigdo de existéncia quando me torno agressor e vitima de mim mesmo dentro da

maquinaria que alimenta produgao e consumo.

A mais notada semiologia produtora de subjetividade hoje parece ser o
“empresariamento de si”, que ¢ a vinculacdo do proprio sujeito como producdo e consumo,
proprietario e empregado, de seu proprio negécio e, dessa maneira, a subjetividade significa
mais um investimento a ser produzido e a ser consumido na atualidade. Como o territorio de
consumo sou eu mesmo, é importante que eu me invista sem descanso, assumindo todas as
responsabilidades, custos e erros por um investimento mal feito. A consequéncia disso é que a
medida de minhas virtudes, relacdes e afetos toma por base o calculo do beneficio, do sucesso
e do reconhecimento que viso obter tanto em face de minha propria satisfacdo, como para me
aceitar em face de um outro que me é externo (FOUCAULT, 2008b, p. 311). Evidentemente,
esta forma de serviddo ndo age por repressdo, tampouco ideologia, mas sim por “técnicas de
modelizacdo e modulacdo, que se conectam as ‘energias mesmas da vida e da atividade

humana’” (LAZZARATO, 2010, p. 170).

Persigo a hipotese de que toda essa sofisticacdo da biopolitica atrelada ao
neoliberalismo na contemporaneidade teria ocorrido historicamente ao preco da eliminacédo de
determinados personagens desviantes da magia - magos, alquimistas, feiticeiras, bruxas,
hereges, dissidentes satanicos —, ao mesmo tempo em que se apropriou inteiramente de suas
técnicas e as tornou ainda mais potentes para o controle da nossa ecologia do corpo, da mente
e dos afetos (FEDERICI, 2017). Tais personagens eram geralmente vinculados a extratos
sociais e saberes populares, mas também a outras formas de racionalidades que ndo se
adequavam ao calculo e a razdo operatoria do Estado. Nesses termos, a biopolitica captura a
imprevisibilidade da experiéncia mégica, construida desde a manipulacdo das poténcias sutis
e correspondéncias astrais, para gerenciar uma forma de poder mais rentavel, calcado na
administracdo racional e cientifica da subjetividade, dos corpos e dos seres. Embora conceda
lugar privilegiado a tais sujeitos desviantes da magia por necessidade de recorte de tese, sei
perfeitamente que eles se inserem em um campo discursivo maior, que € o da loucura, da

desrazéo e da anormalidade, como privilegiou Foucault (2001, 2012) em suas pesquisas.

Dessa maneira, a magia é uma forma de existéncia (in)desejavel para as artes racionais
de governo. A magia é desejavel porque também joga com manifestacdes e ritualizacbes do
verdadeiro e com isso ndo se evade do circulo do poder. Nessa direcdo, Foucault vem nos

mostrar que o exercicio do poder principesco se alimentou em grande medida dos saberes da
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magia até o século XVII, “seria interessantissimo estudar o personagem do adivinho, bruxo,
astrélogo nas cortes dos séculos XVI-XVII” (2014, p. 10).

O fortalecimento do poder principesco que se constata [durante] esses
séculos XV, XVI, XVII demandou, é claro, a constitui¢cdo de toda uma série
de conhecimentos que poderiamos dizer Uteis a arte de governar, mas
também toda uma série de rituais, de manifestagdes de saber que vdo do
desenvolvimento dos circulos humanistas a curiosa e constante presenca de
bruxos, astrélogos, adivinhos no entourage dos principes até o inicio do
século XVII (FOUCAULT, 2014, p. 10).

Por outro lado, é preciso demarcar que a razdo de Estado promoveu “todo um
remanejamento, digamos, utilitario e calculador de todas as aleturgias que eram préprias do
exercicio de poder. Tratava-se de fato de constituir um tipo de saber que fosse de certo modo
interno ao exercicio de poder e util para ele” (FOUCAULT, 2014, p. 10), tarefa que implicou

varrer um tipo de relacdo ndo calculavel com a verdade, como é a magia.

Nessa dire¢do, Foucault nos diz claramente que, para a razdo de Estado,

Era preciso varrer os adivinhos da corte do rei e substituir a astrologia,
aquela espécie de conselheiro que era ao mesmo tempo o detentor e o
invocador da verdade, por um verdadeiro ministro, que fosse capaz de
propiciar ao principe um conhecimento Gtil. A constituicdo da razdo de
Estado é o remanejamento de todas essas manifestagdes de verdade que eram
vinculadas ao exercicio do poder e & organizacao das cortes (2014, p. 11).

Para além da cacga as bruxas com seus saberes populares, mas sem relativizar tal
acontecimento, podemos pensar com Foucault que a razdo de Estado pela qual se assenta a
biopolitica promoveu “também uma caga aos bruxos, aos adivinhos, aos astrologos, que foi
feita nas camadas superiores e até no entourage real. E a exclusdo do adivinho nas cortes é
cronologicamente contemporanea da Gltima e mais intensa da caca as bruxas nas camadas
populares” (2014, p. 11). Nao bastava eliminar apenas a magia das bruxas em termos
populares, “era preciso eliminar aquele tipo de saber, aquele tipo de manifestacdo de verdade,
aquele tipo de producéo do verdadeiro, aquele tipo de aleturgia, tanto nas camadas populares,
por um certo nimero de razdes, como no entourage dos principes e nas cortes” (FOUCAULT,
2014, p. 11).

Foucault (2014) sabe que a astrologia desempenha papel politico fundamental na

antiguidade, uma vez que decisdes fundamentais eram tomadas com base ndo apenas em
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sonhos, mas também em leituras astrologicas. N&o a toa ele inicia O governo dos vivos com
base na curiosa anélise do mapa astral/carta natal do Imperador Sétimo Severo, sincronia dos
astros no céu no momento de seu nascimento, que ele manda pintar na grande sala solene de
seu palécio, lugar em que recebia as visitas mais ilustres. O que o Imperador pretendeu com
essa assinatura era legitimar que o seu reino havia sido fundado com base mégica nos astros e

que, portanto, fazia parte de seu destino e de seu povo toméa-lo por governante.

Severo, no entanto, era um homem prudente e a astrologia para ele ndo era apenas uma
justificacdo politica com base em mancia. Da mesma maneira que ele utilizava os astros para
seu exercicio de governo, sabia também que os préprios astros Ihe mostravam a finitude de
seu poder. E por isso que, segundo Foucault, existia um pedacinho desse céu que tinha de ser
escondido com muito cuidado:

Um pedacinho desse céu que ele ndo havia mandado representar, que ele
escondia com cuidado e que sO era representado num outro aposento, o
quarto do imperador, a que sé ele e, sem divida, alguns dos seus familiares
tinham acesso, e esse pedacinho de céu astral que ninguém tinha o direito de
ver, que s6 o imperador conhecia, claro, era 0 que se chama no sentido
estrito do horéscopo, o0 que possibilita ver a hora, sendo a hora, claro, a hora
da morte. O céu da morte, 0 que estabelecia o fim do imperador, o fim da sua
fortuna, claro, a este ninguém tinha acesso (FOUCAULT, 2014, p. 4).

O exemplo do mapa astral de Sétimo Severo permite-nos pensar o duplo da magia,
particularmente em sua techné astroldgica, relacionada a biopolitica da seguinte maneira. Se
ela pode ser utilizada como um exercicio aletdrgico de poder que extrapola o dominio das
ordens da racionalidade econémica e da mera objetividade, também parece indicar aquilo que
escapa ao poder calculavel pelos proprios governantes e por isso deve ser banida das artes
racionais de governo. Assim ndo fosse, Sétimo Severo ndo esconderia do publico o0 seu “céu

da morte”.

Nossa maneira contemporanea de pensar tem concebido a astrologia sob certo
arcaismo, acreditando “que tudo isso quase desapareceu agora € que estamos numa arte
racional de governo” (FOUCAULT, 2014, p. 9); ndo obstante, Foucault lembra que essas
coisas duram muito mais tempo do que imaginamos e que toda essa crenca na magia “ndo se
dissipou como por encanto, seja sob o efeito da desconfianca que o cristianismo pode ter tido
por esse género de praticas magicas, seja sob o efeito dos progressos da racionalidade
ocidental a partir do século XV e XVI” (2014, p. 9). No Governo dos vivos ele indica,

inclusive, o interesse por tratar em uma proxima aula sobre “a luta que os imperadores
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romanos do século 11 e IV travaram contra essas praticas magicas e a maneira como se tentou
até certo ponto depurar de certo modo o exercicio do poder desse entorno” (2014, p. 9). Essa

aula ndo ocorre.

Tal percurso permite mostrar, no entanto, que o pensamento magico é igualmente
indesejavel para as artes racionais de governo ao qual a biopolitica e o capitalismo nascente se
assentaram posteriormente. 1sso porque a magia configura-se como um manancial de técnicas
que visam a dar vida ao corpo e a subjetividade, que escapam a explicacfes meramente
racionais, quer seja a vida enquanto forca criadora e campo de intensificacdo dos afetos, quer
seja a vida mesma, pelo nascimento e geracdo de seres vivos desde a experimentacdo da
sexualidade como um ato que transcende os elementos meramente fisicos do corpo. Néo de
modo fortuito, a simbologia primeira da magia sdo as mulheres, em particular as parteiras,

aquelas gque trazem os vivos ao mundo.

Entendo que magia e biopolitica incidem sobre a vida como o seu objeto originério,
movimentando-a de modo polar: uma, a magia, procura por suas intensidades e forcas,
atividade que implica tempo dispendido ao 6cio, a imaginacdo e a experimentacdo de si pelos
afetos e pelo corpo; a outra, a biopolitica, ajusta a vida e a subjetividade conforme a
racionalidade e o autocontrole pretendidos pelos interesses politicos vigentes. A polaridade
entre ambas ndo significa contrariedade, ou seja, ndo afirmo que toda magia esteja fora da
biopolitica ou necessariamente resista a ela, 0 que poderia sugerir uma leitura meramente
bindria e maniqueista entre ambas de minha parte. Pelo contrario, argumento que a magia
compreendida principalmente nos termos dos personagens desviantes parece problematizar
formas cristalizadas pela racionalidade econémica que nos envelopa atualmente,
supostamente legitimadas pela ciéncia, que deu lugar a todo jogo performatico circunscrito
pelo discurso da longevidade e da saude conforme nos gerencia a medicina, que prescreve
tomando como centro a aparéncia de um corpo rigida e milimetricamente formatado. Dessa
maneira, a alianca entre magia e filosofia poderia também contribuir para a ampliacdo do que

se entende pela segunda, a fim de expandir o seu campo de lutas na atualidade.

Em uma nota capilar, o Tiqqun faz ecoar que a biopolitica nunca teve outro propdsito
sendo a ruptura de toda transmissdo da experiéncia pela qual prima a magia.

Observando-se bem, a biopolitica nunca teve outro propoésito: garantir que
nunca se constituam mundos, técnicas, dramatizacGes partilhadas, magias no
seio das quais a crise da presenca possa ser vencida, assumida, possa tornar-
se um centro de energia, uma maquina de guerra (...). Existe todo um
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monopdlio biopolitico dos remédios para a presenga em crise, que esta
sempre pronto para defender-se com a violéncia mais extrema (2019, p. 188,
italico do autor).

Assumir a magia em nossas vidas é assumir a presenca de forcas desconhecidas que
permitem potencializar a existéncia para além da esfera do visivel. E por isso que 0

estrangeiro se tornou sindnimo do diabolico.

E comum as crencas diabdlicas surgirem nos periodos historicos em que um
paradigma seja alternado por outro (TAUSSING, 1993). Argumento que o ponto focal pela
qual a biopolitica promove a ruptura da transmissdo da experiéncia ancora-se na demonologia,
campo discursivo que entende a gama de saberes populares e ndo necessariamente cientificos,
bem como o corpo magico, principalmente o corpo da mulher, como objeto de posse do
diabo, local de sujeira e de perigos ocultos. Em resumo, a demonologia foi ancorada por um
campo de saberes, poderes e instituicdes compreendidos biopoliticamente, que tangenciam

desde o capitalismo, passando pela Inquisi¢do cristd, até o discurso filosofico.

Filosofia primada pelos tedricos politicos do Estado, como o modelo hobbesiano, que
nega a possibilidade de uma razdo livre do corpo, delegando suas fun¢des de mando as artes
de governo do Estado, mas também aos “pais” do racionalismo cientifico moderno, a comegar
pelo modelo cartesiano, que separa a alma do corpo e relega esse a condi¢do de maquina e
com isso fecunda o desenvolvimento dos mecanismos de autodisciplina e autocontrole no
individuo (FEDERICI, 2017, p. 261). A separacdo entre corpo e alma ndo me parece,
portanto, um problema metafisico, mas sim uma grande fic¢do (bio)politica (GROS, 2018, p.
129).

A contrapelo do que nos fez crer a demonologia, entendo que a magia encontrada nos
saberes e praticas populares nunca deixou de existir, ainda que hoje habite nosso imaginario
como mera forma de crendice, reduzida a simpatias. A magia é viva e vem sendo reanimada
por uma gama de pensadores na atualidade com o claro propdsito estético, ético e politico de
conferir visibilidade a outras formas de pensar o comum, entendido ndo apenas enguanto
espaco de cooperagBes comunitérias, mas também pela construcdo de outras intensidades

afetivas.

Para compreendermos porque a magia se torna perigosa para a biopolitica emergente e

é capturada por ela serad necessario antes enunciar o seu campo paradigmatico. Um paradigma
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pode ser definido como um modelo de pensamento ao mobilizar toda uma teia de discursos e
de dispositivos, saberes e poderes, que vigoram em determinada época historica. Ora, a magia
¢ um modelo de pensamento silenciado desde o século XVII justamente porque escapa aos

termos universais da razdo e da verdade.

A leitura arqueol6gica impressa em As palavras e as coisas evidencia como a
arquitetura cientifica pela qual foi ancorado todo um discurso de evolugdo do pensamento
ocidental desde os seculos XVII implicou no apagamento da forma magica como maneira de
conhecer 0 mundo habitado. Foucault (2002a) entende que sera preciso nos determos melhor
no paradigma méagico, modelo presente desde antes dos gregos até o século XVI, pois ele
opera em uma forma de se relacionar com o conhecimento que ultrapassa os limites da

representacdo, que confina a linguagem a critica e ao distanciamento entre sujeitos e objetos.

A magia a época era uma forma de aprendizado movida pelo paradigma da
semelhanga, uma relagéo estabelecida com o conhecimento que inclui os saberes sujeitados
das pessoas em suas formas locais de pensar e sentir, como praticas com racionalidades
proprias. Para essa forma de conhecer, o mundo seria “coberto de signos que € preciso
decifrar, e estes signos, que revelam semelhancas e afinidades, ndo passam, eles préprios, de
formas de similitudes” (FOUCAULT, 2002a, p. 44) que se cruzam infinitamente, criando
possibilidades novas de conhecimento. Néo se trata de uma forma estritamente cientifica com
a verdade, que confina a nossa maneira de conhecer ao dualismo e binarismo (ou/ou), mas

aposta nas analogias (e/e) e na multiplicidade dos seres.

A leitura arqueoldgica mostra que esse corpus de semelhanca era meticulosamente
organizado até o século XVI, ainda que para 0s nossos olhos contemporaneos toda essa rede
de saber pareca sofrivelmente confusa. Como consta em As palavras e as coisas, ha ao menos
cinco nocBes fundamentais que conduzem o pensamento magico na era da semelhanca:
Convenientia, Emulatio, analogia, simpatia e assinatura®’. Pormenorizei essas cinco relacdes

magicas em Perencini (2019).

Enfocarei a seguir a nogcdo de assinatura, por melhor servir aos propositos desta tese.

A assinatura é a forma de semelhanca realcada por Foucault (2002a), uma vez que ela é

220 universo da magia encontra-se muito para além das quatro leis de semelhangas & maneira como Foucault
nos apresenta (MAUS, 2003) e elas mereceriam um estudo pormenorizado, que s6 ndo farei agora porque essa
tese obedece a outros propdsitos. Maus (2003, p. 100) desenvolve um amplo pensamento enfocando leis da
contiguidade-continuidade, similaridade-simultaneidade e contrariedade-oposicéo. Trabalhar com Mauss é uma
possibilidade de materializar essas praticas e permitir uma andlise foucaultiana de sua materialidade.
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fundamentalmente diferente das demais, a medida que as envolve como a sua condicdo de
possibilidade. N&o existe semelhanca sem assinatura, ou melhor, a natureza ndo deixa nada
sem assinar, em tudo grifa simbolos a serem decifrados. As semelhancas sdo a um s6 tempo
aquilo que ha de mais manifesto e de mais oculto no mundo e as assinaturas sdo as marcas
visiveis das semelhancas invisiveis; os rastros deixados pela natureza que caberiam aos
homens decifrar. “A semelhanga era a forma invisivel daquilo que, no fundo do mundo,
tornava as coisas invisiveis; mas para que essa forma, por sua vez, venha até a luz, é
necessaria uma figura visivel que a tire de sua profunda invisibilidade” (FOUCAULT, 20024,
p. 36). Em outras palavras, é como se tudo existente no universo trouxesse hieroglifos
singulares que sdo necessarios decifrar. “Nao ¢ verdade que todas as ervas, as plantas, as
arvores e outros, provenientes das entranhas da terra, sdo outros tantos livros e sinais
magicos?” (CROLLIUS apud FOUCAULT, 2002a, p. 37).

Nos termos desse circulo do saber regido pelas semelhangas, a assinatura é o que faz
falar os movimentos secretos daquilo que existe para fazé-los inteligiveis. Assim como o
homem manifesta o seu entendimento pela voz, as ervas mostram o seu potencial terapéutico
pelas assinaturas que as demarcam. Ndo é ao acaso que a noz se assemelha ao cérebro. Eis
porque as plantas que sdo analogas a cabeca, aos olhos, ao coragdo ou ao figado terdo eficécia
curativa sobre o 6rgdo assemelhado. (FOUCAULT, 2002a, p. 45). Conhecer, portanto, sera

decifrar os sinais ocultos que habitam na natureza.

As leis da magia sdo uma espécie de filosofia experimentada entre os seres e a
natureza (MAUSS, 2003, p. 112). Nesses termos, o gesto filosofico significa a capacidade de
tomar nota das assinaturas grafadas nas imagens disponiveis no mundo. A imagem ganha esse
nome porque as forgas dos espiritos estdo reunidas nelas em formas de simbolos a serem
decifrados, exercicio que implica imaginacdo e transcende ao intelecto e aos juizos
determinantes (AGAMBEN, 2009a, p. 77).

O paradigma que rege o jogo das semelhancas acolhe, ao mesmo tempo € no mesmo
plano, magia e erudicdo. A forma de conhecimento entendida dessa maneira nao silencia
praticas como a astrologia, a fisiognomia e a quiromancia, pois elas ensinam a “decifrar o
segredo do ‘homem interno’ nos signos que os astros imprimiram sobre o rosto e sobre os
membros dos homens ou nas linhas de suas maos” (AGAMBEN, 2009a, p. 49). As praticas
magicas nesse sentido sdo formas de ler o cosmo, que se encontram muito para além dos

textos e das teorias. Os saberes divinatorios ndo concorriam com as formas cientificas de
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conhecimento, mas se incorporavam a elas, pois caberia aos atores da magia a tarefa de ler

aquilo que ndo fora escrito nos textos.

A experiéncia demoniaca e o0 sonho

A tarefa de ler aquilo que néo fora escrito nos textos € o indicio para compreendermos
porque a magia se relaciona a biopolitica emergente, tornando-se (in)desejavel as artes
racionais de governo. Sera desejavel a medida que essas se apropriam de suas técnicas para o
mapeamento e controle sobre os corpos. Vale lembrar que o conhecimento incutido na leitura
das linhas secretas nas pontas dos dedos (GUINZSBURG, 1989, p. 176) vem dos
quiromantes. Conhecemos bem que tal conhecimento ancestral foi vertido ao dispositivo de
cédula de identidade utilizado como controle de mapeamento do individuo pelo Estado. Ora,

Quem estava habituado a decifrar escritas misteriosas nos veios das pedras
ou da madeira, nos rastros deixados pelos passaros ou nos desenhos
impressos nas costas das tartarugas certamente chegaria sem esforco a
conceber como uma escrita as linhas impressas por um dedo sujo numa
superficie qualquer. (GUINZSBURG, 1989, p. 176).

A magia sera, porém, indesejavel as artes racionais de governo justamente porque a
sabedoria de ler os elementos ocultos do cosmo desafia os poderes habituais da biopolitica
emergente, que 0s captura, uma vez que se comunicam com saberes e praticas de outros
modos e mundos, permitindo ao sujeito conectar-se com realidades pouco conhecidas por nos,
para além da meramente cientifica ou racional. Se nossa realidade no tempo presente parece
opaca, sabem 0s personagens da magia que sempre existem zonas privilegiadas — sinais,

indicios — que nos permitem ver para além do alcance habitual do olho. Uma arte visionaria.

Walter Benjamin dedicou-se a escrever sobre essa arte visionaria em diferentes textos
em que aborda a magia (1987, 2011), em particular sobre a astrologia como campo de leitura
acerca das potencialidades celestes presentes na vida humana. Longe de significar uma
entrega de si a fatalidade do destino tracado pelas estrelas, a relagdo entre homem e ceu
permite abrir um campo filoséfico e éetico de reflexdo sobre a vida justa, o bem viver e a
liberdade que questiona tanto as formas tradicionais de mando da biopolitica, quanto o

humanismo pelo qual se assentou a filosofia ilustrada, oferecendo novas chaves para
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pensarmos um tipo de educacdo filosofica que ndo se restrinja @ mera instrucdo e a linguagem
discursiva (CHAUI, 1989; REZENDE, 2006).

Como as forcas astrais ndo deixam nada sem assinar, 0 momento do nascimento de um
ser vivo seria 0 ajustamento sincrénico a ordem cosmica, que permite ao saber astrologico
decifrar o daimon (génio mimético) como a assinatura dos dons da alma para se guiar em seu
éthos. Da mesma maneira com que a natureza engendra semelhancas, é conferido a cada ser o
dom de ascender a divindade e o caminho da existéncia seria um meio de divinacdo, onde
cada um traz em si a poténcia de semelhanca entre o mortal e o divino. Nesse contexto, o
homem seria um microcosmo que estabelece comunicagdes com 0 macrocosmo e a vida néo
seria mera obra do acaso, mas uma possibilidade de aprendizado conferida a sua alma, onde

cada um de nds percorre um tipo de jornada que visa a tracar um modo proprio de existéncia.

Essa compreensdo de vida cosmica voltada ao dom, ja problematica ao monoteismo
cristdo, entra também em disputa com a vida ajustada para a producao e para o mercado de
trabalho. Para uma politica de agenciamento da vida (biopolitica), os elementos ocultos que
compreendem certa missao de alma, que os personagens da magia conseguiam ler pelos sinais
cosmicos residentes no corpo, emanados pelos sonhos e disponiveis em todo o cosmo,
tornam-se ndo apenas indesejaveis para todo o ajustamento do corpo a producdo fabril

emergente, mas também perigosos e por isso capturaveis e docilizados.

Uma vez que a magia permitia encontrar o daimon da alma, foram perseguidos 0s
herboristas, feiticeiras, bardos, druidas, sacerdotes e sacerdotisas de outros cultos, incluindo
todos aqueles que ousavam praticas com plantas, confinados a categoria de “infames”, sem
qualquer distingdo, sob acusacdo de “bruxaria” (PRECIADO, 2018, p. 162). Tais sujeitos
tornam-se 0s mais perigosos a época, primeiro porque suas poténcias de cura permitiam que
fossem muito procurados pela comunidade local e mantinham raizes profundas nessas
culturas, segundo, porque seus poderes eram reais, ou seja, acreditava-se realmente que uma
feiticeira dispunha de poderes méagicos que podiam dar dor ou prazer, curar ou machucar,
misturar, acorrentar e libertar as vontades dos homens. “Podia até mesmo causar dano com
seu olhar, um malocchio (‘mau-olhado’) que, supostamente, podia matar” (FEDERICI, 2017,
p. 355).

Em esséncia, as técnicas de feiticaria podem ser compreendidas como uma arma de
defesa e ataque nas lutas sociais (GUINZBURG, 1989, p. 21). Paul B. Preciado (2018) e
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Silvia Federici (2017) apontam que a condenacdo desses personagens “infames” obedeceu a
diferentes fatores, mas que o pacto com o demoénio pela magia foi o seu argumento comum:
(@) a tentativa da apropriacdo do corpo das mulheres como forca (re)produtiva e a
consequente condenacdo da sexualidade feminina (castigo acerca da agressividade sexual e o
controle sobre 0 gozo das mulheres a fim de Ihes impor o silenciamento acerca do dominio
das préticas sexuais); (b) o intercdmbio sexual ndo reprodutivo (a sodomia, masturbacéo,
homossexualidade, etc.); (c) toda experimentacdo com substancias psicoativas (o0 confisco por
parte das instituicbes juridico-médicas de todos 0s experimentos que envolvessem
autoaplicacdo e a criminalizagdo de praticas entedgenas como “intoxicacdo voluntaria” -
entheos - estado de transe, possessdo®):; (d) o processo de delimitacdo de terras e a
consequente tentativa de acabar com o uso comum dos recursos naturais (0 surgimento de
novos modos de demarcar e cercar a terra, a transformacdo gradual dos usos de prados,
florestas, rios, lagos, pastos selvagens em patentes farmacéuticas); (e) e a expropriacdo dos
saberes populares por parte dos saberes especializados (técnicas de extracdo de conhecimento
das plantas, nas quais se localizavam as forcas miticas da imaginacéo e do ecossistema, que

concedia saberes farmacologicos a comunidade local).

Desde o século XIII a bruxaria e a magia popular foram definidas como heresias pelas
mais altas autoridades da Igreja no século XII1. Foucault possibilita-nos a percepgao de que “o
desenvolvimento do saber médico no século XVI ndo estd ligado a substituicdo do
sobrenatural pelo patolégico, mas ao aparecimento dos poderes transgressivos do corpo e da
imaginagdo” (2011b, p. 278). Teremos a prova disso no século XVII, quando se fardo a todos
gue imaginam, como 0s Visionarios e 0s insensatos, sofrerem no internato 0 mesmo tipo de
exclusdo, sob a justificativa de delirio e engano. A exclusdo € a forma de julgamento por
exceléncia ao que a consciéncia moderna experimenta como estrangeiro, uma vez que se

encaixa na categoria de “nao explicavel” e “desrazdo”.

Pensando com Foucault, é possivel identificar que a bruxaria estabelece uma relacéo
direta com a emergéncia da medicina enquanto disciplina especializada e cientifica que
incorpora os saberes da magia, a medida que faz do bruxo um doente mental, silenciando a

dimensdo magica que suas praticas exigiam (STARWAWK, 2018). “Trata-se, em suma, de

2 Como consta em Preciado (2018, p. 158): “Denis Richard, Jean-Louis Senon e Marc Valleur, Dictionnaire des
drogues e des dépendances. Paris: Larousse, 2004, p. 267. ‘Enteogénico’ vem da palavra grega entheos, que
significa estado de transe, possessdo. Neologismo sugerido em 1979 pelo helenista Carl Ruck, pelo etnobotéanico
Gordon Wasson e pelo filésofo Jonathan Ott, ‘enteogénico’ fala de substancias psicoativas capazes de induzir
estados de transe extaticos ou de posse xamanica. Este termo ndo abrange o mesmo territério que a palavra
‘psicodélico’, relacionada a cultura ocidental nos anos 1960”.
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compreender a maneira como a bruxaria — que, afinal, era um saber, com suas receitas, suas
técnicas, sua forma de ensino e de transmissdo — foi incorporada ao saber médico”
(FOUCAULT, 2011b, p. 209) e com isso torna-se um dominio possivel para a ciéncia em

troca de suprimir as evocacOes espirituais de cura.

Foucault vem nos alertar de que existe, em primeiro lugar, uma continuidade entre a
instituicdo-inquisicéo e a instituicdo-psiquiatria que ainda vigora no presente: de como “ainda
é este poder, por transformacdes sucessivas, que nos interroga agora, questiona nossos desejos
e nossos sonhos (...), designa os anormais, empreende as purificagdes e garante as fungdes da
ordem” (2006b, p. 320). Em segundo lugar,

Se a psiquiatria se tornou tdo importante no século XVIII ndo foi
simplesmente porque ela aplicava uma nova racionalidade médica as
desordens da mente ou da conduta, foi também porque ela funcionava como
uma forma de higiene publica (FOUCAULT, 20064, p. 9).

Para além do argumento comum de que o deménio se instaura na mente e na
intimidade do corpo, a novidade que a pesquisa arqueogenealdgica nos apresenta é a
vinculacdo da experiéncia demoniaca aos sonhos como formas de acesso a verdade que
pertence ao erro e a ilusdo, dirimindo a possibilidade de pensar a politica em termos de
imaginacdo. “Nao ¢ ele [0 demdnio] que, quando a vontade do homem estd adormecida,
comanda os sonhos? O demo6nio é o mestre dos sonhos, a grande poténcia enganadora”
(FOUCAULT, 2011b, p. 274). “A ac¢do demoniaca ndo acontecera no proprio mundo, mas
entre 0 mundo e o homem ao longo da superficie da ‘fantasia’ e dos sentidos, ali onde a
natureza se transforma em imagem” (FOUCAULT, 2011b, p. 274). Tudo o que esta nos
limites da alma, da fantasia e do sonho torna-se por direito de vizinhanga dominio
privilegiado do deménio, ja que ele ndo se manifesta apenas na noite do inconsciente, mas
sataniza também a subjetividade afeita a imaginacdo na luz do dia. Sonhar com outros

mundos comuns torna-se, portanto, um artificio do vandalo, do infame e da bruxa.

E pela forca da imaginacdo e fantasia que os espiritos das bruxas sio aliciados pelo
Diabo. “Nédo se da folga ao demoniaco: ao contrario, ele é reaproximado e infinitamente
fixado & articulagdo da alma e do corpo, ali onde nasce a imaginagdo” (FOUCAULT, 2011b,
p. 277). A maneira de conjurar o deménio apossado da alma e do corpo € silenciando a forca
da imaginacdo e do sonho. Elas devem ser silenciadas porque “o demoniaco comanda todos
0s acessos a verdade. Seu poder se identifica com a propria possibilidade do erro”

(FOUCAULT, 2011b, p. 277). O erro aparece como sindnimo de irresponsabilidade social e
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perda do bom senso sobre propriedades e bens acumulados para a biopolitica e para o

capitalismo emergente.

A igreja tornou-se “a mais obstinada em convocar o testemunho médico contra os
fendmenos extaticos” (FOUCAULT, 2011b, p. 297) que enchiam a cabeca dos pobres com
predicdes imaginarias. Na contramdo disso, um espirito instruido e adestrado a ser
reconduzido ao conhecimento de Deus vird ao preco de ndo acreditarmos nos desvarios da
magia, “que abusa das coisas sagradas e submete a religido aos caprichos da imaginagdo e aos
desregramentos das paixdes” (FOUCAULT, 2011b, p. 298). A consequéncia disso é que 0
cabedal de saberes e praticas da magia foi convertida ao erro, como sugere Esther Diaz,
seguindo a pista foucaultiana:

O censuravel do erro é que ele produz engano. Trata-se, também, de um
escarnio a razdo. A magia perdeu o atributo de ser eficaz. Converteu-se em
palavreado vazio de conteudo, em rito vdo. Passou ao campo da ilusdo,
porque nao tem realidade e porque cega aquele que carece de espirito reto e
vontade firme. A condenacdo ética conseguiu neutralizar a eficicia da
magia. Ao tornar a crenga culpavel, a magia perdeu credibilidade. Essa
articulacdo entre erro e falta moral mais adiante se convertera em neurose
(2012, p.63).

A neurose encontra-se intimamente vinculada a reducdo das experiéncias extaticas e
do encantamento do mundo ao produto da mera manifestacdo psicoldgica, ndo raras vezes

patologizada.

Na contramdo dessa reducdo, serd preciso melhor compreendermos a forca irruptiva
do deménio como elemento central da magia. Como tal, Federici (2017) nos mostra que 0s
registros da seita de adoradores do demdnio apontavam para as mulheres, principalmente as
parteiras, consideradas feiticeiras e envenenadoras orientadas pelo diabo e por isso a bruxaria
torna-se uma imagem recorrente vinculada as aspiracfes de subversdo da ordem social, a
comecar por suas dangas realizadas em sentido anti-horario, uma “missa ao contrario”

celebrada ao deménio.

A morfologia dos sabbas é paralela & morfologia das insurrei¢cdes e revoltas. Para

mostrar isso, Federici alia uma leitura marxista com elementos foucaultianos®*:

% Federici utiliza a estratégia de pensar com e para além de Michel Foucault, uma vez que ela entende que a
analitica do poder do pensador francés “funde as historias feminina e masculina num todo indiferenciado e se
desinteressa pelo ‘disciplinamento’ das mulheres, a tal ponto que nunca menciona um dos ataques mais
monstruosos perpetrados na Era Moderna contra o corpo: a caga as bruxas” (2017, p. 19). Esse posicionamento é



63

A revolta de classe, somada a transgressdo sexual, era um elemento central
nas descricdes do sab4, retratado como uma monstruosa orgia sexual e como
uma reunido politica subversiva, que culminava com a descri¢do dos crimes
gue os participantes haviam cometido e com o diabo dando instrucdes as
bruxas para se rebelarem contra seus senhores. Também é significativo que o
pacto entre a bruxa e o diabo era chamado de conjuratio, como os pactos que
0s escravos e trabalhadores em luta faziam frequentemente (2017, p. 318).

Federici (2017) sustenta a tese de que a emergéncia do capitalismo e da biopolitica
implica a demonizacdo das mulheres. Para a autora, a execucdo de centenas de milhares de
mulheres no comeco da Era Moderna - caca as bruxas - foi tdo importante para o
desenvolvimento desse sistema de producdo quanto a colonizacdo e a expropriagdo do

campesinato europeu de suas terras.

Da mesma maneira com que 0s cercamentos desapropriaram as terras comunais do
campesinato, a caga as bruxas expropriou os elementos méagicos que envolviam o corpo da
mulher e elas foram convertidas a maquinas para produzir mao de obra. Isso implica que o
resgate da historia esquecida das “bruxas” e da reproducdo do corpo das mulheres entre os
séculos XVI e XVII sugere também a possibilidade de pensar outros tipos de luta pelo
comum, que permitam criar uma visdo mais holistica do que significa ser um ser vivente e

humano, além do resgate de uma gama de saberes populares que foram “esquecidos”.

Federici possibilita-nos pensar como a emergéncia da biopolitica produziu o
deslocamento de um paradigma organico e astral pelo qual se vinculava o corpo méagico para
um mecanico, que reduziu 0 corpo a uma mera maquina de trabalho e confinou o corpo
feminino ao Gtero, como ferramenta de procriacdo a servico do aumento da populacédo e da
acumulacdo da forca de trabalho. Posto isso, a questdo aqui € tornar visivel o quanto o
silenciamento de saberes e praticas do corpo e da sexualidade encontra-se intimamente
vinculado a apropriacdo dos saberes da magia.

Desde a Inquisicdo, através da peniténcia, do exame de consciéncia, da
direcdo espiritual, da educacdo, da medicina, da higiene, da psicanalise e da

discutivel, uma vez que Foucault dedica uma série de referéncias as bruxas em sua Histéria da Loucura, além de
ao menos duas entrevistas onde aborda claramente o assunto (FOUCAULT, 2011b). Poderiamos nos referir
também a elementos que caminham nessa diregdo no Volume IV de sua Historia da sexualidade (2018), as
confissbes da carne, que nao tive a oportunidade de aprofundamento até o desfecho dessa tese. Ndo obstante,
penso que Federici tem razdo ao mencionar que o pensador francés “funde as historias femininas e masculinas
num todo indiferenciado”, embora entenda que seu campo problematico seja inteiramente outro, qual seja, a
ocupacdo com a emergéncia dos saberes da medicina.
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psiquiatria, a sexualidade foi sempre suspeita de deter sobre ndés uma
verdade decisiva e profunda. Dize-nos o que € teu prazer, ndo nos esconda
nada do que se passa entre teu coracdo e teu sexo; nos sabemos o que és tu e
te diremos o que vales [1976] (FOUCAULT, 2011b, p. 321).

Eram essencialmente as mulheres que detinham o controle sob 0s seus corpos, uma
vez que conheciam uma gama de métodos contraceptivos naturais, os saberes da reproducao
pelo parto e, principalmente, 0 acesso aos dons ocultos das almas que desaguavam no mundo

pelo nascimento, algo pouco mencionado pela leitura académica dedicada a questéo.

O parto ndo era meramente uma atividade técnica, mas continha elementos de magia,
gue compreendia uma série de encantamentos e preces que visavam a celebrar a o
desembarque da alma. Com a marginalizacdo das parteiras, comegou um processo pelo qual
as mulheres perderam o contato que haviam exercido sobre a procriagdo e a vida, “sendo
reduzidas a um papel passivo no parto, enquanto os médicos homens passaram a serem
considerados como ‘aqueles que realmente davam vida’” (FEDERICCI, 2017, p. 177) e os

elementos da magia ligados ao nascimento foram paulatinamente silenciados.

A comunidade das mulheres que se reuniam em torno da cama da futura mae foi
expulsa da sala do parto, posta em vigilancia do médico ou recrutada para policiar outras
mulheres (podia verificar, por exemplo, se a mulher ndo ocultava uma gravidez ou se tinha
filhos fora do casamento), tornando-se espid do Estado, caso quisesse continuar com a prética.
Por consequéncia, qualquer forma de sexualidade ndo procriativa foi demonizada; as
mulheres eram frequentemente acusadas de sacrificar criancas para 0 demonio e bruxa

tornou-se o sindnimo de assassina de criangas.

Tomando nota de todo esse processo, aos poucos, 0 nascimento dos seres como a
emergéncia de forcas cosmicas da natureza foi convertido a vigilancia politica e os saberes
populares e eréticos vinculados a terra — como benzimentos, pocdes, unguentos, tinturas —
foram incorporados pelos saberes médicos, que reduziram o corpo a uma maquina, da mesma
maneira que apagaram seus elementos de encantagdes. Eros é a forga cosmica originaria da
magia, que possibilitava aos seus personagens criarem e imitarem a natureza com suas
experimentacdes, unindo o universo por meio de relagdes de atragdo e semelhanca
(FEDERICI, 2017, p. 356).
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Comunidades inteiras que conheciam a interface entre eros e sexualidade tiveram seus
saberes expropriados® e as artes erdticas cultivadas pela mulher foram diminuidas & mera
seducdo. Dessa maneira, a mulher visa ndo somente a destruir a autoridade dos homens, mas
também a capacidade que um homem tem de governar a si mesmo,

fazendo-o perder esta preciosa cabecga onde a filosofia cartesiana situaria a
fonte da razdo. Por isso, uma mulher sexualmente ativa constituia um perigo
publico, uma ameaga a ordem social, ja que subvertia o sentido de
responsabilidade dos homens e suas capacidades de trabalho e autocontrole
(FEDERICI, 2017, p. 175).

Para que as mulheres ndo arruinassem os homens financeira e moralmente, toda

poténcia erdtica e magica de saberes sobre o corpo foi também exorcizada.

Demonizou-se tudo aquilo que proporcionava prazer e 6cio ao corpo, como é 0 caso
do coito anal, o culto a nudez, as dancas, 0s jogos, até aos modos de viver junto devotados
pelas festas comunais e folcloristas (GUINZBURG, 1989). “Nos séculos XV e XVI foi
defendida a tese de que a loucura da danca poderia ser imposta a uma vitima por meio de uma
praga rogada” (DODDS, 2002, p. 274). Nesse sentido, foi preciso exorcizar todas as formas
equivocas do outro, limitando para isso a loucura e o sonho como formas de acesso a verdade
(FREITAS, 2016, p. 18). A consequéncia disso é que préaticas curativas de outrora, como a
danca e a incubagdo onirica, se tornaram cada vez mais sinbnimo de doenga ou marca da

sintomatologia: aquele que danca e sonha é aquele que padece de loucura.

A magia contida nesses saberes populares e personagens desviantes € perigosa para a
biopolitica, porque questiona os limites do real pela qual a vida fora esquadrinhada
racionalmente pelas praticas de governo, elevando sua poténcia ao sonho e a imaginacdo

como criagdes possiveis para além dos seus aspectos visiveis.

% Federici (2017) nos dé& o exemplo de comunidades dissidentes ao regime monoteista cristdo. (a) Em primeiro
lugar, os Cataros, a mais influente comunidade herege sob influéncia do sincretismo entre a Cabala, que
compreendia o misticismo judaico, em seu encontro com questdes sexuais elaboradas, oriundas de religiGes
orientais. Eles repudiavam o matriménio, a procriacdo e eram estritamente vegetarianos. Recusavam-se a matar
animais porque desejavam evitar qualquer comida que fosse gerada sexualmente. O antinatalismo dos cataros
ndo se associava a uma concepcao degradante da mulher e da sexualidade, mas sim ao valor magico e mistico do
ato sexual, onde a melhor forma de se alcancar um estado de inocéncia era justamente pela pratica do sexo, no
qual as mulheres ocupavam um lugar fundamental e por isso a postergacdo do casamento era fundamental. Com
frequéncia, mulheres e homens hereges viviam juntos livremente, como uma irmandade. Os cataros adoravam
uma figura feminina, a Senhora do Pensamento, que influenciou o modo como Dante concebeu Beatriz
(FEDERICI, 2017, p. 83). (b) Os Amalricanos, Irmandade do Espirito Livre, comunidade panteista que, contra
os esforgos da Igreja para controlar a conduta sexual, pregavam que Deus estd em todos nos e que, portanto, é
impossivel pecar. (c) As Beguinas, mulheres laicas das classes médias urbanas que viviam juntas especialmente
na Alemanha e mantinham seu trabalho fora do controle masculino e sem subordinagdo ao controle monastico
(FEDERICI, 2017, p. 83).



66

Desde a quiromancia até a adivinhacéo, desde o uso de feiticos até a cura
receptiva, a magia abria uma grande quantidade de possibilidades. Havia
feiticos para ganhar jogos de cartas, para interpretar instrumentos
desconhecidos, para se tornar invisivel, para conquistar 0 amor de alguém,
para ganhar imunidade na guerra, para fazer as criancas dormirem
(FEDERICI, 2017, p. 258).

O paradigma da magia relaciona as causas dos acontecimentos existenciais e da acéo
social com as estrelas e as inteligéncias celestiais, 0 que excede as técnicas de controle
amoldadas pela politica humana. A ideia de que existam dons que possibilitem ao sujeito a
poténcia de ler a mente, tornar-se invisivel, estar em dois lugares ao mesmo tempo, abandonar
0 proprio corpo ou submeter-se a vontade dos outros por meio de encantos é inteiramente
incompativel com a ideia social de um corpo responsavel pelo trabalho, uma vez que a magia

viabiliza técnicas e instrumentos para obter o desejado sem recorrer ao trabalho laboral.

Essa concepc¢do anarquica e molecular da difusdo das poténcias no mundo calcada em
uma ideia mais geral de tempo e espacos cosmicos tornou-se insuportavel a nova organizacao
do capital emergente porque ndo permitia se curvar a normalizacdo do trabalho e por isso
deveria rejeitar sumariamente o imprevisivel que estad implicito na pratica da magia. Ora,
como impor habitos repetitivos a um proletariado ancorado na crenca de que ha dias de sorte e
dias sem sorte, dias em que se pode viajar e dias em que nem se deve sair de casa? Quanto

mais “desencantado” for o mundo, mais facil de ser dominado pelo “possivel da razao” sera.

Sera preciso para toda uma economia pré-industrial emergente romper com a ideia de
que a vida obedece a seus ciclos naturais, como a harmonia e o respeito as esta¢cdes do ano, a
luz solar como o periodo propicio para o trabalho, ou ainda a sincronia entre o periodo lunar e
a menstruacdo como fonte de forca da mulher. O corpo torna-se, por um lado, a condicdo de
existéncia da forca de trabalho e, por outro, também o seu limite, ja que constitui o principal
elemento de resisténcia a sua utilizacdo. Calcular certa poténcia ajustada de vida do corpo sera
fundamental para que a forca de trabalho também viva.

E nesse eixo que emerge a mecanica do corpo, que trata seus elementos constitutivos
— desde a circulagdo do sangue até a dinamica da fala, os efeitos das sensacdes até os
movimentos voluntarios e involuntarios (FEDERICI, 2017, p. 249) — como um grande manual
anatdmico cujas capacidades de seus membros e 6rgdos devem ser calculaveis para o trabalho

e a disciplina. Assim, o corpo passa a ser concebido como mera ferramenta e matéria bruta
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que ndo sabe, ndo deseja, ndo sente e com isso pode muito bem ser adestrado pela mente
consciente, senhora das vontades e do autocontrole.

Por consequéncia, uma “maquina corporal” ndo bem ajustada torna-se a fonte de todos
os males, produto do diabo. E 0 caso do corpo méagico, concebido como um organismo
complexo dotado de “virtudes ocultas” suscetiveis a vontades préprias que escapam a
consciéncia. O corpo como receptaculo de poténcias ocultas

Formava parte de uma concepcdo animista da natureza que ndo admitia
nenhuma separacdo entre matéria e espirito, e deste modo imaginava o
€OSmos como um organismo vivo, povoado de forcas ocultas, onde cada

elemento estava em relacdo ‘favoravel’ com o resto (FEDERICI, 2017, p.
257).

Ou seja, o corpo humano integrava-se a natureza e esta era vista como um universo
infindavel de signos e sinais que podiam ser decifrados pela magia. Cada 6rgdo relaciona-se

com virtudes e poténcias que lhe sdo prdprias e trazem em si a sua capacidade de cura.

O animismo é o jogo imanente entre o organico e o inorganico (JOB, 2013), que
entende o mundo como um “espelhamento de forgas”, onde cada corpo conta com uma
espécie de propriedade de emitir particulas que promovem e intensificam vida em outros
corpos. Stengers (2015, 2017) tem recuperado o paradigma animista como o exercicio de
resisténcia a imposicdo de uma ontologia univoca, que coloca o humano no centro da vida
publica e silencia outros modos de existéncia. Com isso, procura retomar vinculos e produzir
conexdes para que ontologias ndo antropocéntricas possam existir. Por exemplo, antes do
paradigma cartesiano 0s animais ndo eram convertidos a meras bestas sem alma ou dor, mas
eram considerados seres inteligentes, responsaveis, sensiveis, com uma imaginacdo agucada e
tendo ampla capacidade de se comunicar com outras espécies, como 0s humanos
(MASSUMI, 2017).

O animismo sugere que novas disposicdes de animo envolvendo o corpo e a
subjetividade podem fazer irromper novas formas de vida comprometidas com o indefinido
trabalho da liberdade sufocada pelo humanismo. José Gil, em seu instigante livro Caos e
Ritmo, elucida bem como funciona a relac&o entre animismo e corpo:

Qualquer corpo incorpora forgcas emitidas por um outro corpo e espelha-as,
emitindo outras forcas ou exprimindo-as: assim, as lagrimas provocam
lagrimas, a forca de alegria ou compaixdo sdo contagiantes, a violéncia
suscita reacdo reciproca, etc. Fundamentalmente, quer dizer, enquanto
substrato nu desta remissdo de forcas determinadas, a emissdo de
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intensidades projecta vida no outro corpo. Porque ndo se trata de forcas
inertes puramente fisicas, mas de forcas de vida (2019, p. 26).

A tarefa politica do animismo encontra juntamente aos povos originarios, com seus
saberes populares, ndo tecnicistas e decoloniais, a possibilidade de conceber mundos mais que
humanos, que permitam produzir “técnicas de desenfeiticamento” capazes de gerar
transformacbes em nossos afetos com a finalidade de pensar para além do capitalismo,
“sistema feiticeiro sem feiticeiros”, mestre em produzir a ilusdo de que os objetos sdo mais
importantes do que os afetos e os sujeitos (SZTUTMAN, 2018). Essa tarefa implica reativar
vinculos julgados perdidos ou inexistentes entre os diferentes espiritos que habitam o mundo,

principalmente com Gaia, a Terra, um grande e complexo espirito vivo.

Paul B. Preciado tem encontrado no xamanismo um paradigma tecno-animista para
pensar praticas de subjetivacdo dissidentes que permitam problematizar a normalizacdo das
subjetividades atualmente. Ele parte da ideia de que a superacdo da epistemologia binaria
implica, dentre outras coisas, 0 processo de reencantamento da natureza como abertura para a
multiplicidade de expressGes que permitem pensar outras diferencas sexuais. Reencantar é
desautomatizar nossos gestos, como afirma em uma entrevista concedida por ocasido do
lancamento de seu livro Um apartamento em Urano (2019):

Reencantar é reanimar. Acredito que precisamos entrar num tecno-
animismo césmico e que nada mais pode nos salvar. Seria a Unica coisa que
poderia evitar de estarmos nesta relacdo de destruicdo sistematica do planeta.
Dessa forma, entender que tudo é absolutamente sagrado, tudo, que a
linguagem é sagrada, mas é 6bvio que 0s seres vivos sdo sagrados. Esta mesa
na qual estamos sentados, por mais vulgar que parega, é fruto de uma
cooperagdo histdrica incrivel e deveriamos honrar essa historia toda vez que
nos sentamos (2019, s/p).

Entendo que praticas magicas nas quais 0 xamanismo se assenta ndo se constituem
necessariamente como uma contraposi¢do a biopolitica e ao neoliberalismo contemporaneo,
uma vez que eles a tudo resgatam; por outro lado, parece existir no xamanismo forcas de
escapes e possibilidades de resisténcias a tecnologias do eu que ja foram plenamente

agenciadas pelas artes cientificas e racionais de governo.

Antes de todos esses autores que tém escrito diretamente sobre 0 pensamento magico
na contemporaneidade, considero que Michel Foucault nos oferece pistas para pensar

elementos aproximados a magia na relagdo com o0s sonhos e a experiéncia daimoniaca
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socratica pelo cuidado de si, a fim de possibilitar a interface entre espiritualidade e politica
como diferenciacdo ética. Escavar tais bases para se pensar outra educacéo filosofica séo as

pistas que tenho perseguido como o proposito central de minha defesa de tese.

1.3. Os retornos aos infernos: sono antropoldgico e pensamento visionario

Pensamentos que me afligem
Sentimentos que me dizem

Dos motivos escondidos

Na razdo de estar aqui

As perguntas que me fago

Sao levadas ao espaco

E de l4 eu tenho todas

As respostas que eu pedi (...)

E eu penso nas razdes da existéncia
Contemplando a natureza nesse mundo
Onde as vezes aparentes coincidéncias
Tém motivos mais profundos

Se as cores se misturam pelos campos
E que flores diferentes vivem juntas

E a voz dos ventos na cancao de Deus
Responde todas as perguntas
(Pensamentos — Roberto Carlos/Erasmo Carlos)®

Foucault entende que um dos maiores trabalhos politicos de nosso tempo presente é
nos libertarmos definitivamente do humanismo e, mais particularmente, daquilo que ele veio
chamar de sono antropoldgico, pelo qual a filosofia e as ciéncias humanas se encontram
adormecidas na contemporaneidade.

Eu diria simplesmente que houve uma espécie de sono antropolégico no qual
a filosofia e as ciéncias do homem se fascinaram, de algum modo, e se
adormeceram umas as outras, e que € preciso acordar desse sono
antropoldgico, como outrora acordou-se do sono dogmatico [1965]
(FOUCAULT, 2006b, p. 231).

Foucault refere-se aqui a sono antropoldgico com uma dupla critica as antropologias
filosoficas contemporaneas e a propria instauracdo dessa temética antropoldgica no
pensamento ocidental, ancorada na ideia do homem enguanto sujeito e objeto originario do
saber, modernidade da qual ainda ndo saimos. Para essa compreensdo humanista e

antropoldgica, o ser humano distingue-se dos demais seres por seu atributo racional, que lhe

% Disponivel pelo link: https://www.youtube.com/watch?v=SbBytoc5nMY..



https://www.youtube.com/watch?v=SbBytoc5nMY

70

permite ser livre e feliz. Ele aponta que, de algum modo, a filosofia kantiana e com ela o

pensamento posterior restringe o filosofar a uma problematica fundante: o que é o homem?

O interesse do pensador francés € mostrar, por outro lado, e como bem sabemos, “que
0 homem ndo passa de uma invencdo recente, uma figura que ndo tem dois séculos, uma
simples dobra do nosso saber, e que desaparecerd desde que este houver encontrado uma
forma nova” (FOUCAULT, 2002a, p. XXI). Ao deflagrar a morte do homem - assassino de
Deus, como ja havia antecipado Nietzsche - Foucault entende a necessidade de suspender
modelos éticos justificados em teorias da natureza humana circunscritas na razdo como valor
universal, algo que bem aclara em uma entrevista marginal concedida por ocasido da
Revolucdo Iraniana em 1978:

Aquilo que eu criticava precisamente na nocdo de homem, e no humanismo
dos anos 1950, 1960, era a utilizacdo de um universal entendido como
universal-nogdo. Haveria uma natureza humana, haveria necessidades
humanas, haveria uma esséncia humana, etc. E € em nome desse universal
do homem que fariamos revolugdes, aboliriamos a exploragéo,
nacionalizariamos industrias, deveriamos nos filiar ao Partido Comunista,
etc. Esse universal que permite muitas coisas e gque, a0 mesmo tempo,
supunha, de maneira ligeiramente ingénua, uma espécie de permanéncia
trans-historica, sub-histérica ou meta-histérica do homem (FOUCAULT,
2018, p. 85).

A convocatoria para que a contemporaneidade desperte do universalismo que rege
esse estado de dorméncia requer encontrar uma ontologia apartada do campo antropoldgico,
que possa se constituir como pensamento radical do ser, colocando fora do circuito, “além do
psicologismo e do historicismo, todas as formas concretas do preconceito antropoldgico, [para
que] se tente reintegrar os limites do pensamento e reatar assim com o projeto de uma critica
geral da razdo” (FOUCAULT, 2002a, p. 472).

Pensando com Foucault, encontro uma critica geral da razéo pelo qual se instaurou o
pensamento antropolégico na enunciacdo de uma ontologia onirica, calcada no sonho
enquanto experiéncia visionaria da psique (alma), algo que nunca chegou a desenvolver
concretamente, embora nos sugira pistas para o fazer. Para que um pensamento do homem
enquanto ente racional fosse ancorado, o sonho, a imaginagdo e a loucura tiveram de ser
silenciadas e sera justamente essa dobra que me interesso em resgatar quando me aproximo da

magia como forma de conhecimento no mundo.
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Posto isso, se “a antropologia constitui talvez a disposi¢do fundamental que comandou
e conduziu o pensamento filoséfico desde Kant até nds” (FOUCAULT, 2002a, p. 473), sera
preciso escavar pela emergéncia do homem junto ao pensamento do filésofo ilustrado, peca-
chave para compreendermos porque a filosofia ao se despertar do sono dogmatico volta-se
para 0 sono antropoldgico. Textos protoarqueoldgicos do jovem Foucault ddo-nos pistas
interessantissimas sobre tal projeto critico geral da razéo antropoldgica.

No contexto protoarqueoldgico, Foucault atenta-se ao professor Kant em seu periodo
pré-critico, também pouco interessante para a exegese dedicada a esse autor. Foucault aborda
a tematica antropologica em sua Tese complementar, conhecida por Génese e Estrutura da
Antropologia de Kant, pesquisa desenvolvida entre 1959 e 1960 em Hamburgo, onde estavam
conservados os escritos do filésofo alemdo?’. Sera ja no Prefacio da Antropologia de um
ponto de vista pragmatico — curso ministrado em 1772/1773 e s6 publicado em 1797,
posteriormente a morte de Kant — que ele menciona seu grande propdsito com esse trabalho:
“investigar o que o homem, como ser livre, faz, pode ou deve fazer de si mesmo”
(FONSECA; MUCHAIL, 2011c, p. 12), temética abordada pelo jovem Foucault j& entre a
década de 1950 e 1960 e que, curiosamente, se vertera em seus Ultimos cursos na forma de

uma ontologia do presente, pensada paralelamente ao cuidado de si.

Teco um movimento similar e concomitantemente diferente do que fez o jovem
Foucault ao resgatar o professor Kant: similar, pois interesso-me por tematicas proximas as
tratadas por Kant no periodo em que Foucault o busca, como é o caso da experiéncia onirica
ou da cura; diferente, pois, em lugar de me deter a problematica antropoldgica, como fez o
pensador francés, procuro enfocar aquilo de que teve de se esquivar para que O SONO
antropoldgico fosse ancorado em nossas estruturas contemporaneas de pensamento, qual seja,

suas consideracdes sobre 0 pensamento onirico e visionario.

Tarefa que implica no resgate da dissertacdo Sonhos de um visionario explicados por
sonho da metafisica [1766] (2005), considerado durante muito tempo como um trabalho
irrelevante dentro do corpus kantiano (CUNHA, 2013, p. 105), texto que Foucault conheceu,

2" Como nos mostra Terra: “A antropologia kantiana estaria articulada a trés conjuntos de pesquisas: em primeiro
lugar, as obras pré-criticas, como as Observacdes sobre o sentimento do belo e do sublime (1764), o Ensaio
sobre as doencas do espirito (1764) e o Ensaio sobre as ragas (1775), nas quais se encontram temas da
Antropologia, mas com grandes diferengas na ordenagéo dos materiais” (1997, p. 75).
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ainda que ndo se detenha nele®®. A tematica central dos Sonhos é o interesse de Kant pelo
mundo espiritual e, em particular, pela experiéncia onirico-visionaria de Emanuel
Swedenborg, vidente sueco, tedsofo e precursor do espiritismo. O posicionamento do filésofo
alemdo nesse texto é paradoxal: ele tanto zomba do esoterismo, relegado por ele a pura
metafisica, quanto se impressiona com um certo pensamento visionario que desafiaria as leis
a priori de tempo e espaco em que a filosofia critica viria a se ancorar posteriormente.
Entender porque a experiéncia visionaria caracteriza-se como uma pedra no sapato para a

filosofia critica sera tarefa fundamental para essa tese.

Antes de me adentrar na argumentacdo dos Sonhos, gostaria de ressaltar uma
consideracdo geral sobre a sua forma de escrita. Trata-se de um texto visual, povoado de
imagens quase caricaturais, onde Kant destila uma série de ironias, satiras e metaforas quando
se refere ao pensamento visionario, ao ponto de um leitor acostumado com a aspereza dos
escritos criticos mal reconhecer sua autoria nesse texto pregresso (LEMOS, 2014, p. 194). A
questdo do estilo é significativa para a analise que empreenderei, porque Kant parece conferir
a experiéncia visionaria algo de pouca importancia, “um assunto ingrato a que o pedido € a

insisténcia de amigos curiosos ociosos me submeteram” (2005, p. 209).

Ao contrério de tal suposicdo, a leitura de Cunha (2013) e Girotti (2009) mostram que
0 debrucamento sobre o0 pensamento visionario nos Sonhos foi fundamental para que a Critica
fosse ancorada enquanto a sua dobra, o que faz do esoterismo uma pratica filos6fica a sombra
do iluminismo e, posteriormente, também das ciéncias humanas (FAIVRE, 1994). Escondido
sob o diletantismo irdnico de Kant, encontram-se nos Sonhos intui¢cdes sobre a experiéncia
ética humana e onde o filésofo tem de reconhecer que ndo existe uma prova irrefutavel de que
0S seres organicos sejam 0s Unicos portadores da vida, abrindo campo para 0 mundo espiritual
(CUNHA, 2013, p. 88). “Temos, a partir da hipotese do mundo espiritual, as primeiras
indicacdes do conceito que, mais tarde, seria chamado por Kant de liberdade em sentido
positivo e negativo, bem como a emergéncia da ideia geral de formalismo e do imperativo
categorico” (CUNHA, 2013, p. 93), ja que em seus escritos posteriores, nomeadamente
criticos, Kant visava a encontrar um fundamento racional que pudesse garantir o agir moral

nesse mundo mesmo.

% Ele cita explicitamente esse texto na aula de 21 de janeiro de 1981, curso Subjetividade e verdade, indicando
gue a partir dele Kant se coloca a questdo: se a verdade da verdade é realmente verdadeira. Na ocasido, ele faz
uma mencao direta ao interesse de Kant pela teosofia de Swedenborg. Conferir Foucault (2016, p. 46 e 65).
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Trata-se os Sonhos de uma dissertacdo dividida em duas partes. A primeira delas
compreende uma reflex&o sobre o mundo espiritual, universo afirmado por Kant sem qualquer
esperanca de ser demonstrado mediante fundamentos racionais pela experiéncia e, portanto,
sem a possibilidade de ser refutado. Tal reflexdo € enderecada a uma série de criticas ao
pensamento esotérico; em particular, a um tipo de filosofia nomeada por Kant de
pneumatoldgica, que entende a vida como atividade intermediaria entre 0 mundo material e o
mundo imaterial, sendo este possivel de ser acessado através de exercicios espirituais capazes

de nos abrir a clara intuicdo (clarividéncia).

As leis pneumatoldgicas unem a singularidade da alma ao comum do mundo, em um
processo integrado que compreende o passado, o presente e o futuro do espirito, como
podemos notar no fragmento em que Kant explicita a questéo:

Quando entdo finalmente estivesse abolida na morte a comunidade da alma
com o mundo corporal, a vida no outro mundo seria apenas uma continuagdo
natural daquela conexdao em que ela ja se encontrava com ele nesta vida, e
todas as consequéncias da moralidade ali exercidas seriam encontradas la
nos efeitos como todo o mundo dos espiritos ja causou ali antes, de acordo
com leis pneumatoldgicas. O presente e o futuro seriam, portanto, como que
uma sé peca e formariam um todo continuo, mesmo segundo a ordem da
natureza (2005, p. 169).

O posicionamento kantiano é claramente assumido contra a cabala, como sugere o
terceiro capitulo da primeira parte do texto: “Anticabala: um fragmento da filosofia comum,
para superar a comunidade com o mundo dos espiritos” (2005, p. 176), que o filésofo alemao
ironicamente chama de uma filosofia como “conto do pais das fadas da metafisica” (2005, p.
194). A cabala ancora-se na ideia de que os sonhos sdo nutridos por uma forca magica que
cruza o visivel e o invisivel, conferindo-lhes o dom de emitir sinais e premoni¢des sobre
acontecimentos ndo apenas dessa vida, mas também do mundo espiritual para além daquilo
que podemos acessar pela nog¢do de tempo e espaco contritos na vigilia. Dessa maneira, 0S
sonhos cruzariam ndo apenas o tempo (presente, passado e futuro), mas também o espaco

(outras dimensdes e mundos possiveis).

A fim de deslegitimar a cabala em sua compreensdo sobre o potencial dos sonhos,
Kant recorre a Aristoteles: “Aristoteles diz em algum lugar: quando estamos acordados,
temos um mundo comum, mas quando sonhamos cada qual tem seu proprio” (2005, p. 176,

italico do autor), dando a entender que os sonhos ndo passam de uma questdo privada de cada
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sujeito, distanciando-se do universo comum e politico que corresponde a luz do dia na vigilia.
Em tom de zombaria, o filésofo alemdo dedica-se a mostrar o carater delirante e fantasioso
dos sonhos, “representacdes de que aquele que dorme se lembra ao despertar [...] quimeras
selvagens e absurdas, como elas tem de ser necessariamente, uma vez que nelas foram
misturadas ideias da fantasia e da sensagdo externa” (2005, p. 171). O universo onirico nos
termos do esoterismo desdobra-se nos estados visiondrios e no dom da vidéncia, um
conhecimento intuitivo do mundo que, para Kant, “s6 pode ser obtido aqui na medida em que
se perde um pouco daquele entendimento de que se tem necessidade para o mundo presente”

(2005, p. 175).

O argumento central que Kant utiliza para invalidar tais narrativas magicas é
justamente recorrer ao corpo mecanico de Descartes para apontar que tais visionarios -
aqueles que “pdem fora de si a ilusdo de sua imaginagdo” (KANT, 2005, p. 178) - ndo
passariam de homens doentes, acometidos por uma disfuncéo cerebral.

Espécie de disturbio do animo que se chama parestesia [Wahnsinn] e, em
graus menores, a alienagdo [Verrickung]. O proprio dessa doenga consiste
em que o homem confuso pde fora de si simples objetos de sua imaginacao e
0s considera como coisas efetivamente presentes diante dele (KANT, 2005,
p. 181).

A consequéncia dessa doenca para o cérebro do enfermo faz com que ele confunda a
vigilia com o sono e tome a imagem onirica, “obra simplesmente da imaginacao” (KANT,
2005, p. 182), como um objeto do real. Por isso, em tom sarcastico, Kant reitera que sera
preciso “paciéncia com a contradicdo de suas visdes, até que estes senhores tenham acabado
de acordar” (2005, p. 176) de seu estado embriagado da imaginacao.

Por isso, de modo algum levo a mal se o leitor, em vez de tratar os
visionarios como meio-cidaddos do outro mundo, despacha-los
simplesmente como candidatos ao hospicio, dispensando-se assim de
qualquer investigagdo ulterior [...] e, como se achava outrora necessario
gueimar alguns deles, agora sera suficiente apenas purga-los (KANT, 2005,
p. 184, itélico do autor).

O diletantismo retorico de Kant, ao comparar 0s visionarios as bruxas outrora
gueimadas, repete o0 pensamento demonodlogo, que faz do diferente o limite estranho e
monstruoso do proprio pensamento racional (LEMQOS, 2014, p. 190), relegando o sonho a

mera ilusdo, mas passivel de correcdo pela anélise critica (FREITAS, 2016).
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Posicionamento esse que nos faz pensar: Por que os saberes visiondrios merecem tanta
atengdo aos olhos do “pai” do iluminismo ocidental? Ou, mais precisamente, por que 0S
estados visionarios incomodam tanto a filosofia critica? Incomoda a Kant que pessoas
racionais aceitem praticas como a ‘“simpatia, a vara de achar agua, as premonigoes, o efeito da
imaginagdo de mulheres gréavidas, as influéncias das fases lunares sobre animais e plantas,

etc” (2005, p. 195), da mesma maneira que 0 pensamento Visionario o intriga.

Filosofar para além da critica

Em particular, ele dispensa muita atencdo a figura visiondria de Emanuel
Swedenborg® — que por motivo desconhecido é nomeado por Kant como Schwedenberg
(2005, p. 191) —, a quem dedica toda a segunda parte dos Sonhos. O que estad em jogo aqui séo
dois projetos distintos de filosofia e pedagogia, que fard com que Kant entre em disputa com o

pensamento mistico e visionario até o final de sua vida®.

% Como consta em Cunha: “Emanuel Swedenborg foi cientista ¢ homem de estado na Suécia. Em 1745 revelou
o0 seu verdadeiro dom descrito como a capacidade de se comunicar com o0 mundo dos espiritos. Este dom sublime
permitiu-lhe desvendar o sentido intrinseco das coisas do mundo. Swedenborg, assim, assumiu 0 COMPromisso
de divulgar o sentido oculto contido nas Sagradas Escrituras e revelou muito desses segredos em seu tratado
Arcana Coelestia”. (2013, p. 84)

%0 O pensamento mistico parece perturbar a filosofia de Kant até mesmo apds seus escritos criticos, uma vez que
ele dedica Sobre um recentemente enaltecido tom de distingdo em Filosofia [1796], um de seus Ultimos textos
escritos, a responder a outro mistico, J. G. Schlosser, popular filésofo neoplaténico e cunhado de Goethe, a quem
Kant nomeia retoricamente ora por filésofo da visdo (visionario), ora por mistagogo (popular intérprete de
sonhos), ora por eudaimonista (KANT, 2010, p. 159), alguém que se guia por um caminho sem qualquer
principio objetivo “da razdo que guia moralmente a alma” (KANT, 2010, p. 162). O que esta em disputa aqui ¢ a
prépria filosofia, ou melhor, a base epistemoldgica que diferencia o pensamento mistico da filosofia critica. Para
a mistica, ndo apenas o sentimento, mas também a poesia e a musica sdo capazes de fundamentar o
conhecimento. Ja para Kant, “a experiéncia interior e o sentimento (que em si é empirico e com isso contingente)
sdo excitados unicamente pela voz da razédo, que fala a todos clara e distintamente e é apta a um conhecimento
cientifico” (2010, p. 164), moral e prosaico-conceitual. Schlosser, ao contrario, vem propor uma filosofia em
tonalidade poético-musical, que pudesse substituir o trabalho do conceito pelo sentimento do senso comum no
mundo. Nessa esteira, a filosofia ndo deveria levar-nos tanto para elevadas esferas, mas sim a pesquisar “o
funcionamento da vida em n6s ou, se se preferir, as divagagdes visionarias sobre uma secreta ordem musical do
mundo” (MADRID, 2012, p. 61). Essa filosofia musical traria em si a poténcia de afetar o sentimento da vida e
modificar o estado do sujeito, mas nunca atinge o nivel do reconhecimento no conceito, porque o alvo dela é o
movimento animico, demovendo estados da alma, que ganha poderes de exercer a atividade do médico do corpo,
cuidando dele (MADRID, 2012, p. 62). Schlosser vem falar de uma filosofia do pressentimento, algo que
possibilitaria intuir e sentir o suprassensivel, “que substitui o indispensavel progresso do entendimento por um
salto mortale confinante com o delirio, que cré ouvir o murmuario [Rauschen] do vestido da deusa sabedoria.
Kant objetard com determinacgdo no texto [Sobre um recentemente...] diante dos supostos beneficios da intuigéo
intelectual grassados pelo popularphilosoph J. H. Schlosser, o tom orgulhoso dos frutos — das convicgfes —
obtidos tdo por meio do trabalho paciente do conceito quanto da perseverante interpretagdo da letra” (MADRID,
2012, p. 66). Vale a nota de que um ano antes da escrita de: Sobre um recentemente..., Schlosser apresentou uma
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Kant caracteriza Swedenborg como um vidente que vive em Estocolmo:

Sem cargo nem oficio, de sua fortuna bastante consideravel. Toda sua
ocupacao consiste em manter relacfes bem precisas, como ele mesmo diz, ja
h& mais de vinte anos, com espiritos e almas defuntas, recolher deles noticias
do outro mundo e dar-lhes, em contrapartida, algumas noticias do mundo
presente, escrever grossos volumes sobre suas descobertas e viagens (2005,
p. 191).

Embora Kant o chame ironicamente de seu heroi - “legitimo oraculo dos espiritos”
(2005, p. 203) por ser ele o “arquivisiondrio entre todos os visionarios, assim ele ¢ também
seguramente o arquifantasista entre todos os fantasistas” (KANT, 2005, p. 192) -, ao vidente
sueco ndo é atribuido o papel de charlatdo. Pelo contrario, Kant entende que a visdo psiquica e

interior de Swedenborg merece significativa atencéo.

O elemento central que me interessa a resgatar no pensamento visionario é o de que
ele retoma a ideia de corpo mégico, que foi silenciado pela mecénica cartesiana, concepc¢ao
assim descrita e desqualificada pelo proprio Kant:

As diversas forcas e propriedades da alma estdo em simpatia com 0s 0rgéos
do corpo subordinados a seu governo. O todo do homem externo
corresponde, portanto, ao todo do homem interno, e, por isso, se um influxo
espiritual notavel do mundo invisivel atinge preferencialmente uma ou outra
destas forcas de sua alma, ele sente também harmonicamente a presencga
aparente desse influxo nos membros correspondentes de seu homem externo.
A isso ele reporta, entdo, uma grande multiplicidade de sensacBes de seu
corpo, sempre ligadas & contemplacdo espiritual, cujo absurdo, porém, é tdo
grande, que ndo me atrevo a mencionar nenhuma delas (2005, p. 206 - 207).

Essa compreensdo de corpo maégico, lugar de comunicacdo entre érgdos e espirito,
viabiliza exercicios de projecdo astral que teriam permitido a Swedenborg usar seus 6rgaos

para estabelecer contatos astrais.

Ao contrario de uma leitura convencionalmente cristd, Swedenborg vem descrever céu
e inferno como espagos derivados de nossa propria interioridade, endossando “o postulado
presente no oraculo de Delfos e importante para a tradi¢do gnostica: ‘Conhece-te a ti mesmo e

iras conhecer o universo e os deuses’” (FERREIRA, R. 2013, p. 284). Nessa perspectiva, a

espécie de prontuario filosofico-pedagogico destinado aos jovens, em tom de lhes tirar do caminho, até onde
fosse possivel, os perigos do um pensamento critico kantiano (MADRID, 2012, p. 66).
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subjetividade alia-se a paisagem, o que lhe possibilitou projetar sua consciéncia de maneira a
contemplar as regides celestes e infernais, descrever outros planetas do sistema solar,
referidos por ele como “as outras terras do universo” (SWEDENBORG apud FERREIRA,
2013, p. 283), assim como locais e seus respectivos habitantes, de modo detalhado e muito

proximo ao que concebemos por real.

Ele fala, assim, de jardins, vastas regides, de moradias, galerias e arcadas dos
espiritos, que veria com seus proprios olhos na mais clara luz, e garante que,
tendo falado véarias vezes com todos 0s seus amigos apOs sua morte,
constatou quase sempre, naqueles que morreram recentemente, que eles mal
podiam se convencer de ter morrido, porque viam um mundo semelhante a
sua volta (KANT, 2005, p. 206).

Em suas aventuras magicas, Swedenborg ndo parece gozar de faculdades distintas das
dos outros humanos, uma vez que, segundo suas declaragdes, “todos os homens se encontram
em ligacdo igualmente intima com o mundo dos espiritos, s6 que ndo o sentem, e a diferenca
entre ele e outros consiste apenas em que seu @mago esta aberto, dom de que fala sempre com
respeito” (KANT, 2005, p. 202).

A abertura do @mago as forcas astrais ocorre pela fértil imaginacéo e pela intuicao e
sera justamente esse o ponto problematico para Kant, uma vez que elas permitem ao homem
ter experiéncias para além da razdo, categoria que somente opera em termos de “comparagao
segundo a identidade e a contradi¢do” (KANT, 2005, p. 213). A medida que a magia opera
pela inclusdo do terceiro excluido ela inviabiliza demonstrar e refutar cientificamente
experiéncias espirituais como viagens astrais, por exemplo. Em esséncia, uma “fantasia
monstruosa e gigantesca” (KANT, 2005, p. 207) como a comunicagdo da alma com 0s 0rgaos

do corpo ndo permite distinguir aquilo que é verdadeiro do real, no olhar de Kant.

A intuicdo préxima a loucura de Swedenborg convoca Kant a separar a filosofia critica
do sonho visionario por pelo menos dois motivos. O primeiro deles é que o filésofo alemédo
ndo consegue refutar o vidente sueco, jd que encontra em suas historias fantasiosas o
testemunho de sua propria tese: “a possibilidade de transpor aquilo que se localiza no mundo
do supra-sensivel para o mundo da sensibilidade com a utilizagcdo das estruturas espaco-
temporal (até aqui ndo entendidas como formas puras da intuicdo sensivel)” (GIROTTI,
2009, p. 165), proximidade essa que implicaria reformular todo o projeto critico para que seu

pensamento ndo fosse confundido com o esotérico.
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O segundo motivo é que 0 pensamento visionario vem mostrar que a intuigdo
transcende as estruturas espacgo-temporais utilizadas pela sensibilidade e pelo intelecto, o que
colocaria em xeque a empiria como estatuto do conhecimento cientifico e humano. Uma vez
que a experiéncia empirica sera a base para se impor limites ao conhecimento daquilo que
pode ser abarcado pelos sentidos na forma espaco-temporal, 0 pensamento visionario utiliza o
espaco e 0 tempo para abranger seres que ndo se enquadram dessa maneira, o que implica
inferir a existéncia de formas de percepcdo independentes das categorias a priori de tempo e

espaco pela qual a razao e o intelecto sdo ancorados.

Exercitar a intuicdo insinua pensarmos também para além da critica, que entende a
caracterizacdo do tempo e do espagco como estruturas que s6 podem ser aplicadas ao sensivel e
fecundam, assim, os limites do conhecimento atrelados a significagio humana. Dessa
maneira, a experiéncia visionaria dispensaria a condi¢cdo prévia da realidade humana pela qual
estamos confinados para se abrir claramente enquanto forca criadora para outras realidades,
gue podem brotar pela e na imaginacao do ente através de sua forca intuitiva, o que implicaria
a construcdo de outras bases epistemoldgicas que conduziriam a experiéncias ética e politicas

diferentes das quais temos trilhado antropologicamente no presente.

O jovem Foucault parece intuir bem esse processo. Ndo a toa ele recomenda que
despertar do sono antropoldgico flertaria com uma descida aos infernos®, umbral em que
praticas de cura do corpo e da alma (psique) ndo se guiavam pelo estatuto cientifico. Inferno
“carrega o teor do documento proibido, inacessivel, mas sobretudo esquecido e raro”
(MIOTTO, 2011, p. 206), que permitiria despertar o sono dos justos do humanismo ocidental,
motivo esse que leva as pesquisas historicas foucaultianas a tecerem uma bricolagem entre
arquivos oficiais como manuais ou tratados de medicina, mas também diérios de asilos,
ordenancas institucionais, grimérios e manuais de magia, correspondéncias, documentos

biograficos, obras de arte e outros arquivos mortos (MIOTTO, 2011, p. 206).

Dessa maneira, nos textos protoarqueoldgicos, Foucault torna visivel a psique e o
inconsciente como objetos que transcendem o humano e a ciéncia, movimento que permite
mostrar a limitacdo da psicologia para tratar de tais tematicas, espécie de prestacdo de contas

sobre a escolha de sua racionalidade cientifica.

31 Como sugere Miotto: “A “descida aos infernos’, particularmente, ¢ a figura que permanece entre La Recherche
Scientifique et la Psychologie e a Tese Principal [Histéria da Loucura], portanto no siléncio entre o fim do texto
de 1957 e a pesquisa historica realizada em Upsala” (2011, p. 42).
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A psicologia nasceu quando o materialismo definiu a distancia que a teologia
havia instaurado entre o homem e o homem (...). A ‘teologia’, conforme
visto, implicava a busca da felicidade nos ‘tesouros depositados nos céus’; a
‘psicologia se torna possivel quando, ao invés do homem se dirigir aos

‘tesouros celestes’, as relacdes descem a terra, entre o ‘homem e o homem’
(MIOTTO, 2011, p. 204).

Tomo nota de que ‘“a pesquisa psicologica, sob as mesmas espécies da
desmistificacdo, ndo realiza nada mais do que um exorcismo, uma extradicdo de demonios”
(FOUCAULT apud MIOTTO, 2011, p. 196), ao passo que descer aos infernos nessa tese
significa construir uma investigacdo que toma por margem a heresia de um modelo cientifico
antropoldgico, reconvidando o deménio para ser pensado entre a vigilia do dia e os sonhos da
noites do inconsciente, procedimento onde o humano ndo ocupa o lugar de centro, mas é
problematizado enquanto analise historica de sua propria constituicdo. N&o se trata com isso
de empregar aqui um modelo presente para julgar o passado, mas descer aos infernos significa

investigar um passado cujas decisfes fazem derivar 0 nosso presente.

Desco ao inferno na direcdo de pensar uma ontologia onirica onde o sonho se
caracterize como experiéncia significativa justamente porque ndo se fecunda a partir de um
sujeito fundante e com isso “antecede a propria cesura entre o subjetivo e o objetivo, entre o
sujeito e o objeto” (NALLIL 2011, p. 11). Nesses termos, sonhar ¢ também uma maneira de
fazer a experiéncia de um mundo proprio por parte daquele que sonha, para que novos
sentidos da existéncia ndo precisem excluir maneiras poéticas e magicas de perceber a

realidade.

E nesse sentido que o sonho abre para a minha tese uma vinculacio paradoxal ao
legado critico do iluminismo, em particular ao legado de Kant. A primeira parte do paradoxo
ocorre a medida que seja possivel argumentar com Foucault a critica kantiana como a abertura
para pensar certa concepcao do humano que encampe uma ontologia critica de si-nés mesmos
ndo como uma teoria, doutrina ou corpo permanente de saber acumulado intelectualmente,
mas enquanto “uma atitude, um éthos, uma via filoséfica em que a critica do que somos &
simultaneamente andlise histérica dos limites que nos sdo colocados e prova de sua
ultrapassagem possivel” [1984] (FOUCAULT, 2008b, p. 351). Posto isso, “o [luminismo nado
€ uma época a ser circunscrita, uma corrente ideoldgica a ser definida, mas uma exigéncia
ética no cerne do sujeito critico” (GROS, 2018, p. 160), espécie de esforco ascético necessario

desde o exame de si.
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Nesse registro, a critica oferece-nos pouco em termos de tomada de consciéncia, mas
implica uma atitude experimental como o trabalho sobre nossos limites e possibilidades para
nos transformarmos em outra coisa, “trabalho paciente que d4 forma a impaciéncia da
liberdade” (FOUCAULT, 2008b, p. 351). A maioridade kantiana é bem-vinda, se pensada
enquanto uma coragem de verdade do sujeito em se pensar por seu proprio nome, “sem a
necessidade de recitar um livro; ser capaz de fazer escolhas de vida sem a tutela de um diretor
de consciéncia; dar-se regras de saude e de boa existéncia sem seguir cegamente as
prescricdoes de um médico” (GROS, 2018, p. 160).

Por outro lado, antipoda do paradoxo, sera preciso lembrar de todo silenciamento ao
pensamento visionario promovido pela filosofia iluminista e kantiana. Na contraméo desse
silenciamento, ao nos assumirmos como herdeiros das luzes, serd preciso também
perspectivar 0 nosso lugar de filhos bastardos, daqueles que desconfiam da narrativa
iluminista que fecunda a saida da menoridade calcada na maturidade do Homem esclarecido
como o autor que toma em maos seu proprio destino e se livra das transcendéncias ilusorias
por seu critério de julgamento e tomada de consciéncia das sombras que o agrilhoam
(STENGERS, 2015, p. 103).

Adotando também a nossa heranga maldita como filhos legitimos das bruxas
queimadas, sera preciso reconhecer que a critica se tornou o passatempo favorito do discurso
académico e universitario, “um caminho bem balizado rumo a carreira para os iniciantes cujas
teses derrubam cada vez mais, na indiferenca e na exaustdo gerais, as crencas que
supostamente nos dominam” (STENGERS, 2015, p. 103). O capitalismo e a biopolitica ndo
temem a critica, eles a englobam para fazer da crise uma nova oportunidade de subjetivacéo.
“Se o capitalismo tivesse que ser posto em perigo pela dendncia, ele ja teria morrido ha muito
tempo” (STENGERS, 2015, p. 104). Na companhia de Otsuka, enquanto académico sou
também tomado pela postura autocritica de reconhecer que a critica “tem se mostrado, na
maior parte, incapaz de elaborar a experiéncia presente [...], talvez ndo seja por estar em crise,
mas por estar funcionando muito bem, inteiramente ajustada a 16gica gestionaria atual” (2013,
p. 33). Nesses termos, reaprender a cultivar a magia do cuidado onirico exige que resistamos a
capacidade do julgamento critico como & eminente tarefa politica de ‘desmistificagdo’ e
‘desocultamento’ promovida pelo discurso especializado e racional ao qual se envelopam o

psicanalista, o intelectual, o cientista, o filésofo, etc.
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O trabalho de Foucault em concretizar uma filosofia da expressdo que culminaria em
uma ontologia decifrada em chave onirica ndo se viabilizava diretamente, muito embora seus
escritos permitam pistas de que esse “projeto” se realizava como seu exercicio espiritual em
andamento, particularmente se tomarmos nota de que o campo ético desenvolvido em seus
ultimos cursos ja se encontrava presente nos textos protoarqueoldgicos, do jovem Foucault.
Com isso, figuras tdo importantes em seu projeto filosoéfico, como o “si”, ja se encontravam
desenvolvidas em germe. O meu desafio consiste em enredar os fios soltos desse novelo-

enigma tomando como centro o cuidado de si nos proximos capitulos.
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CAPITULO SEGUNDO - Espiritualidade, cuidado e uso de si: Sdcrates, mestre infame
do cuidado de si

Toda a captura biopolitica a que estamos submetidos no tempo presente nos provoca a
buscar por outras maneiras de pensar e de viver. Os processos de subjetivagcdo encontram
ressonancia a maneira como Michel Foucault deparou-se com o fora da sistematica dos
saberes e poderes pela ética do cuidado de si na antiguidade. Etica aqui deve ser entendida
pela maneira como cada um se relaciona consigo mesmo, 0 modo como nos autorizamos ou
ndo a praticar certa coisa, a fazer isto e ndo aquilo (GROS, 2018, p. 21). A ética € uma
atividade intimamente relacionada a experimentacdo da liberdade como possibilidade de
buscar por outras maneiras de viver, que ndao implique a renuncia de si. Esta relacdo reverbera
no conjunto de afetividades vividas com o outro - tanto o outro de nds mesmos como 0s
outros em geral - e também para com o0 mundo em que habitamos. Dessa maneira, 0 sujeito se
constitui e se transforma em indissociavel relacdo imanente a propria vida — como ator e

objeto — daquilo que cria em sua existéncia.

A especificidade de minha tese acontece em pensar esse processo tomando como
limiar a filosofia e a magia, a fim de conferir visibilidade a outras técnicas e modos de se
relacionar consigo mesmo, com o propdsito de estabelecer possibilidades diferentes da égide
disciplinar a que se confinaram as nossas relagdes institucionais no presente, a fim de
expandir o que entendemos por educacédo filosofica. Trato de pensar a filosofia como uma
forma de vida que, embora esteja intimamente vinculada aos saberes e aos poderes
constitutivos do sujeito, a eles se excede ou os atravessa. A filosofia, nesse sentido, ndo é um
saber, mas uma série de disposicdes, praticas e exercitacbes que possibilitariam essas formas
de transformacao de si para a reinvencdo do outro e do mundo. Por sua vez, sob essa 6tica, a
magia é também uma maneira de reavivar tais praticas a luz da espiritualidade, tal como a

compreendemos a seguir.

Foucault lembra-nos na primeira hora da aula de 16 de fevereiro de 1983, Governo de
si e dos outros, que o real da filosofia é a espiritualidade, entendida como o trabalho de si

sobre si, dimensdo da experiéncia subjetiva que movimenta o ente (CARVALHO, 2014)*. A

%2 A espiritualidade como o real da filosofia é a hipdtese norteadora que percorre Alexandre Filordi de Carvalho
(2014) em seu instigante artigo nomeado Foucault e a espiritualidade como o real da filosofia: do
ultrapassamento de si ao ultrapassamento do mundo. Esse autor nos alerta de que “embora a mengdo direta a
espiritualidade apareca com maior énfase apenas no curso A hermenéutica do sujeito e em raros textos dos Dits
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espiritualidade “é o advento da filosofia, de uma filosofia na qual o préprio real da filosofia
seria a pratica de si sobre si” (2011a, p. 232) e que ndo pode ser entendida pela busca da
salvacdo como realidade eterna que movimenta o ser, mas sim pelo percurso cotidiano de vida
que se constréi pelo trabalho longo e penoso no proposito de transformar-se hoje diferente
daquilo que ontem era. O movimento que nos provoca Foucault vem mostrar que a
espiritualidade ndo é mero conceito fortuito utilizado paralelamente ao cuidado de si.
Considero que essa relacéo traz desafios e possibilidades para pensarmos outros processos de

subjetivacdo articulados a certa educacao filosofica no presente.

O primeiro desafio sera justamente reaprender a pensar em termos espirituais, algo
gue nds, sujeitos modernos ainda confinados ao sono antropoldgico, esquecemos ou
ignoramos, ja que ndo o tivemos por habito. Pensar desde a espiritualidade € tomar nota de
que o sujeito nunca é dado de antem&o, a maneira de uma identidade, mas se enreda em face
daquilo que vivencia e pratica. Nessa esteira, o segundo desafio € pensar em um tipo de
transformacdo de si relacionado a espiritualidade que ndo se restrinja ao mero discurso
terapéutico da autoajuda. O terceiro desafio, paralelo ao segundo, é encontrar uma pratica
espiritual que ndo se reduza a direcdo de consciéncia, atividade que fixa a experiéncia da
subjetivacdo a obediéncia e sujeicdo em face de um outro, seja ele a persona religiosa, seja o

médico-psicanalitica, sejam outros mais.

As pistas que tenho seguido apontam para elementos da magia contidos no cuidado de
si, paradigma vivo na chamada Grécia Arcaica, momento onde pouco se estabelecia uma zona
de contradicdo entre a subjetividade e a objetividade inerente ao sujeito. Essa dimenséo nao
dualista na relacdo consigo foi amplamente transformada ao ponto de ser “esquecida” no

curso da historia ocidental, mas ja encontra condi¢Ges para a sua insurgéncia na atualidade.

A contrapelo desse esquecimento, conjuro uma filosofia que nédo relegue as formas
magicas de pensar e sentir. Real¢co que magia aqui pode ser lida como uma forma de medicina
que transcende o corpo em seu aspecto visivel e permite convocar todo um campo de forcas

desde elementos como encantamentos, preces e outras forgas extaticas que arrebatam o sujeito

et Ecrits 1V, praticamente esvaindo-se nos cursos subsequentes aquele, é possivel afirmar que Foucault foi
refinando a especificidade de suas tematicas ao redor do nicleo duro da prépria espiritualidade. Assim, seria
possivel considerar que o conjunto das investigacBes foucaultianas ao redor da abrangente cultura de si na
Antiguidade sempre se correlacionou direta ou indiretamente com as proprias experiéncias especificas que
compbem o fundo problematizador da espiritualidade. Isso porque o que resguarda toda essa correlacéo
indissoltvel é o fato de que tanto uma questdo quanto outra colocam em evidéncia, na expressao de Hadot
(1989), o jogo de esforgos convocado na constituicdo de um e apenas um sujeito singular” (2014, p. 5). Entendo
gue Foucault e Hadot defendem processos formativos do sujeito e educagdes filosoficas distintas (PAGNI,
2016b), mas ambos estabelecem interlocucdo direta com a espiritualidade.
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a fim de transformé&-lo. Tomarei como exemplo paradigmatico o caso de Socrates, psicagogo
que sente o chamado de certa missdo de cuidado guiada pela voz interior de seu daimon,
figura do outro em si, que o convoca para uma forma de vida movida pela diferenciacédo ética

na atividade politica.

Ao resgatar dialogos dispersos de Platdo, aliados ao ab-uso anarqueoldgico de
conversar com textos protoarqueoldgicos do jovem Foucault e uma leitura heterodoxa de seus
Gltimos cursos, esharro em uma espécie de Socrates quixotesco e delirante. A companhia de

Freitas,

Esse novo Dom Quixote seria uma espécie de filho bastardo da ética do
cuidado: um praticante da alquimia e seguidor do método, bruxo da razdo e
iluminista da loucura, convertido por meio de misteriosas préaticas e técnicas
de si em um parresiasta a pro-Cura de si mesmo (2016, p. 16).

2.1 Espiritualidade e cuidado de si

Um dia alguém

Tocou meu ombro e amou
Soou aos quatro vento
Dizendo: tu és xama
Xamd, xama

O canto dessa aurora

Me aproximou da luz

Nos junta para sempre
Devemos viajar

A minha vida entrego a ti
Espirito de luz

Venho ja pra cantar o céu
Som do alertar

Som de curar

(Xama — Milton Nascimento, Flavio Venturini®®)

Embora o nicleo da espiritualidade tenha sido tomado como um conceito disperso e
secundario no percurso intelectual de Michel Foucault (MUCHAIL, 2017), viso a mostrar
nessa secdo que a espiritualidade é o ponto focal para compreendermos o cuidado de si como
eixo ainda sem cabimento para nossas estruturas atuais de pensamento (FREITAS, 2016).
Argumento na seguinte direcdo: (a) a existéncia de uma relagdo direta entre espiritualidade,
filosofia e cuidado de si; (b) a dimensédo politica da espiritualidade, o que implica resgatar a
emergéncia desse conceito em textos pregressos, a convencionalmente chamada fase ética do

seu pensamento, tomando-0s como espécie de terreno de preparacdo que permitem especular

% Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=0CFmFBTulug.



https://www.youtube.com/watch?v=oCFmFBTuIug
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0s mistérios pelos quais Foucault desloca suas pesquisas para os gregos (DELEUZE, 2015).
Por fim e mais importante, (c) ao retomar a historia arcaica do cuidado de si, serd possivel
perceber que o eixo da espiritualidade parece também ligado a seu resgate xamanistico, o que
0 aproxima também da magia, hipotese investigada por mim nesta tese. Nesse sentido, 0 meu
percurso investigativo se faz com as pistas deixadas pelo intelectual francés, mas que estdo

para além de sua obra e das questdes postas em seu horizonte histdrico.

Antes de me adentrar na argumentacdo que proponho, entendo que existe uma
observacao essencial a ser feita sobre o encontro de Michel Foucault com a espiritualidade. O
resgate a duas entrevistas ocorridas em 1978 sobre a questdo iraniana - que permaneceram
inéditas em francés por 35 anos e que deram forma a edi¢do brasileira do livro O enigma da
Revolta, publicado em 2018 - é peca-chave para a questdo. Embora no final da vida Foucault
se afirme categoricamente como um pensador ndo cético [1984] (FOUCAULT, 2006a, p.
263), ndo me parece que a espiritualidade seja para ele uma questdo de crenca, pela qual se
busca 0 contato com o divino desde uma aspiracdo pessoal e transcendente, mas sim uma
problematica com a qual esbarrou e ndo pode mais seguir adiante sem lhe dar a devida
importancia, uma vez que ela possibilita pensar politicamente o cuidado de si para além do
ramerrdo discursivo marxista de sua época, algo que enfocarei melhor no préximo capitulo

dessa tese.

Primeiro, é preciso demarcar que a espiritualidade se relaciona a todo o arsenal
tematico da cultura do cuidado de si. Seguindo a hipdtese de Alexandre Filordi de Carvalho,

Embora a mencgéo direta & espiritualidade apareca com maior énfase apenas
no curso A hermenéutica do sujeito e em raros textos dos Dits et Ecrits 1V,
praticamente esvaindo-se nos cursos subsequentes aquele, é possivel afirmar
gue Foucault foi refinando a especificidade de suas tematicas ao redor do
nacleo duro da propria espiritualidade. Assim, seria possivel considerar que
0 conjunto das investigagdes foucaultianas ao redor da abrangente cultura de
si na Antiguidade sempre se correlacionou direta ou indiretamente com as
préprias experiéncias especificas que compdem o fundo problematizador da
espiritualidade (2014, p. 5).

O fundo problematizador da espiritualidade enraiza-se no jogo de esforgos e praticas
do sujeito para tornar-se singular a si mesmo (outro diferente do que era) e por isso Foucault
vem atribuir a espiritualidade como o real da filosofia, identificando-as como campos

complementares. “Acredito que, na espiritualidade antiga, havia identidade ou quase, entre
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essa espiritualidade e a filosofia (...) como base para esse cuidado de si [1984]”
(FOUCAULT, 20064, p. 279).

Essa relacdo € aclarada nas cinco Ultimas paginas da primeira hora da primeira aula do
curso de 1982, A hermenéutica do sujeito, onde Foucault introduz a noc¢éo de cuidado de si.
Nesse espaco, a um sé golpe, ele permite dissolver a “consolida¢do dos espacos de verdade
para 0s quais o sujeito, na histéria do pensamento ocidental, destinou-se como detentor de
conhecimento e, a0 mesmo tempo, explicitador das verdades que transfundiam no ato de
conhecer” (CARVALHO, 2014, p. 2). Se o sujeito moderno se forma ao preco do acesso a
verdade pelo ato de conhecimento, o interesse originario do pensador francés vai ao encontro
de resgatar praticas na relagdo consigo que teriam permanecido as sombras desse ato de

conhecimento, tarefa empreendida a medida que se esbarra com a espiritualidade.

Foucault torna visivel a complementaridade entre filosofia e espiritualidade no
seguinte fragmento:

Chamemos de ‘filosofia’, se quisermos, essa forma de pensamento que se
interroga, ndo certamente sobre o que é verdadeiro e sobre o que é falso, mas
sobre o0 que faz com que haja e possa haver verdadeiro e falso, sobre o que
nos torna possivel ou ndo separar o verdadeiro e o falso. Chamemos de
‘filosofia’ a forma de pensamento que se interroga sobre o que permite ao
sujeito ter acesso a verdade, forma de pensamento que tenta determinar as
condigdes e os limites do acesso do sujeito a verdade. Pois bem, se a isso
chamarmos ‘filosofia’, creio que poderiamos chamar de ‘espiritualidade’ o
conjunto de buscas, praticas e experiéncias tais como as purificacles, as
asceses, as renuncias, as conversdes do olhar, as modificaces de existéncia,
etc., que constituem, ndo para o conhecimento, mas para o sujeito, para o ser
mesmo do sujeito, 0 preco a pagar para ter acesso a verdade (2010b, p. 15).

A sutileza das aspas envolvendo “filosofia” e “espiritualidade” permite inferir que se
tratava de um pensamento em movimento no inicio de seu curso. Trés sdo as observacdes

essenciais sobre essa relacéo:

(a) A espiritualidade postula que a verdade jamais é dada de pleno direito ao sujeito.
Dessa maneira, “o sujeito enquanto tal ndo tem direito, ndo possui capacidade de ter acesso a
verdade” (FOUCAULT, 2010b, p. 16) por um simples ato de conhecimento, “ato que seria
fundamentado e legitimado por ser ele o sujeito e por ter tal ¢ qual estrutura do sujeito”
(FOUCAULT, 2010b, p. 16). A filosofia nesse sentido se enredaria em uma espécie de

alquimia do espirito em que 0 sujeito ndo poderia ter acesso a verdade sem certa
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transformacéo de si. “Postula a necessidade de que o sujeito se modifique, se transforme, se
desloque, torne-se, em certa medida e até certo ponto, outro do que ndo ele mesmo”
(FOUCAULT, 2010b, p. 17) e a verdade s6 vem até ele a medida que p6e em jogo o ser

mesmao do sujeito.

Disso se extrai a ideia de que, em termos espirituais, a verdade ndo é simplesmente o
que é dado ao sujeito a fim de recompensé-lo, como ato de reconhecimento, mas, de modo
muito diferente desse, o acesso a verdade ndo ocorre sem 0 preco da preparacdo e
transformacdo do sujeito em seu ser de sujeito. Em esséncia, a espiritualidade atrelada a
filosofia é a forma pela qual se visa a singularidade na relagdo consigo, o que implica
pensarmos a tematica da subjetividade intimamente atrelada a transformacdo de si como

forma de acesso a verdade.

(b) Embora Foucault (2018) n&o negue que a espiritualidade se possa fazer
conjuntamente a religido, ele vem mostrar que a primeira se separa da segunda. Um arquivo
morto, rasurado pelo proprio Foucault quando revisou a entrevista concedida ao Le Nouvel
Observateur em 1978, publicada em francés 35 anos depois, conduz a questo:

[Rasurado da entrevista: (...) Quando falo de espiritualidade, ndo falo de
religido, ou seja, é necessario distinguir muito bem espiritualidade e religido
(...). A espiritualidade é algo que vocé pode encontrar na religido, mas
também fora dela; vocé a encontra no budismo, religido sem teologia, nos
monoteismos, mas também na civilizag&o grega (...)]

O que é espiritualidade?

Acredito que seja essa pratica pela qual o homem é deslocado, transformado,
transtornado, até a renuncia de sua propria individualidade, da sua prépria
posi¢do de sujeito (...). Para mim, essa possibilidade de se insurgir si mesmo
a partir da posicao do sujeito que Ihe foi fixado por um poder politico, um
poder religioso, um dogma, uma crenc¢a, um habito, uma estrutura social, é a
espiritualidade, isto é, tornar-se outro do que se &, outro do que si mesmo
(FOUCAULT, 2018, p. 21).

A pertinéncia do fragmento dessa entrevista, onde Foucault define a espiritualidade
como a pratica pelo qual o homem se transforma a medida que se torna outro do que si

mesmo, € importante por diferentes registros.

Primeiro, ainda que Foucault (2010b, p. 16) ndo exclua da espiritualidade o contato
com a transcendéncia e a busca pela tranquilidade da alma, ele nos permite pensar uma

espiritualidade desatrelada da religido, que poderiam friccionar a biopolitica neoliberal como
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contracondutas antipastorais®*. Depois e principalmente, esse fragmento n&o apenas permite
problematizar certo senso comum encontrado entre os comentadores de que Foucault vem
falar de espiritualidade apenas quando se volta para o cuidado de si, mas sugere que 0
esbarrao a espiritualidade teria sido uma grande motivacdo para verter as suas pesquisas entre
0s gregos, a fim de encontrar na emergéncia da civilizacdo ocidental praticas silenciadas por

nossa maneira moderna e contemporanea de pensar e praticar a filosofia.

Ainda na mesma entrevista encontramos outro ponto sobre a espiritualidade que é de
grande relevancia para a pesquisa ora proposta.

E antes ruptura e nesse risco pelo qual o sujeito aceita sua propria
transmutacdo, transformacédo, abolicdo, em relagdo com as coisas, com 0s
outros, com a verdade, com a morte, etc. E isso a experiéncia, € arriscar nao
ser mais si mesmo.

Né&o fiz outra coisa sendo descrever essa experiéncia [ap6s isso Foucault
descreve suas pesquisas] (...) A verdade ndo é sendo um episodio na historia
da espiritualidade [1984] (FOUCAULT, 2018, p. 29, colchetes meus).

A Ultima frase do fragmento dessa entrevista merece grande atencao.

Ora, se Foucault afirma em A ética do cuidado de si como pratica de liberdade, uma
de suas ultimas entrevistas antes de morrer, que o “meu problema sempre foi, como disse no
inicio, o das relaces entre sujeito e verdade: como o sujeito entra em um certo jogo de
verdade” (2006a, p. 274) e ‘a verdade ndo ¢ sendo um episddio na historia da espiritualidade’,

podemos concluir que o interesse pela espiritualidade ndo é apenas um conceito secundario e

% Foucault confere na aula de primeiro de marco de 1978, no curso Seguranca, Territorio, Populacéo, diferentes
exemplos de grupos misticos que constituiram contracondutas antipastorais “em todo um novo comportamento,
em toda uma nova maneira de fazer e de ser, em toda uma nova maneira de se relacionar com deus, com as
obrigagdes, com a moral, com a vida também” (2008d, p. 269). O aspecto comum de tais grupos eram (a) a busca
pelo ascetismo. “O que havia de fato no ascetismo que era incompativel com a obediéncia ou, 0 que havia na
obediéncia que era essencialmente antiascético? Creio que a ascese é, em primeiro lugar, um exercicio de si
sobre si, uma espécie de corpo a corpo que o individuo trava consigo mesmo e em autoridade de um outro, a
presenca de um outro, o olhar de um outro €, se ndo impossivel, pelo menos ndo necessario” (2008d, p. 271). (b)
a vida em comunidade. “Existe, de fato, uma outra maneira, até certo ponto inversa, de se insubmeter ao poder
pastoral: a formacdo de comunidades. O ascetismo tem, antes, uma tendéncia individualizante. A comunidade é
algo bem diferente. Em que ela se baseia?” (2008d, p. 274). A recusa pelo pastor e de seu estado teoldgico. (¢) o
problema do poder sacramental do padre, em especial do batismo na primeira infincia. “E todo esse poder
sacramental, definido pouco a pouco pela Igreja para seus padres, que vai ser, que é sem cessar questionado nas
diferentes comunidades religiosas que se desenvolvem. Recusa, por exemplo, do batismo obrigatério imposto as
criancas e que é plenamente um efeito do ato do padre sobre alguém que ndo tem vontade. Recusa, portanto, do
batismo das criancas e tendéncia a desenvolver o batismo dos adultos, isto €, um batismo voluntario, voluntario
de parte dos individuos, voluntario também de parte da comunidade que aceita o individuo” (2008d, p. 276). Por
fim, (d) a recusa da eucaristia. “Vocés tém todo o problema da presenca e toda as préaticas de contracondutas que
se desenvolveram nessas comunidades, em que a eucaristia retoma a forma de refeicdo comunitaria com
consumo de pdo e vinho em geral sem dogma da presenga real” (2008d, p. 277).
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periférico em sua trajetdria de pensamento, ainda que ndo se tenha utilizado necessariamente

dessa terminologia.

(c) Esse posicionamento me redireciona a pensar a espiritualidade vinculada ao
cuidado de si a partir de uma terceira observacdo. Foucault descreve dois aspectos gerais
pelos quais esse deslocamento na forma de ser do sujeito pode ocorrer no campo da
espiritualidade®. Por um lado, a dimenséo erética, que é a modificacdo & maneira de um
“movimento que arranca o sujeito de seu status e de sua condigdo atual” (FOUCAULT,
2010b, p. 16), pelo qual a verdade vem até ele. Eros € o amor, uma forca externa que
transforma o sujeito em algo diferente daquilo que ele era, porque o arrebata para um tipo de
experiéncia ainda ndo conhecida. Ha, por outro lado, a dimenséo ascética, que é o trabalho de
si para consigo, “elaboracdo de si para consigo, transformagao progressiva de si para consigo
em que se € o proprio responsavel por um longo labor” (FOUCAULT, 2010b, p. 16). Nessa
dimensdo, o sujeito procura se elaborar através de préaticas sobre si mesmo, a fim de atingir

outros estados e modos de ser.

A espiritualidade lida dessa maneira transcende o dualismo existente entre alma e
corpo - ndo confina o corpo como a prisdo da alma, que aspira pela salvagdo em outro mundo
— para encontrar nela um modo de vida singular e que se diferencie da moral e das tecnologias
gue nos sao instituidas. Erdtica e ascética ndo se excluem e podem ser tracadas paralelamente
na caminhada espiritual desde uma infinidade de técnicas de si. O caso é que a erética foi
suprimida ao largo da historia ocidental e a ascética foi reduzida a um trabalho de si para
consigo que consiste no autoconhecimento como ato de acesso a verdade o qual dispensa a

transformacéo espiritual do sujeito que acessa o conhecimento.

A contrapelo dessa restricdo, recorro ao cuidado de si no propoésito de resgatar uma
forma de espiritualidade como possibilidade de transformacéao de si que extrapola o puro ato
de conhecimento intelectual, tedrico e/ou discursivo. Essa espiritualidade também nao se
confina ao itinerério da salvacdo o qual apregoam as religides monoteistas que reinam em

nosso cotidiano®. Pelo contrario, a verdade ndo pode ser atingida sem certas praticas que

% Embora eu saiba que Michel Foucault (2010b) enfoque também a dietética e a econdmica como duas outras
dimensdes da espiritualidade, o meu recorte para a tese incide entre a ascese e a erotica.

% Com isso n&o quero dizer que ndo se pode pensar a espiritualidade desde a salvacéo, ou melhor, que podemos
empreender a salvacdo para além da imortalidade da alma. Foucault dedica-se a costurar outro sentido de
salvacdo na primeira hora da aula de trés de fevereiro de 1982, quando afirma que a noc¢do de salvacéo nos textos
helenisticos e romanos ndo remete a morte ou a busca por um outro mundo futuro, mas sim a vida mesma, aqui e
agora. “Salvar-se a si mesmo ndo tem simplesmente o valor negativo de escapar do perigo, escapar da prisdo do
corpo, escapar da impureza do mundo, etc. Salvar-se tem significacdes positivas. Como uma cidade que se salva
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transformam o modo de ser do sujeito, quer seja em seu campo afetivo (erética), quer seja no

trabalho e formacdao para consigo (ascética), duas formas de acesso a espiritualidade.

O ponto central para pensar a espiritualidade a luz da filosofia é trata-la ndo como uma
transcendéncia que visa a salvacdo em outro mundo ap0s a morte do corpo, mas como
técnicas ou praticas que visam a transformagdo de si. O “si” ndo se retém ao eu, mas ¢ a
relacdo estabelecida entre esse eu em contato com outras posi¢des e possibilidades que
permitam a tomada de consciéncia acerca de sua singularidade e diferenca na vida e no
mundo habitado. O “si” também ndo renuncia ao eu, porque sé se pode aprender a cuidar dos

outros a medida que se estabelece uma relacdo verdadeira consigo mesmo.

A nogao de “si” abre toda uma fenda para pensarmos novas relacoes entre o sujeito e a
verdade na forma de subjetivacdes, ou seja, daquilo que ndo se retém a uma substancia, mas a
processos e estilos que vao se fazendo durante a prépria relagdo do homem com ele mesmo,
com a vida comunitaria e com o mundo habitado. Lembro que o campo afetivo na relacéo
consigo e com o outro tem sido relegado a segundo plano quando pensamos praticas de
subjetivacdo que envolvem a educacdo filosdfica. O afeto de si por si, pelo contrario, é

fundamental para o desenvolvimento da espiritualidade.

As seguintes palavras de Foucault, por exemplo, tornam clara a dimenséo terapéutica
na relagdo consigo: “therapelein heauton significard, ao mesmo tempo: cuidar-se, ser seu
proprio servidor e prestar um culto a si mesmo” (2010Db, p. 89). O gesto terapéutico implica
tornar-se o0 seu proprio mestre pelo cultivo de si mesmo. A dimensao do cultivo aqui ndo deve
ser entendida desde uma perspectiva narcisica e egoista, como valoragdo e enaltecimento do

préprio eu em detrimento da importancia conferida aos outros ou a vida comunitaria.

A espiritualidade parece aproximar certo “ato médico” do gesto filosofico. A
diferenca entre a medicina e a filosofia é que esta se constitui enquanto uma forma de
atividades de cuidados mais ampla, “mais espiritual, menos diretamente fisica do que a dos
médicos para o qual reservam o adjetivo iatriké (a pratica iatrica se aplica ao corpo)”
(FOUCAULT, 2010b, p. 90). Nesse sentido, o cuidado de si pensado ao lado da

instalando a volta de si as defesas, as fortalezas, as fortificagdes de que precisa” (FOUCAULT, 2010b, p. 166).
Salvacdo pode indicar também um estado de atencdo, de alerta e resisténcia sobre si mesmo a fim de atingir a
liberdade: “escapar a uma dominagdo ou a uma escraviddo; escapar a uma coergdo pela qual se estd emagado e
restabelecido nos seus direitos, recobrar a liberdade, recobrar a independéncia” (FOUCAULT, 2010b, p. 166).
Nessa acepg¢do, a salvagdo é uma espécie de exercitagdo da alma que se desdobra durante toda a vida e cujo
Unico operador é o proprio sujeito.
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espiritualidade transcende ao meramente visivel do corpo médico, porque convoca as forgas e

poténcias simbdlicas para o trabalho sobre si.

Pensar a relacdo entre a filosofia e a espiritualidade implica pensar diferente da
maneira académica da filosofia que se instaurou pelo seu ensino enquanto analise de e sobre o
discurso dos filésofos no passado, tratado em ndo raras vezes como mero discurso
formalizado, especializado e descolado da vida do pesquisador que ambienta a comunidade
universitaria na atualidade (PAGNI, 2016b). N&o obstante, a forma como compreendo
espiritualidade vinculada a magia ndo reduz a espiritualidade a mistica, como uma atividade
ascética que privilegia o apaziguamento da alma. De modo bem diferente deste, tenho
argumentado que esse tipo de espiritualidade demanda uma maneira de viver que entrelaca

discurso e pratica existencial e que esse ethos influi decisivamente na vida politica.

Xamanismo e a no¢do arcaica de psique

A leitura anarqueoldgica que teco permite encontrar condi¢des contemporaneas para a
emergéncia de um paradigma presente na chamada Grécia arcaica, periodo anterior a nossa
compreensdo ocidental de filosofia, onde a subjetividade ndo parecia se distanciar ao ponto de
se opor a realidade vivida pelo humano. Foucault nos mostra que a longa jornada pela qual o
homem vem tornar-se problema para si mesmo tem uma espécie de pré-historia: encontra-se
no periodo grego arcaico, entre os séculos VI e V antes de Cristo. A Grécia arcaica é a Grécia

nietzschiana®’, onde diferentes formas de acesso a verdade conviviam®,

37 A histéria das técnicas de si na Grécia arcaica foram largamente abordadas antes dos estudos de Foucault dos
anos 1980 pelos historiadores da antropologia — Louis Gernet (1984), Marcel Detienne (2013), Henri Joly, Jean
Pierre Vernant (2002, 2006), etc. Foucault (2009) enuncia o interesse pela Grécia Arcaica ja em sua primeira
aula no Collége de France, pronunciada em 2 de dezembro de 1970, em curso nomeado de Ordem do discurso,
pois encontra nesse periodo e a partir das pesquisas supracitadas os elementos que permitiram a ele comprovar
os fundamentos histéricos do periodo estudado intuitiva e etimologicamente por Nietzsche em seus anos de
Basileia. Nietzsche fascina-se por esse periodo por encontrar nele a mescla entre o misticismo oriental e a
emergéncia da democracia grega. Foucault entende por periodo arcaico aquele anterior ao fim do século VI-V,
no qual as técnicas de si aqui envolvidas sdo profundamente diferentes das técnicas posteriores, ja em seu
registro transcendente e platonico. “Creio que VOcé&s nunca encontrariam nos textos arcaicos, em todo caso, nos
textos anteriores ao fim do século VI-V, o poder caracterizado por uma téchne, como uma técnica como uma
arte” (2014, p. 48 e 49). Ha nesse periodo um manancial de técnicas arcaicas de si que Foucault caracteriza
como estrutura xamanica (técnicas de respiragdo, técnicas do corpo, etc.) (FOUCAULT, 2010b, p. 61). Louis
Gernet (1984), Jean Paul Vernant (2002, 2006) e Marcel Detienne (2013) encontraram ai técnicas espirituais que
consistiam em controlar a respiracdo a fim de permitir uma concentracdo tal da alma que ela se libera do corpo
para viagens ao além. Pierre Hadot (2006) considerara tais técnicas de si uma chave essencial para compreender
a filosofia antiga.
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Foucault interessa-se pelas técnicas de si oriundas do mundo arcaico, porque elas
parecem ser o campo de maior proximidade entre uma espiritualidade como ato de criagdo e
transformagdo de si. “Procuro encontrar assim, pelo menos em alguns de seus lineamentos
mais antigos e mais arcaicos, a historia do que poderiamos chamar, numa palavra, de estética
da existéncia” (FOUCAULT, 2011a, p. 141). Peter Sloterdijk (2010, p. 95) lembra que

existéncia reluz a palavra grega “éxtase”, que implica o desprendimento do sujeito na vida

cotidiana e a pratica da vida como desprendimento do eu.

O regime arcaico permite a Foucault encontrar certas técnicas de si vinculadas a
experimentacdes do sujeito consigo mesmo, que viabilizavam a sua abertura para certa
dimensdo extatica da existéncia. Isso também sugere a nds que na conjuncdo da magia
podemos encontrar um tipo de filosofia extatica que se perdeu com a ascética filosofica pela
qual primou a tradigdo filoso6fica ocidental enquanto a ontologia do apaziguamento da alma.
N&o se trata aqui de opor o campo dos afetos a uma ascetologia da alma em geral, mas de

procurar seus vinculos e relagdes possiveis.

O arcaico aqui ndo deve ser entendido apenas pelo periodo cronoldgico anterior ao
helenismo, apogeu da nocdo grega de filosofia, mas sim como a reativacdo de uma forca
operante e esquecida que fez parte de nossa histéria individual e coletiva nos “lineamentos
mais antigos e mais arcaicos” (FOUCAULT, 2011a, p. 141). Pensar uma filosofia ndo do
lugar do sujeito e da luminosidade, mas sim da histéria da subjetividade, permitiria reconciliar
uma arte de viver que ndo silenciasse a metafisica da alma. E quando fala do periodo arcaico
que Foucault nos brinda com sua conhecida passagem de A coragem de verdade:

Temos ai a abertura de um campo histérico de grande riqueza. Ha que fazer,
é claro, a histéria da metafisica da alma. Ha4 que fazer também — o que
[constitui] até certo ponto o outro lado e também a alternativa — uma histdria
da estilistica da existéncia, uma histéria da vida como beleza possivel
(FOUCAULT, 2011a, p. 141, colchete do tradutor).

Na esfera arcaica, a espiritualidade enquanto ontologia da alma e a estética da
existéncia ndo sdo incompativeis ou excludentes, separadas e dissonantes, uma vez que ela é a

propria transformacg@o do modo de ser do sujeito que néo se retém ao ato de conhecimento.

%8 E por isso que seu curso de 1979-1980, Do Governo dos vivos, percorre uma longa trajetoria, do limiar do
periodo arcaico, tomando a tragédia de Edipo Rei de Séfocles como exemplo analitico, até a historia das praticas
penitenciais cristas entre os séculos 11 ao V.
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O tipo de espiritualidade como forca arcaica operante que podemos reatualizar junto a
Foucault é a penumbra pela qual conviviam filosofia e xamanismo®®, amalgama entre as

40 em que as esferas sagradas

sabedorias do Ocidente ¢ do Oriente, nessa época “pré-historica
e profanas ainda nao se distinguiam (AGAMBEN, 2009a, p. 125) - ou ndo se tinham
confinado pela forma institucionalizada e juridica, como ja é possivel presenciar tomando a
emergéncia da vontade de saber em Edipo Rei. O xamanismo pode ser considerado como um
fendmeno social oriundo das civilizagdes da caca (FOUCAULT, 2010b, p. 73) em que 0 xama
se liga a um ser da floresta, parte humano, parte animal, parte vegetal; um mago que por dom
e/lou aprendizado iniciatico transita entre diferentes estados de consciéncia e mundos
(ELIADE, 2002).

Em diferentes culturas, xamas se especializaram em técnicas para atravessar
esse portal [entre vivos e mortos] e viajar no tempo e no espaco, vendo o que
a maior parte das pessoas ndo conseguem ver. Esse caminho de sabedoria
normalmente requer uma iniciacdo onirica que simbolize morte e
renascimento. Através de privacdes e provocagdes fisicas, xamas buscam
obter visBes numinosas e aumentar seu saber na forma de canc¢des, nomes
‘verdadeiros’, guardides tot€émicos e revelagdes genealogicas. Em diferentes
culturas é o sonhador — xama ou ndo — quem dialoga com o0 mundo dos
espiritos (RIBEIRO, 2019, p. 45, colchete meu).

Louis Gernet, pesquisador de grande inspiracdo para Foucault, orienta-nos a tomar
nota de que aquilo que conhecemos por filésofo ¢ “o sucessor de um tipo inspirado que
apresentava o0s tragos do vidente extatico — e que lhe deixava transluzir aspirac6es de profeta e
curandeiro” (1984, p. 372, tradugdo minha) a maneira de um xama. O mesmo é sugerido por
Dodds, que identifica também a cesura entre a filosofia e 0 xamanismo, em virtude da

desintegracdo das funcbes maltiplas que ocupava 0 xama:

% Foucault vai se referir especificamente ao xamanismo na aula de 13 de janeiro de 1982, em A hermenéutica do
sujeito, a partir do livro de Henri Joly, intitulado Renversement platonicien Logos-Epistéme-Polis. Ha nesse livro
“cerca de uma duzia de paginas sobre esta preexisténcia, ali atribuida a ‘estrutura xamanistica’ — palavra
discutivel, mas isso é irrelevante. Ele insiste na preexisténcia de algumas dessas técnicas na cultura grega arcaica
(técnicas de respiracdo, técnica do corpo, etc.). Pode ser tomado como referéncia. Em todo caso, é um texto que
me trouxe algumas ideias, e fui desatento em ndo cita-lo antes” (FOUCAULT, 2010b, p. 62).

0 Sobre a nocéo de pré-histéria, Agamben (2009a), pensando com Gernet (1984), alerta-nos de que o arcaico
constitui esse estado precedente ao qual a esfera sagrada ndo se distinguia da profana. Ele chama de “pré-direito”
essa fase onde direito e religido eram indiscerniveis e nos alerta de que ndo podemos simplesmente entender tais
formatos como manifestagdes “primitivas”. Seria, inclusive, aconselhavel evitar o termo “direito” e “religiao” ao
nos referirmos a ela e “tentar imaginar um X cuja definicdo necessitamos nos armar da méaxima precaucao,
praticando uma epoché arqueoldgica que suspenda — ao menos de maneira proviséria — a atribuicdo a esse x
daqueles predicados que em geral nos referimos a religido e a direito. Nesse sentido, a pré-historia tampouco é
homogénea a respeito da historia; a emergéncia ndo é idéntica a aquilo que advém através dela” (AGAMBEN,
2009, p. 125 - 126).
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O xama que combina as fungdes ainda indistintas do mago e do naturalista,
do poeta e do filésofo, pregador, curador e conselheiro. Depois dele estas
fungdes sofreram uma desintegracdo; dali em diante os filésofos ndo mais
seriam nem poetas nem magos (DODDS, 2002, p. 150).

O poder encantatorio da musica e da poesia move a catarse xamanica. Uma vez que a
musica ¢ a “lingua dos espiritos”, a pratica de evocar ou conjurar forgas astrais ocorria
justamente pela can¢do como a forga originaria do transe, espécie de éxtase como forca de
elevacdo para fora de si (DODDS, 2002, p. 176 - 177). Ao contrario da mediunidade
possuida®, a alma do xama pode abandonar o corpo e viajar para lugares distantes, mais
frequentemente para 0 mundo dos espiritos, e o corpo pode ser visto em lugares simultaneos,
contando com um namero multiplo de vidas, onde “a experiéncia de vidas passadas ndo ¢ uma
fonte de culpa, mas uma intensificagdo do poder” (DODDS, 2002, p. 154) conferido por suas
praticas espirituais que a ele retornam em forma de dons.

Ele tem o poder da ubiquidade. A partir destas experiéncias, narradas por ele
através de cangOes extemporaneas, ele vai extraindo a habilidade para a
adivinhagdo, para a poesia religiosa e para a medicina magica que acaba por
torna-lo socialmente importante. Ele se torna o repositério da sabedoria
sobrenatural (DODDS, 2002, p. 144).

Nesses termos, por um lado, existe tanto ao filésofo quanto ao xama certa cancao-
chamado para a vida espiritual que precede uma ascese da alma como a transformacao de si.
“A necessidade de askesis estava implicita, desde o inicio, na tradicdo xamanistica” (DODDS,
2002, p. 157). No caso especifico do xama, “ele se submete a um periodo de rigoroso
treinamento, que normalmente envolve soliddo e jejum, podendo também envolver uma
mudanga psicologica do sexo” (DODDS, 2002, p. 144).

Por outro lado, existe também uma diferenca crucial entre o xamad e o filésofo.
Enquanto o primeiro retira-se a floresta em missdo espiritual para ativar seus poderes
psiquicos de cura, o segundo ja é uma figura imersa em outra configuracdo césmica chamada
“cidade”, o que faz da tarefa (érgon) filosofica uma ocupacdo publica que implica uma
pragmata, conjunto de préaticas enredadas a uma funcdo ético-politica com o nascimento da

cidade, que ndo se pode restringir meramente a retorica e ao discurso (VERNANT, 2002;

* Xamanismo e possessdo ndo sio a mesma coisa, uma vez que “o xamanismo ndo ¢ a entrada de um espirito
alienigena no xamd, mas a liberacdo do espirito xamanistico que deixa seu corpo e parte em uma jornada mantica
ou ‘excursdo psiquica’. Seres sobrenaturais podem auxilid-lo, porém sua propria personalidade é o elemento
decisivo” (DODDS, 2002, p. 93).
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DETIENNE, 2013; DELEUZE, 2015). Evidentemente, podemos também interpretar que a
filosofia incorpora certa animalidade xamanica articulada a polis enquanto configuracdo ética
e politica emergente, qual seja, a de tornar essa alma extatica encarnavel ao corpo dos
filésofos, fazendo dessa existéncia um inferno como maneira de atuacdo na esfera pablica,

como bem nos mostrou Socrates ou Didgenes, ainda que de maneiras muito distintas.

A questdo é que o curso da historia ocidental parece ter silenciado certa poténcia de
cura e poderes psiquicos como a telepatia e intuicdo em que 0 xamanismo se assentava em sua
emergéncia da filosofia ocidental. Dodds (2002) sugere que o corte entre filosofia e
xamanismo parece tomar forma com a filosofia platonica. Ele é claro em afirmar que “Platdo
efetivamente fecundou a tradicdo racionalista grega com ideias magico-religiosas, cujas
origens remotas pertencem a cultura xamanistica do norte” (2002, p. 211). Com isso ele quer
dizer, por um lado, que o racionalismo platénico “¢ precipitado por ideias que pertencem em
um dado momento a magia; e veremos mais tarde como tais ‘encanta¢des’ vieram servir para
fins racionais” (2002, p. 214). Tais ‘encantagdes’ sao os recursos aos mitos funcionando como
recurso argumentativo no filésofo grego. Ja, por outro lado, “para as intuigdes do vidente e do
poeta, Platdo consistentemente recusava o rotulo de conhecimento, ndo por acha-las
necessariamente desprovidas de fundamento, mas porque nao era possivel apresentar suas
bases” (2002, p. 218).

Ainda que os elementos de ambas as tradi¢des permanegcam em penumbra no filésofo
grego, sera preciso reconhecer que a sua filosofia ja& promove uma completa interpretacdo do
velho padréo da cultura xamanistica.

A reencarnagdo sobrevive sem alteragbes. O transe xamanistico, com a
correspondente separagdo do ‘eu’ oculto, torna-se uma pratica mental de
reclusdo e meditacdo que purifica a alma racional — uma prética para a qual
Platdo reivindica a autoridade do logos tradicional. O conhecimento oculto
gue o xama adquire durante o transe torna-se uma visdo da verdade
metafisica; a ‘recordacdo’ de vidas passadas torna-se reminiscéncia de
Formas incorpéreas, constituindo a base de uma nova epistemologia. No
nivel mitico, o ‘longo sono’ e a ‘viagem ao submundo’ fornecem um modelo
direto para as experiéncias de Er (DODDS, 2002, p. 212).

Afora isso, Platdo parece concluir ndo haver lugar na gestdo do Estado para os sonhos
e para a loucura. “A verdade platonica € produto do rigoroso pensamento da vigilia, e ndo das
alucinacdes oniricas induzidas pelo sono, pela enfermidade e pela intoxicacao” (RIBEIRO,

2019, p. 73). Dessa maneira, “era uma tarefa de julgamento racional distinguir entre o
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verdadeiro vidente e o charlatdo. Do mesmo modo, os produtos da intuicdo poética deviam

estar sujeitos a censura moral e racional de um legislador treinado” (DODDS, 2002, p. 218).

De maneira bem diferente ao discurso do racionalismo e da transcendéncia, a nogéo
arcaica e xamanica de alma (psykhé) permite-nos observar com maior clareza a imanéncia
entre corpo e alma. Essa no¢do pode ser definida por “algo de movel. A alma, o sopro, € algo
que pode ser agitado, atingivel pelo exterior. E é preciso evitar que a alma, esse sopro, esse
pnelima se disperse” (FOUCAULT, 2010b, p. 44). Doods nos chama a atencdo de que na
Grécia arcaica essa “palavra nao possuia nenhum sabor de puritanismo, € nem sequer gozava
de qualquer status metafisico. A ‘alma’ ndo era nenhuma prisioneira do corpo, mas sim a vida
ou 0 espirito do corpo, sentindo-se perfeitamente a vontade ali” (2002, p. 143). A proposito,
ele nos lembra que antes de Platdo, tal nocdo raramente ou quase nunca é citada como sede da
razdo, mas aproxima-se mais a nocao de thumos, sopro vital localizado na altura do peito
(coracao) ou do ventre, intuicdo relacionada a emocao, como uma voz interna do homem a lhe

transmitir mensagens que visam ao seu despertar e a orientacao espiritual.

A alma pneumatica é algo moldavel, exercitavel diariamente e sera preciso conferir-
Ihe um modo de existéncia a maneira de certa solidez para “resistir ao longo de toda a vida e
ndo dissipar-se quando o momento da morte chegar” (FOUCAULT, 2010b, p. 44). Vida aqui
seria uma espécie de aprendizado no qual muitas provas possibilitam articular a capacidade de
resisténcia e preparacdo da alma para a finitude do corpo. Provas de resisténcia em face dos
acontecimentos na vida, mas principalmente defronte a si mesmo. S&o pelas provas as quais
passa que a alma suple certa arte de governo sobre si, da mesma maneira que ndo é ao

governo como dominio de si que a alma se confina.

Podemos compreender a relacdo entre filosofia e xamanismo nos termos arcaicos a luz
da pneumatica. Por um lado, a filosofia absorve a pneumatica como espécie de “psicologia da
alma” que visa a preparagdo para a morte sob a forma da disciplina ascética — técnica
espiritual que consiste em controlar a respiragdo a fim de permitir uma concentracédo tal da
alma que ela se libera do corpo para viagens do além (FOUCAULT, 2010b, p. 57). O objetivo
de tais viagens, em esséncia, é a liberagdo do daimon, voz divina que nos habita, capaz tanto
de desaguar a missdo que nos foi dada para esse mundo e vida, como a abertura para a viséo

de outros mundos possiveis*2. Nesses termos, a magia arcaica seria essa espécie de “medicina

*2 |ouis Gernet (1984) lembra que a alegoria da caverna de Platdo é a narrativa do mito daquilo que restou das
grutas divinas onde ocorriam as revelac@es dos grandes videntes.
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pré-historica” que nao confina a alma ao corpo e por isso convoca as forgas astrais, através de
préticas inspiradas como encantamentos, preces, visdes extaticas, plantas entedgenas, sonhos

lUcidos, etc., a fim de liberar o corpo da alma.

Uma vez que “faz parte do funcionamento da memoria e da cultura poder reatualizar
qualquer dos objetos que nela figuraram uma vez; a repeticao € sempre possivel, a repeticao
com aplicagdo, transformagdo” [1983] (FOUCAULT, 2008b, p. 333), a espiritualidade
permite repetir para transformar uma memoria sob a forma de subjetivagdo arcaica,
anteposta a maneira como concebemos a racionalizacdo e a propria filosofia ocidental
confinada ao humano (AGAMBEN, 2009a, p. 134). A subjetivacdo € uma maneira de
constituir-se sujeito para além de uma identidade e esséncia, ndo restrita a interioridade
psicoldgica dotada de consciéncia, critica do confinamento fisico (DELEUZE, 2015, p. 8). O
sujeito nunca vem primeiro, ou se opde aquilo que lhe é exterior, mas é sempre uma operacao
que implica relacdes entre forcas e afetos multiplos que produzem subjetividade e por ela sao
produzidos. Subjetivacdo: passagem da individualidade do sujeito a subjetividade como

processo.

Com Foucault podemos encontrar entre 0s gregos um tipo de pratica espiritual que ndo
se constitui fora do sujeito e por isso é profundamente diferente do grande manancial de
ferramentas de que dispomos atualmente. Com isso ndo defendo que Foucault vem resgatar a
filosofia como xamanismo, ou que devamos tratar a magia ou a mistica como uma relagédo
com a verdade superior a filosofia, mas sim mostrar que é justamente pela identificacdo desse
liame entre tais praticas que permite pensar uma filosofia a luz do canto e do sopro, por
exemplo. Ao longo da cronologia ocidental, certa tradicdo filosofica conferiu-nos uma
explicacdo racional e inteligivel da realidade pela qual a ciéncia visou superar 0 pragmatismo
de outras técnicas que também exerceram uma relacdo com a subjetividade, como € o caso
dos sonhos extaticos e videntes e também a relacdo com o daimon. Diferente dessa tradicdo
filoséfica, insisto que uma filosofia que leve a sério a arte de sonhar implica também em

outras formas de se pensar a educacdo filoséfica no presente.

2.2 Cuidado e uso de si

Na vida o tempo vai
Na vida o tempo vem
D& um tempo nessa vida
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Pare pra pensar meu bem

O tempo é o melhor amigo

Amigo que a gente tem(...)

Sentimento nado se brinca

E coisa do corag&o

O tempo ta vendo tudo

N&o se engame meu irmao

Quando passa a tempestade

A bonanga vem chegar

A melhor licdo de vida

E no tempo esperar

(O Tempo — Xangai, M. Nonato*®)

A psique™ expande-se para além do dominio de si. Governar nio é apenas dominar-se,

mas é também proteger, servir e cuidar. Alexandre Simédo de Freitas ja nos alertara de que
uma gama de comentadores reduziu o cuidado ao governo e, por isso, confinou também “o
cuidado de si ao mero exercicio de um dominio notadamente no uso das paixdes e dos
desejos, 0 que introduz uma matriz utilitarista, claramente ausente na discussédo que Foucault
realiza em torno do cuidado de si” (2014, p. 125). E preciso expandirmos essa nogdo para
além dessa interpretacdo usual, como observa Walter Kohan (2011, p. 57), quando ressalta
que ha, na leitura foucaultiana, uma chamada de atencdo para a diferenca entre 0s campos
semanticos dos verbos khrdomai (servir-se de), arkhomai (mandar, governar) e epimeleia

(cuidar).

Os dois primeiros verbos sintetizariam uma relacdo entre corpo e alma enquanto
verbos que expressam dominio. J& 0 campo semantico do cuidar (epimeleia) expressaria uma
linha de fuga aos modos hegemdnicos de exercicio do poder (FREITAS, 2015). A filosofia,
em particular, nutre o dom do cuidado de si, como sugere Foucault em sua Histéria da
sexualidade 3, o cuidado de si: O cuidado de si é “um privilégio-dever, um dom-obrigacao
gue nos assegura a liberdade obrigando-nos a tomar-nos nés préprios como objetivo de toda a
nossa aplica¢ao” (1985, p. 53). Tal dom ndo ¢ recomendado para aqueles que escolhem viver
em uma escola filosofica, mas é “um principio valido para todos, todo o tempo e durante toda
a vida” (FOUCAULT, 1985, p. 53), constituindo assim uma regra necessaria para todos os

homens e ndo apenas aos iniciados.

Foucault nos alerta na primeira aula de seu curso de 1982, A hermenéutica do sujeito,
que “parece claro haver, para nds, alguma coisa um tanto perturbadora no principio do

cuidado de si” (2010b, p. 13). Parece ter sido também esse enigma - algo de perturbador no

*% Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=egl 6GAdDHKo.
* Preferirei a grafia de psique, em lugar de psykhé, por aproximar-se do uso da lingua portuguesa.



https://www.youtube.com/watch?v=egL6GAdDHKo
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principio do cuidado de si - que deslocou bruscamente o itinerario da pesquisa foucaultiana
para o retorno aos gregos (FREITAS, 2015, p. 300), a partir de 1980. Ora, 0 que haveria de

tdo perturbador assim no principio do cuidado de si?

Arrisco a pensar que esse enigma ja se inicia pela dificuldade enfrentada por Foucault
ao investigar as origens etimologicas do termo cuidado (epimeleia). Na aula de 22 de
fevereiro de 1984, reunida no curso Coragem de verdade, ele sente a necessidade de escavar a
emergéncia e a proveniéncia de epimeleia e convoca George Dumezil para que Ihe desse um
diagnostico sobre a raiz indo-europeia do termo. Sua primeira resposta foi que ndo existe
qualquer etimologia plausivel para epimeleia. A pista mais sugestiva que se aproxima do
termo € melos, a raiz que encontramos “em melodia e que significa o canto, o canto ritmado, a
musica” (2011a, p. 103 - 104).

Na falta de uma aproximacdo segura, Foucault conversa com Paul Veyne e ambos
inventam nogdes aproximativas & emergéncia de melos como o canto-sinal, um canto de
chamamento.

E, por exemplo, o canto do pastor que chama seu rebanho ou chama outros
pastores, é 0 canto-sinal. E, por conseguinte, o mélei moi significaria algo
como nao exatamente ‘isso canta na minha cabe¢a’, mas ‘isso me canta’ na
medida em que me chama, em que me convoca. Diriamos em nosso
pavoroso vocabulario contemporaneo: isso me interpela! (FOUCAULT,
2011a, p. 104).

O cuidado seria uma convocatoria enviada para cada um de nos, espécie de mistério

musical, algo como a reunido da filosofia e do xamanismo em sua raiz arcaica.

H& um segredo da chamada musical nessa nocdo de ocupacdo e cuidado que nos
interpela (FOUCAULT, 2011a, p. 105). A no¢do de musica aqui é muito especifica. Ndo se
trata da musica das esferas, orquestra harmonica que canta universalmente em nés, mas &,
antes, um tipo de sonoridade singular, uma voz intima que, embora todos ndés sejamos
convocados a ouvi-la, é individual a cada um. A relacdo estabelecida entre o cuidado e a
musica é intima e especifica a certa arte da escuta que implica tanto o trabalho ascético de
estar atento e meditativo & maneira como se vive, mas convoca-nos, sobretudo, para o campo
afetivo da erdtica, desse gesto de destampar a cera que paira em nossos ouvidos para escutar a

musica existencial tocada pelos sentidos.
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Nesse momento, enlago-me a provocagdo que nos oferece Nietzsche no aforismo 372
de Gaia Ciéncia, quando identifica a tradicao ascética em filosofia como aquela que se recusa
ao sentir:

‘Cera nos ouvidos’ era, naquele tempo, quase que condi¢do para o filosofar;
um verdadeiro filésofo ndo escutava mais a vida, na medida em que esta é
musica, ele negava a masica da vida — trata-se de uma velha supersticdo
filosofica, a de que toda musica € masica de sereias (2001, p. 275, italico do
autor).

O fil6sofo teme as sereias, pois sabe que o0 seu canto sensibiliza o intelecto e com isso

0 conduz para descaminhos extaticos da existéncia.

A filosofia como arte do cuidado, ao contrario, abre-se para o canto das sereias porque
sabe que as teorias e o intelecto pouco contribuem para o contato com esse canto-sinal que
nos interpela. Da mesma maneira que o cuidado é governo de si, ele é também a sinfonia
desarmonica que se enreda entre os acidentes e as sombras da existéncia, acontecimentos que
nos demovem e nos fazem sentir e viver de maneira diferente. Trata-se, sobretudo, da recusa
em governar, sobre quaisquer condi¢Bes, como estratégia, ou de governar 0 menos possivel,

como tatica de resisténcia ao poder sobre si e 0 outro.

O cuidado de si abre-se como poténcia para a criacdo de novos modos de vida porque
implica repensarmos a maneira como nos relacionamos com a liberdade como o grande motor
para a producdo de novas subjetividades, para além da individualidade, do eixo consciéncia-
inconsciente ou da interioridade. Trata-se de uma exigéncia ética e estética de experimentar
novas maneiras de sentir, de pensar e de bem viver; algo que s6 se faz de si para consigo
mesmo aqui e agora, possibilitando que nos transformemos no outro de ndés mesmos;

passagem entre aquilo que somos e aquilo que ja estamos deixando de ser.

Nesse sentido, uma ethopoiesis - a formacdo de si, a relagdo consigo mesmo, que
compreende o proprio modo de se tornar sujeito - € indissociavel da subjetivacdo politica.
Como nos alerta Lazzarato, “a necessidade de conjugar a transformacgao das institui¢cdes, das
leis e a transformacéo de si, dos outros e da existéncia, constitui, para Foucault, o proprio
problema da politica, tal como ela se configura a partir de 1968 (2014, p. 194) ou até mesmo
antes (NALLI, 2011). Da mesma maneira como 0 poder estava presente no saber desde o
comego, a subjetivacdo se fazia presente como afirmacgdo da vida que resiste em face dos

saberes e dos poderes que subjetivam o proprio sujeito.
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Dessa maneira, o cuidado de si prop0de criar aliangas entre duas maneiras de praticar a
filosofia que se tornaram dissonantes em seu curso ocidental: a filosofia como ontologia do eu
enguanto conhecimento da alma (psykhé) e uma filosofia como prova de vida, do bios, que é
matéria ética e objeto de uma arte de si (FOUCAULT, 2011a, p. 112). O canto-sinal convoca
a alma para dar testemunho sobre o seu proprio modo de existéncia, “existéncia que se trata
de examinar e pOr a prova ao longo dessa propria existéncia” (FOUCAULT, 2011a, p. 140),

aqui e agora.

Nesse sentido, a singularidade da alma se explica porque ela permite ao sujeito se
distinguir eticamente mediante a formacdo pela qual foi submetido socialmente, da mesma
maneira que convoca a singularidade de sua alma para a exposicdo na vida publica. O
resultado disso € que quanto mais abdicamos do desejo em mandar e governar 0 outro, mais
nos aproximamos da arte de cuidado e da protecdo que se encontra em sua dimenséao afetiva.
Com isso ndo afirmo que tal relacdo se isente do poder, mas apenas que o poder se exerce de

outras maneiras que ndo seja da ordem do mando e do governo sobre outrem.

Argumento também que o principio perturbador do cuidado de si se encontra,
principalmente, na sua proximidade com a no¢do de uso. O sopro singular que é a psique
encontra 0 seu ponto de subjetivacdo na nogdo de khrésis/chresis (uso). A alma faz uso do
corpo, da linguagem, dos instrumentos e do mundo como a sua possibilidade de aprendizado
para se singularizar. A relacdo entre psique e khrésis fecunda para a alma um uso do corpo
gue ndo toma a morte como libertacdo, tampouco o corpo como uma doenca da qual seria
preciso se curar. Diferente de seu confinamento, o corpo é aquilo com o qual estabelecemos

relacdo para tornar as nossas experiéncias possiveis nessa vida, aqui e agora.

Foucault (2010b, p. 52) reconhece que a no¢do de uso é um verbo com destino
historico longo e muito importante em grego, da mesma maneira que nos lembra de ser ele de
dificil compreensdo devido as suas inumeras significacdes. Identificar a esfera semantica de
khrestai em minha tese é fundamental por trés motivos centrais: O primeiro deles é que o
substantitvo khrésis € uma assinatura advinda da magia, originaria da familia dos verbos
manticos e oraculares. O segundo é que existe uma relagdo intima entre uso (chresis) e
cuidado (epimeleia), nogdo central para um tipo de espiritualidade filoséfica. Terceiro,
apontar como a visibilidade foucaultiana ao cuidado na filosofia teria também tornado
invisivel o uso na magia, relegando assim uma gama de técnicas e praticas de si que ainda

permanecem a marginalidade na contemporaneidade.
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Foucault (2010b) dedica-se a no¢do de uso na primeira hora da aula de 13 de janeiro
de 1982, no curso A hermenéutica do sujeito, quando trata da relag@o entre alma e corpo. “A
nocdo de khrésis precisamente serd reencontrada ao longo de toda a historia do cuidado de si e
de suas formas” (2010b, p. 53), porque corpo e alma se usam mutuamente no propdésito de
ocupar-se consigo mesmo. A especificidade de khrésis fecunda uma relagédo ndo de alma
como substancia aprisionada a um corpo, mas sim da alma como o sujeito que se utiliza do

corpo, da linguagem e do mundo com o propoésito de ocupar-se consigo:

Ocupar-se consigo mesmo Serd ocupar-se consigo enquanto se ¢ ‘sujeito de’,
em certas situacfes, tais como sujeito de acgdo instrumental, sujeito de
relagbes com o outro, sujeito de comportamentos e de atitudes em geral,
sujeito também da relacio consigo mesmo. E sendo esse sujeito, esse sujeito
gue se serve, que tem uma atitude, esse tipo de relagdes, que se deve estar
atento a si mesmo (FOUCAULT, 2010, p. 53).

E a alma que usa o corpo no propésito de estabelecer a atitude de se cuidar, estar
atento a si mesmo e ao ambito das relagbes em geral (AGAMBEN, 2017b, p. 51). O si articula
certa zona intermediaria, indefinivel e pouco conhecida entre alma e corpo e sera justamente
essa atitude de cuidado de si que sera “esquecida”, pela maneira como acessamos 0

conhecimento e a verdade no curso da histéria ocidental.

Agambem (2017b) dedica-se pormenorizadamente & nocdo de uso em seu Homo
Sacer, 1V, 2, O uso dos corpos. Ele identifica que a nogdo de uso é a condi¢do genética e
cronoldgica para que a subjetividade se constitua. 1sso quer dizer que é sé a medida que um
ente seja inserido em uma série de relagdes de uso que certo cuidado para consigo mesmo se
torna possivel. O uso seria uma no¢do primeira e necessaria ao cuidado. “O cuidado de si
pressupde a chresis, e 0 si que nomeia 0 sujeito ético ndo é algo diferente com respeito ao
sujeito do uso” (AGAMBEN, 2017b, p. 53). Além da nogdo de cuidado pouco diferir da
nocdo de uso, a prépria nocdo de uso parece transcendé-la, porque implica certo
desprendimento de si. Aquele que habita o uso ndo apenas se cuida, mas se despreende do eu-
substancia no ato de usar a si e a0 mundo habitado.

Agamben, ao tracejar o paralelismo existente entre as nogdes de uso e de cuidado de
si, alertou-me para um aspecto fundamental a essa tese. Muito embora Foucault esteja ciente
da importancia de uso, ele privilegia a no¢do de cuidado em detrimento daquela e isso
acarreta que “enquanto o conceito de cuidado de si continua no centro de sua analise, o de

‘uso de si’ quase nunca ¢ tematizado como tal” (AGAMBEN, 2017b, p. 54), e isso implica
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que a “a relacdo do uso continua na sombra e dé lugar a um primado do cuidado sobre o uso,
que parece repetir o gesto platonico, no qual a chresis se transforma em cuidado (epimeleia) e
comando (arché)” (FOUCAULT, 2010, p. 54).

Ora, de que maneira o cuidado se distingue do uso e obtém um primado sobre ele, ou
por que, e de que modo, o uso se transformou em cuidado no Gltimo Foucault, poderia ser
objeto de muitas especulagdes, que ndo adentrarei por considerar uma discussdo a0 mesmo
tempo ampla e pouco pertinente para a finalidade desta tese. Interesso-me, ndo obstante, por
considerar o quanto a desvalorizagdo da nocdo de uso implicou que todo um manancial de
técnicas de si da magia permanecessem a margem da filosofia ou simplesmente fossem
tomadas pelo nome de “filosofia do cuidado de si”’, embora 0 seu campo seja outro e poderia

dar rumos profundamente diferentes para aquilo que concebemos por filosofia.

Essa observacdo ndo é feita com o propdsito de defender que determinado exercicio
espiritual seja oriundo da magia e ndo da filosofia, pois a disputa entre campos e disciplinas
em nada me atrai. Quero, antes, apontar que a magia foi também “esquecida”, ao tratarmos da
ideia de cuidado de si a luz da filosofia. Em busca de certa investigacdo pela filosofia
enquanto diferenciacdo ética podemos suplantar a semelhanca e 0 comum no qual habitam o
paradigma maégico e é por isso que persigo um tipo de anarqueologia filosofica acerca das

relacdes consigo que também tornem visiveis outras formas de acesso ao “si”, apagadas

inclusive pela centralizagdo do “cuidado de si”.

A magia traz o potencial de tornar visivel a espiritualidade que se inscreve entre o
corpo e as suas zonas vibratorias e por isso convoca a arte, a musica, o teatro como
possibilidades de contato com a espiritualidade imanente em nds. E uma analitica que néo se
esgota nos conceitos, mas se abre para as cores e 0s entes ndo necessariamente visiveis e,
nesse sentido, a magia articula-se a filosofia como o seu duplo, porque implica certa relacéo
com a erdtica engquanto atividade de possessdo, transe e éxtase — forcas que arrebatam o ente

possibilitando a ele tornar-se o outro de si.

Nao de modo desavisado, Foucault aponta que a figura “anormal” da possessao advém
do universo da feiticaria. Enquanto a feiticaria foi o foco de resisténcia aos instrumentos
vinculados aos tribunais da Inquisicdo, a possessdo assumiu o lugar de efeito e ponto de

inversdo do confessionario e da direcdo de consciéncia (FOUCAULT, 2001%). A magia é um

** Foucault dedica-se largamente & questdo entre feiticaria e possessdo na aula de 26 de fevereiro de 1975 no
curso Os anormais [1974-1975] (2001), ministrado no Collége de France.
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tipo de espiritualidade que se inscreve nos corpos - Visiveis e sutis - e, com isso, had um
manancial de técnicas de si que permanecem marginalizadas justamente por terem a sua raiz
na magia, como € o caso da vidéncia e de suas ramificacfes nos saberes divinatorios, ou ainda
0s saberes da loucura que se estreitavam com tradicdes enteogénicas em suas praticas do

éxtase com as plantas sagradas.

Assumo, com Agamben (2017b), o oficio de tornar visivel o vinculo entre 0 uso e 0
cuidado de si - magia e a filosofia enquanto formas de se relacionar com a espiritualidade, que
convocam certa diferenciacdo ética. O desafio do estudo da magia, pelo olhar académico,
instaura-se porque o seu verbo originario chresthai parece nao ter significado préprio, mas é
um verbo modal e assume sentidos diferentes de acordo com o contexto e a intencdo que se
tem ao o empregar. A pluralidade de seus sentidos deve-se as inesgotaveis formas com que
ocorrem as relagdes entre o si e o mundo. Podemos, por exemplo, encontrar até 23
significados diferentes desse termo na semantica grega: desde “consultar um oraculo”
(chresthai theoi — usar o deus), passando por “falar” (chresthai logoi — usar a linguagem),
“participar da vida politica” (chresthai te polei — usar a cidade), até “amizade” (chresthai
Platoni — usar Platéo, ser amigo dele) (AGAMBEN, 2017b).

Uma observacdo importante a ser feita sobre a no¢do de uso é que ela difere do sentido
moderno que o restringe a técnica (ser especialista em) e ao utensilio (servir-se de algo a fim
de buscar nele a sua utilidade). O uso ndo pode se confinar a atividades produtivas, que
pressupdem uma acdo do sujeito como o caminho do ndo existente para o existente, da
poténcia ao ato. Disso extraimos duas consequéncias para 0 mundo da magia: a primeira
consequéncia é que ndo estamos tratando de um saber especializado, ainda que nele existam
muitas técnicas; a segunda consequéncia, mais proxima da etimologia de uso, € que o
universo da magia ndo pode ser analisado nos termos de uma relagdo que envolve sujeito e
objeto como dois entes separados, onde o primeiro comanda o segundo. Aquele que usa a

magia esta sendo usado por ela.

Emile Benveniste (2005) dedicou-se & questdo do uso e afirma que a semantica do
verbo grego chrestai nao o vincula entre o “ativo e o passivo”, mas ¢ um termo “médio”. Os
verbos médios ndo expressam uma opera¢do, mas a depdem — neutralizam e a tornam
inoperosa — e, dessa maneira, as expdem (AGAMBEN, 2017b, p. 309). O uso indica que um
processo tem lugar no sujeito do uso, porque algo nele se realiza enquanto ele realiza algo. Ao

usar, o sujeito ndo ultrapassa uma acdo, mas € ele mesmo o lugar de seu acontecer. I1sso
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permite sugerir que a magia ndo obedece a uma especialidade técnica, mas esté relacionada a

uma arte de mudancas que ocorrem na forma do sujeito que a pratica, nunca um especialista.

A transitoriedade que habita chrestai permite a Agambem uma definig&o do verbo nos
seguintes termos: “expressa a relacdo que se tem consigo, a afeicdo que se recebe engquanto
se estd em relagdo com determinado ente” (2017b, p. 47). Vale lembrar que “ente” aqui
excede o “humano” e € por isso que um cristal, uma planta, um livro ou uma prece podem ser
entes. Nao existe um privilégio tedrico ao nos adentrarmos no universo do uso magico,
porque a dimensdo do tempo e do espaco nele sdo perspectivos, rotacionados pela drbita de
guem se encontra imanente a essa relacdo. A dimenséo afetiva do uso que a alma estabelece
com o corpo significa a “afeicdo que se recebe enquanto se estd em relagdo com um ou mais

corpos” (2017b, p. 48, italico do autor) sendo corpo aqui algo muito semelhante a ente.

A magia nos transporta para o plano da espiritualidade imanente. De acordo com
Agamben (2017b), essa esfera da acdo de si sobre si corresponde a ontologia da imanéncia
enguanto constituicdo ética e politica da alma, porque o sujeito acontece em seu proprio uso, a
medida que da testemunho da afeicdo que recebe enquanto estd na relacdo com outro corpo,
mesmo que seja 0 outro de seu préprio corpo. No uso, homem e mundo estdo em relacdo de
absoluta e reciproca imanéncia: ao usar algo, o que esta em jogo é o ser do proprio usuario.
Todo uso do mundo é, antes, o uso de si e 0 uso de si se relaciona ao uso dos elementos do
mundo. E por isso que na magia os dispositivos de posse gque operam entre o sujeito e o objeto
se tornam inoperosos e com isso abrem novas possibilidades relacionadas aos usos de si e do

outro.

Seguindo a analitica de Agamben (2017b), a cesura sobre 0 uso de si ocorre com
Aristételes e toda a tradicdo escoléstica que o seguiu, convertendo o uso publico da magia a
teologia sacramental e, por consequéncia, o confinamento da espiritualidade como poténcia
criadora a religido como ato de crenga e fé. Essa tradigdo “entende o uso como sindénimo de
energeia e procura, portanto, manté-lo separado da poténcia ou do habito” (AGAMBEN,
2017b, p. 82). Ocorre aqui a separacdo entre dynamis (poténcia) e energeia (ato, ser-em-obra)
e com isso a energeia reduz o uso a um movimento ativo que pressupde a passagem da
poténcia ao ato, a possibilidade do ndo-ser como puro movimento, ao ser como a condicéo de
existéncia da agdo politica. Enquanto o si constitutivo na relacdo de uso nunca pode ser o
sujeito, mas a propria relacdo em que ele se encontra, o ser do ato se confina a identidade do

ter, daquilo que se atualizou fora dele. O uso, pelo contrario, “ndo pertence a algum sujeito e
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ele se situa além tanto do ser quanto do ter. O uso rompe, assim, a ambigua implicacdo entre
ser e ter que define a ontologia aristotélica” (AGAMBEN, 2017b, p. 85).

Um diagnostico parecido sobre o ato magico como nao redutivel a relacdo entre
sujeito e objeto foi tracejado quando discorri sobre a nocdo de mana nesta tese, com Mauss
(2003). O aristotelismo, ao dotar a poténcia do uso a finalidade do ato promove a morte da
magia porque seus usos ndo se confinam & ocorréncia causal da poténcia ao ser-em-obra do
ato. Ora, como explicar de um ponto de vista causal que a prece permite a cura de uma
enfermidade? Ou que a evocacao do canto e da danca possam se associar a chuva para a boa
colheita? Ou ainda que as linhas da méo se relacionem diretamente com a trajetoria
existencial de cada sujeito? Tais exemplos ndo constituem uma passagem causal da poténcia
ao ato. O uso magico é uma forma-de-vida atenta as poténcias como possibilidades de
experiéncias e mudancas, ndo ao saber como posse. A magia ndo implica a faculdade do

sujeito que é, que tem e que é mediante aquilo que tem.

E por isso que um pensamento filosofico acerca da magia se cria apesar e
diferentemente da tradicdo aristotélica e escolastica:

Contra tal tradicdo, é necessario pensar o ser-em-uso como diferente do ser-
em-ato e, a0 mesmo tempo, restitui-lo a dimensédo do habito, mas de um
habito que, enguanto se d& como uso habitual e é, portanto, sempre ja em
uso, ndo pressupde uma poténcia que deva, a certa altura, passar para o ato,
por-se em obra (AGAMBEN, 2017Db, p. 81).

O habito é a forma na qual a poténcia existe enquanto certa estilistica que implica a
poténcia do ndo, de ndo se dobrar a certa maneira de ser e ter, de se constituir diferente
daquilo que somos. O hébito implica a poténcia do ndo na identidade do ser e do ter. “O uso,
assim como o habito, é uma forma-de-vida e ndo o saber ou a faculdade de um sujeito”
(AGAMBEN, 2017b, p. 85, italico do autor).

A contemplacdo é o paradigma do uso de si (AGAMBEN, 2017b). E importante
realgcar que a emergéncia grega da palavra contemplagdo remonta a theoria, movimento em
que o espiritual ndo se contrapunha ao intelectual (CHEVALIER; GHERBRANT, 1995). O
paradigma da contemplacéo se estabelece em uma zona de ndo conhecimento entre aquele que
contempla e o ente contemplado, espécie de criacdo passiva e de passividade criadora que se
instaura por formas de experiéncias inapropriaveis. Contra o prestigio do conhecimento

enguanto posse em nossa cultura, o uso de si na contemplagdo ndo caminha do ndo-ser para o
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ser como o produto de uma acgdo percorrida pelo sujeito, mas é articulado na zona de néo
conhecimento existente entre a poténcia e o ato, ser e agir, matéria e forma, ser-em-obra e
habito, vigilia e sono (AGAMBEN, 2017b, p. 88).

A contemplacdo é uma espécie de zona intermediaria que cruza trés elementos
considerados inapropriaveis para o uso de si, em que a magia estabelece relagédo intima: (a) O
corpo, (b) a lingua e (c) a paisagem. (a) O corpo enquanto uma zona desconhecida que se
constitui entre vida e morte, o normal e o patol6gico, o sagrado e o profano, o puro e o impuro
(RODRIGUES, 2006, p. 118). Ha& gestos que dissolvem o eu-consciéncia desse corpo,
mostrando aquilo do qual ndo se pode apropriar pela vontade, como seus tiques, atos
involuntarios, acidentes, disfuncdes, umidades. O momento em que sinto uma incontrolavel
vontade de urinar “pde a nu a verdade do proprio corpo: esse ¢ um campo de tensdes polares
cujos extremos acabam definidos por um ‘ser entregue a’ ¢ por um ‘nao poder assumir’”
(AGAMBEN, 2017a, p. 109). A tensdo polar do corpo revela-se no seguinte paradoxo: 0 meu
corpo me é dado como a coisa mais propria s6 a medida que ele se revela absolutamente

inapropriavel a minha vontade.

As sindromes também conferem ao corpo certo carater de estranheza que o torna
inapropriavel. Agamben exemplifica os distdrbios da gestualidade e da palavra na chamada
Sindrome de Tourrette:

Os tiques, as expressdes compulsivas (em geral de carater obsceno), a
impossibilidade de concluir um movimento, os tremeliques da musculatura
(chorea) e toda a ampla sintomatologia que define essa sindrome delimitam
um ambito da relacdo com o corpo préoprio que escapa de qualquer
possibilidade para que os pacientes distinguem com clareza entre o
voluntario e o involuntario, o préprio e o estranho, 0 consciente e 0
inconsciente (2017a, p. 109, italico do autor).

O inapropriavel do corpo alia-se a magia porque nele ha mana, poténcias que escapam
a sua vontade psicoldgica. José Carlos Rodrigues (2006) analisa a relacdo entre o corpo e
mana em um texto primoroso, intitulado O nojo do corpo ou a magia sem magos, onde afirma
gue o corpo simboliza aquilo que a sociedade ndo quer ser a medida que ele se entremeia
entre for¢as controladas e forgcas que ignoram o controle social e também o ameagam. “A
emocdo do nojo é semelhante & emocdo da magia: ndo se explica por consideracdes
psicologicas apenas” (RODRIGUES, 2006, p. 143), mas transcende ao proprio psiquismo € ao

puro ato de conhecimento. “O nojo dos produtos do corpo e o poder magico a eles atribuidos
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expressam, antes de qualquer coisa e na base de tudo, uma transgressdo ou um perigo sobre os
limites entre a natureza e cultura” (RODRIGUES, 2006, p. 143).

A magia torna potente esse perigo. Enquanto identificamos a cultura com sinénimo de
beleza, analogamente, “os gestos transgressores sdo os gestos ‘feios’, os palavroes sao os
‘nomes feios’ e um homem ou uma mulher sao em geral julgados bonitos na medida em que
suas formas se afastam da animalidade” (RODRIGUES, 2006, p. 144). Ao contrario, o gesto
magico desloca a sua atencdo justamente para essa animalidade, para esses elementos
nojentos, como o sangue menstrual que sai do corpo e costuma ser considerado vil, inutil,
algo que ndo presta. Aquilo que é visto como nojento aos olhos de uma visdo religiosa se
torna o “sagrado” da magia e, nesse sentido, a magia viria a cruzar regides desconhecidas e
subalternas de saberes, do mesmo modo que 0 corpo se inscreveria nesse cruzamento: formas

inapropriaveis, acidentais, nojentas.

O paradigma da contemplacéo encontra uma analogia entre o uso do corpo e (b) 0 uso
da lingua nos gestos daqueles que falam como o seu elemento inapropriavel. Quando brota, a
voz extrai forca do comportamento gestual (DETIENNE, 2013). Por um lado, a lingua é
aquilo que vem do exterior ao sujeito, que ele adquire por meio de transmissdo e de um
aprendizado muitas vezes penoso para 0 uso comum com outros homens. Por outro lado, a
lingua encontra a sua singularidade pelos processos desviantes que existem nos gestos
desconhecidos como lapsus, balbucios, improvisos, esquecimentos e nas afasias inerentes a
cada um de n6s. Embora a lingua seja apropriavel para o uso comum entre os individuos, cada
um faz dela objeto de sua singularidade mediante a sua estranheza, o que a torna
inapropriavel. No uso da lingua cada um torna estranho e singular aquilo que deve ser

pontualmente partilhado entre os sujeitos da fala.

O estilo e a maneira como utilizamos a lingua registram uma exigéncia inversa de
expropriacdo e ndo pertencimento a ela. Tomo como exemplo o gesto do poeta, que tem por
tarefa apropriar-se da lingua para dela se expropriar. O ato poético apresenta-se, assim, Como
0 gesto bipolar de tornar estranho aquilo que deve ser pontualmente apropriado. Agamben
pontua a diferenga entre estilo e maneira na lingua: “O estilo é uma apropriagdo
desapropriante (uma negligéncia sublime, um esquecer-se no proprio), enquanto a maneira €
uma desapropriacao apropriante (um pressentir-se ou um recordar-se no improprio)” (2017a,
p. 111).



109

A lingua, nos termos do uso, indica o campo de tenséo entre as polaridades de estilo e
maneira ndo apenas da obra enquanto objeto da criacdo poética, mas implica a abertura para o
poeta se constituir diferente daquilo que era em seu ato de criagdo. Por um lado, apropriacao e
habito de certa tradicdo; por outro, perda e expropriacdo ndo apenas da lingua, mas de si
mesmo. Usar a lingua significa habitar entre a patria e o exilio. Habitar “significara estar em
relacdo de uso intensa com algo a ponto de poder perder-se e esquecer-se nela, a ponto de

constitui-la como inapropriavel” (AGAMBEN, 2017a, p. 111, italico do autor).

A poesia encontra uma ressonancia profunda & magia com o seu ato de criacdo pela
lingua. Nesses termos, poeta e mago ndo sdo quem possuem a poténcia do uso da lingua e por
isso decidem colocé-la em ato, mas sim aqueles que estdo a mercé da impoténcia (adynamia)
da escrita e do ato méagico, que sdo duas formas-de-vida habituais e inapropriaveis. No uso,
poténcia ndo € um estagio anterior ao ato, mas apenas o contato com ele. Ter poténcia na
escrita e na magia € tomar contato com a propria impoténcia que as volteia, que € a poténcia
de ndo em sua ndo-relacdo com o ato. (AGAMBEN, 20173, p. 308).

Por fim, (c) a paisagem € o terceiro exemplo do inapropriavel no paradigma da
contemplacdo. A paisagem, para Agamben (2017a), é a forma eminente do uso a medida que
retne o mundo com todos os elementos que o compdem. Ela escapa a uma definicdo
conceitual porque na paisagem o dispositivo da compreensao € desativado, ou seja, aquele que
contempla a paisagem ndo a visa explicar, mas apenas medita naquilo que esta dentro e fora
dele a0 mesmo tempo. A paisagem nunca serd objeto de posse do homem porque ja é uso de
si e uso do mundo concomitantemente. 1Sso permite que 0 uso de si na paisagem se constitua
em uso comum do mundo porgue ele nunca pode se converter em uma propriedade e por isso
o ser em estado de paisagem € tornado inoperoso, “ndo ¢ animal nem humano, quem
contempla a paisagem ¢ apenas paisagem” (AGAMBEN, 2017a, p. 115). Decorrente disso, a
contemplacdo torna-se uma relacdo epistemologicamente neutra a medida que ela ndo anseia

pela vontade de saber.

Esse inapropridvel que habita a contemplacdo enquanto paradigma do uso de si
permeia também certa zona de ndo conhecimento que se encontra no cuidado de si. Certa
zona de ndo conhecimento atravessa tanto a magia, como a filosofia. Pensar uso e cuidado de
si irmanados implica incorrer em um tipo de espiritualidade que modifica radicalmente a
maneira como concebemos a dimensdo epistemoldgica pela qual se ancorou a tradicéo

académica filosofica porque, como torna visivel Alexandre Simdo de Freitas, “permite
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articular uma critica radical ao privilégio epistemoldgico dado as relagdes entre sujeito e
verdade, configurando-se como uma questdo carregada de consequéncias também para a

reflexao pedagogica” (2014, p. 126).

A nocdo de espiritualidade percorrida entre os campos do uso magico e do cuidado
filoséfico é transversal ao saber como algo positivo para a construcdo do sujeito. Essa forma
de subjetivacdo aposta no sujeito que aprende quando se relaciona em face dos elementos
misteriosos, desconhecidos e imprevisiveis da vida, 0 que o motiva a se criar como poténcia
artistica. O que conduziria a alma e o corpo para seus aprendizados ndo seriam o0s saberes e as
teorias que acumulam, mas sim os gestos de atencdo em face de si, das relacdes e do mundo
habitado. Seguindo esse pensamento, parece existir certa dimensdo esotérica e exotérica que
cruzam uso e cuidado de si, aproximando-as enquanto estilos singulares de habitar o mundo,

experiéncias de respiro em face da morte.

Entre o esoterismo e exoterismo

Foucault vai ao esoterismo movido pela experiéncia de pensamento em face da morte.
Mais particularmente, ele nutre um interesse especial pela obra e morte de Raymond Roussel,
escritor surrealista que teria encontrado um estilo de escrita que circulava entre o duplo oculto
do visivel e o duplo visivel do oculto (FOUCAULT, 2009). Pouco antes de seu suicidio,
Roussel revela que as suas narrativas guardavam uma relacéo direta com certo encantamento,
que era seu proprio modo de vida, cultivado entre a loucura e o esoterismo. Isso leva Foucault
a escrever que

A morte pertence a cerimdnia do segredo, que ela era um limiar preparado
para ele, sua solene conclusdo (...). A morte revelaria que ha um segredo,
mostrando ndo o que ele esconde, mas 0 que o torna opaco e impenetravel; e
gue ela guardaria o segredo revelando que ele é secreto, dando-lhe epiteto,
mantendo-o substantivo (FOUCAULT, 2009, p. 5).

No olhar de Foucault, € justamente essa proximidade com a morte que permite ao
espirito se conectar ao “vestigio que essa existéncia pode deixar e deixard na lembranga dos
outros depois de sua morte, essa maneira de ser, esse aspecto, esse vestigio formam um objeto
de preocupacao estética” (FOUCAULT, 2011b, p. 141).
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Essa arte de viver mostra-nos que existe uma relacdo direta entre esoterismo e cuidado
de si. Para Agambem (2015), o esoterismo ndo pode ser reduzido ao misticismo se
compreendemos por mistico aquele que se abandona a uma forca que o afeta até aniquilar a
sua vontade; ndo é da ordem de uma transcendéncia como negacdo dessa vida que falo aqui.
Pelo contrario, o esoterismo do cuidado de si reconhece o pano de fundo em deslocamento da
vida e faz disso a sua vontade para servir-se dela “como elemento privilegiado de um ritual
inicidtico de criagdo poética” (AGAMBEN, 2015, p. 104).

A ritualizacdo nessa forma esotérica de uso e cuidado se assemelharia a uma espécie
de “teatro espiritual” para o estabelecimento do contato com o deus imanente que habita a
cada ente. Dessa maneira, 0 esoterismo no uso e cuidado de si esta longe de ser um conjunto
de crengas, mas seria o reconhecimento de modalidades de ndo conhecimento que permeiam a
condicdo ontoldgica do homem e a ele propGe sua propria existéncia como poténcia criadora

em face daquilo que ndo conhece sobre si, sobre o outro e sobre o mundo.

Ao reconhecer a vida desde a sua tensao esotérica, tomamos contato com o ndcleo de
ndo conhecimento que a permeia, 0 que permite a cada ente a elaboracdo de uma estratégia
existencial singular:

O modo como o sujeito do conhecimento e o sujeito falante se mantém em
relacdo com a sua zona de ndo conhecimento e a estratégia através da qual
vive e elabora o seu segredo — cuida de si, no sentido de Foucault —
determinam a condigdo de sobriedade de seu conhecimento (AGAMBEN,
2015, p. 105).

E possivel pensar com Agamben, a partir dessa passagem, que o cuidado se realiza
guando o homem se defronta com os limites de sua inteligibilidade. Os mistérios sao

imanentes ao ente e a vida enquanto poténcia criadora.

Os mistérios sdo necessarios para que o sujeito interiorize em si certa resisténcia, que é
“a batalha dentro de si mesmo contra suas proprias falhas” (BUTLER, 2015, p. 161). Os
mistérios do individuo singular, suas zonas de estranhezas e acidentes, sdo mitos e ritos
exatamente como eram os dos povos antigos (HOLDERLIN apud JESI apud AGAMBEN,
2015, p. 101), porque hd uma dimensdo singular e comum que atravessa a zona de nado
conhecimento no uso e no cuidado de si. Dito em outros termos, cuidamos de nos porque
intuimos que certa impermanéncia e catastrofe nos atravessam enquanto sujeito-alma e

enquanto povo. Vida e morte se entrelacam e o cuidado habita essa penumbra formada entre o
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conhecimento e 0 ndo conhecimento, a consciéncia e o inconsciente, dia e noite, vida e morte

da alma.

Foucault leva a sério os mistérios da alma de cada sujeito porque ele se posiciona
veementemente “contra formas de ética que entregam o sujeito a uma preocupacgao infinita e
autorrecriminadora da psique considerada interna e tinica” (BUTLER, 2015, p. 142), como ¢ o
caso da confissdo cristd ou da psicanalise. E no sentido de preservar certos “mistérios” da
psique considerada interna e Unica que ele desaloja o sujeito como fundamento da ética para
reformuld-lo como problema para a é€tica, ou seja, de como as condutas e formas de
governamentalidade guiaram racionalmente o ente humano, reduzindo-o a condicéo de sujeito

do saber.

Quem nos provoca a pensar acerca dos limites intelectuais em nosso acesso a verdade
é Judith Butler porque percebe que a ética do cuidado de si estabelece um fora da dimensao
tedrica, a medida que s6 ocorre quando o sujeito reconhece os limites do conhecimento de si
(BUTLER, 2015, p. 32). Nas proprias palavras da autora, “com a ajuda da autocritica de
Michel Foucault, talvez seja possivel mostrar que a questdo da ética surge precisamente nos
limites de nossos esquemas de inteligibilidade” (2015, p. 34). Em suma, esse enunciado vem
reconhecer que na vida 0s momentos em que mais nos arriscamos sao justamente aqueles em
que menos certezas trazemos, “quando aquilo que nos forma diverge do que estd diante de
nos, quando nossa disposicao para nos desfazer em relacdo aos outros constitui nossa chance
de nos tornarmos humanos” (BUTLER, 2015, p. 171).

Com esse pensamento € possivel estabelecer ao menos duas disposicbes que
interessam a esta tese. A primeira delas € que qualquer “esquema de inteligibilidade” cobra
um preco para que o sujeito se constitua em determinado regime discursivo, isto ¢, “as formas
de racionalidade pelas quais nos tornamos inteligiveis, pelos quais nos conhecemos e nos
oferecemos aos outros, estabelecem-se historicamente a um pre¢o” (BUTLER, 2015, p. 155),
que é a propria suspensdo de uma relacdo critica com o regime de verdade em que se vive.
Qualquer relacao estabelecida com um regime de verdade sera a0 mesmo tempo uma relacéo
estabelecida consigo mesmo, pois sdo tais regimes que ditam quais serdo as subjetivacoes
reconheciveis e ndo reconheciveis (BUTLER, 2015, p. 35). Por exemplo, que preco cada um
de nds tem pago para viver dentro desse regime politico que foi nomeado democrético, ou
ainda nas relagdes com os outros constituidas dentro de um regime nomeado cidade, ou ainda

sob a estrutura de saber pela qual se confinou a universidade, etc?
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Segundo e principalmente, o conjunto de conhecimentos intelectuais pouco nos auxilia
na pratica do uso e do cuidado de si, porque ndo existe teoria geral do ser humano que possa
se adequar as formas de experiéncias existentes daquilo que implica se ocupar e se usar. N&o a
toa uso e cuidado foram banidos da histéria da racionalidade justamente porque ndo parecem
se constituir dentro de um regime de verdade que tome por centro o humano, a razéo e a
consciéncia. Com isso ndo afirmo que devemos desprezar as técnicas que constituem a nossa
formacéo, ou ainda que o cuidado e 0 uso pertencem ao mero irracionalismo ou ndo possam
ser tratados desde uma perspectiva tedrica (BUTLER, 2015, p. 151), mas sim que eles se
inscrevem no campo da propria vida e a complexidade de uma forma de vida ndo permite se

enquadrar no ambito do pronunciével pelo discurso cientifico e pela prdpria linguagem.

No paradigma do uso e do cuidado, o conhecimento em sua forma de articulagéo
racional e consciente ndo seria a categoria transcendental pela qual confere a humanidade ao
humano, mas seria 0 seu problema mesmo. A humanidade do homem ndo consistiria em ser
racional, mas ao tomar contato justamente com aquilo que ndo podemos acessar por nossa
ordem intelectiva e esclarecida. A filosofia enquanto modo de vida que convoca para 0 uso
magico de si emerge justamente quando estamos despertos para perceber a nossa finitude e
condicdo acidental. Nessa impermanéncia sentimos como nossa compreensdao humana de
consciéncia e de liberdade é restrita, assim como o € a de manifestacfes de vida de entes que
nos circundam e com isso tomamos nota de que as zonas de ndo conhecimento que nos
habitam sdo comuns também a outras formas de vida. O outro de mim e o outro que esta fora
de mim encontram os seus aprendizados nos acontecimentos semelhantes e desconhecidos
gue me e nos sdo préprios. Nesses termos, a espiritualidade parece ser também esse ponto de

encontro entre a experiéncia interior e exterior que em nos faz morada.

Com isso quero dizer que os processos de subjetivacdo s6 ocorrem dentro de um
horizonte histérico, socialmente definido e na relacdo com os outros. Se, por um lado, ndo sou
obrigado a adotar determinadas formas estabelecidas enquanto me formo sujeito ou a seguir
convencoes estabelecidas na relagdo comigo mesmo, por outro, encontrar-me-ei circunscrito
a, a0 menos, um tipo de sociabilidade em qualquer uma dessas relacGes possiveis. A
implicacdo disso é que s6 podemos pensar a relacdo consigo mesmo dentro de uma esfera
social e publica, porque € quando me desfaco pelo outro que eu ganho a oportunidade de me
movimentar e interpelar a mim mesmo em outro lugar e assim abandono o meu “eu”

autossuficiente como um tipo de posse.
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A zona intermediéria entre 0 si e 0 outro - entre aquilo que posso chamar “eu” ¢ a
alteridade que me constitui - tece a passagem esotérica do uso e do cuidado de si para a sua
dimensdo exotérica. Enquanto o esotérico ecoa a verdade que trazemos em nosso intimo e
constitui a singularidade de nossa subjetividade, o exotérico implica ao proprio si assumir
uma forma publica de aparicdo, 0 que convoca a coragem da verdade para se enunciar

defronte aos regimes de verdades que o constituem.

No exoterismo, uso e cuidado voltam a se encontrar. Foucault recoloca ambos quando
vem falar do desprendimento de si nas praticas sadomasoquistas. O sadomasoquista configura
uma estrutura de subjetivacdo que permite ao sujeito se desprender de seu “eu constitutivo”,
porque sente prazer enquanto € usado e pode se tornar outra coisa diferente de sua identidade,
mesmo que momentaneamente. O ativo sente atracdo por sua condigdo de passividade e vice-
versa. Nas praticas sadomasoquistas o cuidado de si “da lugar a um desapossamento ¢ a um
abandono de si, fazendo que ele volte a confundir-se com o uso” (AGAMBEN, 2017a, p. 55)

como duas zonas que articulam o desprendimento de si.

A dimensdo exotérica do cuidado de si consiste em certa forma de desapossamento do
ente para se tornar diferente daquilo que era e esse processo acompanhara todo o seu curso
vital. Ndo se trata de uma mera performance, inscrita sob a maneira como me apresento aos
outros, pois ndao falamos aqui de uma adequacdo do sujeito a determinada verdade que lhe é
externa, ainda que certa performance possa ocorrer mediante o processo da subjetivacdo. O
exoterismo convoca-nos ao movimento vis-a-vis entre 0 eu e 0 outro, 0 outro e 0 eu: ao
inquirir objetivamente sobre como devo tratar o outro, estou subjetivamente me colocando a

questao sobre como eu mesmo estou me tratando.

E por isso que, na visdo de Butler, o desapossamento do sujeito s6 pode ocorrer
enquanto um movimento éx-tatico que convoca 0 si-mesmo para se relacionar com o outro,
externo e inseparavel de mim:

SO me torno esse si-mesmo por meio de um movimento ex-tatico, que me
retira de mim mesma e me coloca uma esfera em que sou desapossada de
mim mesma e constituida como sujeito a0 mesmo tempo (2015, p. 147 -
148).

Ndo ha quaisquer garantias ou retornos no desapossamento de si. O sujeito que

desapareceu, que se destruiu como corpo e existéncia real para dar lugar a um outro de si-
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mesmo s6 o fez porque reconheceu que 0S Seus encontros com 0S outros tornaram a

impermanéncia dentro de si impossivel.

A dimensdo exotérica do cuidado de si é extatica, pois sabe que ndo ha transformacéo
possivel do sujeito se ndo incorrer por zonas fora de si mesmo, quer seja por estados alterados
de consciéncia, quer seja pelos proprios afetos, ambas formas de relagdes que convocam o
encontro do outro consigo — o outro de si com o outro fora de si. Da mesma maneira que a
exterioridade habita todo um espaco de normatizacGes, ela também abre frestas para que meu
si possa se interpelar com e pelo si e o outro do outro. Ndo podemos existir sem interpelar o
outro e sermos interpelados por ele, “sem o ‘tu’, minha prdpria narrativa torna-se impossivel”

(BUTLER, 2015, p. 46).

As dimensdes esotérica e exotérica dos usos e cuidados de si trazem um tipo de
reflexdo em torno da alma que tem sido motivo de siléncio por parte dos comentadores. Tal
invisibilidade existe porque a problematica acerca da alma gira em torno de uma figura
enigmatica, fugidia e perturbadora para todos nés: o daimon, que Foucault torna visivel em
Socrates. O daimon entremeia uma relacdo consigo mesmo que cruza a dimensdo ética com
préaticas do cuidado de si em suas implicacbes politicas com a parresia porque convoca 0
mistério extatico da alma para experimentar o outro de si mesmo. Nesse sentido, 0 daimon
nos conduz para um tipo de espiritualidade que ndo luta contra os estados excepcionais e
inspirados do animo, mantendo-os banidos dos registros da meditacdo filosofica, mas que se
constitui justamente nos mdaltiplos extravios da razdo e por isso coloca em jogo uma
reviravolta e uma emergéncia na reflexdo proto-antropoldgica ocidental (FREITAS, 2014, p.
133).

2.3 Socrates, mestre infame do cuidado de si

Quando vocé quer preparar

Um remédio salutar

P&e um cadinho de raio de Sol

E um pouquinho da luz do luar

E tem que mexer, tem que misturar

Um pouquinho de raio de Sol

E um cadinho da luz do luar (...)

(A Temperanca - Maria Lalla Cy Aché*)

*¢ Conferir a cangdo em: https://www.youtube.com/watch?v=EwTBQr4Suws.
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Foucault procurou mostrar-nos na primeira aula de A hermenéutica do sujeito que
Sécrates é uma espécie de mestre originario do cuidado de si. Percorrendo a Apologia, ele
identifica que “Socrates apresenta-se como aquele que, essencialmente, fundamental e
originariamente, tem por funcdo, oficio e encargo incitar os outros a se ocuparem consigo
mesmos, a terem cuidado consigo e a ndo descurarem de si”’ (2010, p. 6) durante toda a vida.
Teco, nessa se¢do, um movimento relacionado e ao mesmo tempo diferente do que pdde nos

conferir o pensador francés.

Se Foucault fez todo o esforco para nos mostrar a face parresiasta de Socrates, utilizo-
me das brechas deixadas por seus Ultimos cursos a fim de promover um giro em face de seu
proprio pensamento. Tal movimento ndo implica necessariamente criticar ou tomar
distanciamento do pensamento foucaultiano, como poderia supor o procedimento dialético,
mas sim perspectivar o que teria permanecido as sombras da prépria parresia e do cuidado de

si pensando com e para além de Foucault.

Embora ndo me descole de Sécrates enquanto mestre do cuidado, evocarei nele certa
gestualidade infame em face do racionalismo filosofico. A infamia pode ser tomada como o
oposto da fama, uma vida anénima e nada exemplar que s6 se manifesta quando se bate contra
o poder. Em particular, confiro visibilidade nesta tese a certa face demoniaca e visionaria do
fildsofo, que aproxima a critica filoséfica ao exercicio do cuidado de si evocado pelos sonhos
e pela experiéncia daimoniaca. “Socrates havia levado a intuigdo irracional bastante a sério,
fosse ela expressa em sonhos, pela voz interna de um daemonium, ou pela Ptia” (DODDS,
2002, p. 218).

O gesto infame originario de nosso personagem € justamente o declinio a
representacdo da mestria, o que implica em também mostrar os limites da linguagem
filosofica. Ironia ou ndo, Socrates gosta de ser tomado por um andarilho e homem de rua que
recusa terminantemente a ser considerado um pedagogo que tem um sistema de ensino a
transmitir e por isso 0 uso de seu discurso incorre por outras vias, como lembra Alcebiades no
Banquete:

A quem quisesse ouvir os discursos de SOcrates pareciam eles inteiramente
ridiculos a primeira vez: tais sdo os nomes e frases de que por fora se
revestem eles, como de um apelo de satiro insolente! Pois ele fala de bestas
de carga, de ferreiro, de sapateiros, de correeiros, e sempre parece com as
mesmas palavras dizer as mesmas coisas, a ponto de qualquer inexperiente
ou imbecil zombar de seus discursos (PLATAO, 1972, p. 58, 221¢).
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Ao contrario dos grandes oradores e sofistas gregos, ocupados na producdo de belos
discursos para impressionar a assembleia e ganhar a adesdo da maioria, Socrates vem mostrar
gue nunca compreenderemos 0 que € a justica ou 0 amor se ndo nos dispusermos a viver de

maneira justa ou amorosa.

Sécrates é um paradigma®’ para a filosofia ocidental, porque de sua vida emana algo
de ambiguo e paradoxal frente aos caminhos filosoficos pelos quais estamos habituados a
trilhar contemporaneamente. “Socrates ndo tem um sistema para ensinar. Sua filosofia ¢
inteiramente exercicio espiritual, novo modo de vida, reflexdo ativa, consciéncia viva”
(HADOT, 2012, p. 25). A vida de Sdcrates vem nos mostrar que a filosofia é um tipo de
relagdo com a verdade sob a forma de exame de si que exige coragem para ser exercitada

desde o inicio da vida até depois da morte.

Aprendemos com Socrates que o cuidado consigo ndo se situa na aparéncia ou no
ornamento, mas sim na postura de vida que encontra a sabedoria pela simplicidade exercitada
em face daquilo que verdadeira e livremente se é. Nesses termos, cada psique traz uma missao
a cumprir e a critica filoséfica ancora-se pela via do cuidado consigo, com 0s outros e com a
comunidade. “Essa funcdo critica da filosofia decorre, até certo ponto, do imperativo
socratico: ‘Ocupa-te de ti mesmo’, ou seja: ‘constitua-te livremente, pelo dominio [e pelo
cuidado] de ti mesmo’” [1984] (FOUCAULT, 2006a, p. 287). A questdo ¢ que o cuidado
pensado dessa maneira encontra 0 seu ponto de subjetivacdo no uso magico, uma vez que o
modo de vida filoséfico socratico se articula a outras formas de se relacionar com o real.
“Socrates compde elementos que sdo da ordem da profecia, da sabedoria, do ensino e da

parresia. Socrates ¢ o parresiasta” (FOUCAULT, 201 1a, p. 26) por exceléncia.

" Sécrates mobilizado como paradigma cumpre uma dupla fungdo. Primeiro, ele é um personagem limiar, de
passagem, entre dois regimes de verdade distintos, o arcaico e o ilustrado, operando simultaneamente em uma
cronologia préxima na Grécia antiga, algo que enfocarei melhor posteriormente. Segundo, é mobilizado também
como exemplo e forma de vida. Nesse sentido, aproximo-me do uso que Platdo parece fazer de Socrates: é
simultaneamente imagem e modelo. Ele toma Sécrates como imagem e modelo ético e politico de criacéo pelo
exemplo. Da mesma maneira que Sdcrates se fez belo porque praticou a sua vida a luz da justica e da verdade,
deixa a semente para que nos também busquemos criar a nossa vida & imagem da justica que plantou. E o
modelo o qual a nossa imagem espelha. O exemplo de Sécrates conduz-nos a pensar a diferenca entre modelo e
regra. Muito embora a singularidade da vida de Sécrates possa nos servir de exemplo, ndo podemos fazer dela
uma regra valida igual e perfeitamente para a nossa prépria vida. Um paradigma como imagem e modelo ndo
reflete o espelho de Narciso, tampouco pode ser a mera imitacdo sobre a vida do outro. Pelo contrério, cabe a
cada um de no6s, dentro da singularidade de nossas existéncias, exercitarmo-nos como exemplo ético e politico
particular, criados desde a nossa pratica de vida. Como tal, o paradigma produz repeticdo desde a sua imagem e
modelo, isto é, o gesto da singularidade reverbera como repeti¢ao para que outros o sigam.
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A especificidade de minha leitura é mobilizar Socrates como o gesto da penumbra
entre filosofia e magia quando ambos os paradigmas fundiam-se na Grécia Antiga: por um
lado, o aspecto “luminoso” do pensador grego, figura originaria do humanismo e da ilustragao
filosofica na cidade emergente; por outro, o seu aspecto “sombrio”, oniromante resistente do
mundo arcaico que se cruza contra o poder a medida que é acusado duplamente pela
democracia grega de “corromper os jovens € a nao crer nos deuses em que a cidade cré, mas
em coisas numinosas diferentes, novas” (PLATAO, 2019, p. 78). Foi a influéncia sobre os

jovens atenienses, atrelada a sua crenga a essas ‘coisas numinosas’ que o levou a morte.

A ‘corrupgdo da juventude’ encontra-Se intimamente atrelada a sua misséo do cuidado
de si: “como ensinar a virtude e como dar aos jovens as qualidades e os conhecimentos
necessarios, seja para viver, seja também para governar direito a cidade?” (FOUCAULT,
2011a, p. 27). Um elemento central a destacar nessa missdo do cuidado é que ela fora
designada a Sécrates pelo deus, diversas vezes evocado na Apologia: “tendo corrido o risco de
morrer, agora, ao contrario, com o deus a me posicionar, conforme pensei e supus — que devo
viver filosofando e inspecionando a mim mesmo e aos outros” (PLATAO, 2019, p. 87, 28e).

Temos assim a filosofia como a misséo do cuidado de si incumbida pelo deus.

Caso fosse privado da missdo divina, Socrates preferiria a morte, como ele mesmo

argumenta hipoteticamente para seus acusadores na Apologia:

Se vocés, diante disso, me dissessem: ‘Socrates, agora nao obedecemos
Anito [autor da acusacdo] e o liberamos, mas com esta condi¢do, de vocé
ndo filosofar mais nem passar seu tempo se dedicando a essa investigag&o.
Se vocé for pego a fazer ainda isso, morrera’; se vocés portanto me
liberassem, como eu disse, nessas condigdes, eu lhes diria:

‘Vardes atenienses, eu os saido e amo, mas obedecerei antes ao deus que a
VOCés e, enquanto respirar e tiver condigdes, receio nao parar de filosofar e a
vocés advertir e mostrar (a qualquer um de vocés que eu sempre encontrar),
falando daquele jeito a que estou habituado — ‘melhor dos homens, vocé,
sendo um ateniense, da maior e mais reputada cidade em sabedoria e forga,
ndo sente vergonha de militar em favor do dinheiro (a fim de possuir 0
maximo possivel), e da fama e da honra, mas em favor da reflexdo, da
verdade e da alma (a fim de ser a melhor possivel) ndo militar nem se
preocupar? (PLATAO, 2019, p. 89, 29d e e, colchete meu).

Socrates é enfatico ao mencionar que obedecera antes ao deus que o incumbiu de sua

missao filosofica do cuidado do que aos vardes atenienses.

Vale lembrar que ele recebeu essa incumbéncia da profecia inspirada pelo oraculo de
Delfos,
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Lembrem-se: de quem ele recebeu sua funcdo de parresiasta, sua misséo de
ir interpelar as pessoas, puxa-las pela manga e dizer ‘cuide um pouco de si
mesmo’? Do deus de Delfos e da instancia profética que deu esse veredicto.
Quando foram Ihe perguntar qual era o mais sabio dos homens da Grécia, ele
respondeu: é Sécrates. E foi para honrar essa profecia, para honrar também o
deus de Delfos formulando o principio ‘conhece-te a ti mesmo’, que
Socrates iniciou sua missdo. Sua funcdo de parresiasta ndo € portanto
estranha a certa relagdo com essa funcdo profética, de que ele no entanto se
distingue (FOUCAULT, 2011a, p. 26).

O movimento parresiasta em face da profecia flerta com uma verdade paradoxal:
Socrates honra a profecia inspirada por Delfos a medida que ndo espera passivamente que ela
se cumpra, tampouco procura decifrar e adivinhar o que o deus disse (FOUCAULT, 2011a, p.
71), mas sim a investiga colocando em xeque sua propria vida: De que maneira sou eu 0
homem mais sabio de Atenas, como mencionou o oraculo? Nesse sentido, trata-se também de
empreender uma plané (busca) que visa a examinar a propria verdade oracular, para saber se a

profecia pode efetivamente se tornar indiscutivel (FOUCAULT, 2011a, p. 72).

O critério utilizado por Socrates para por a prova a profecia em sua missdo de cuidado
é certamente estranho para nossas estruturas contemporaneas de pensamento: trata-se da
meditacdo sobre certos sinais enviados pelo deus: “o deus tem determinado fazer, a partir das
adivinhagOes e dos sonhos — e por todos 0s meios com 0s quais qualquer outra providéncia
divina alguma vez também determinou a um homem fazer o que quer que seja” (PLATAO,
2019, p. 95, 33c). Tal gesto de observacdo sobre as adivinhagbes e 0s sonhos como sinais
enviados pelo deus vincula Socrates a sua crenga sobre “coisas numinosas”, segunda parte da

acusacdo de Anito.

O nume (daimon) é uma voz que sabia mais do que ele (DODDS, 2002, p. 186).
Realizarei a anarqueologia do daimon posteriormente nessa tese, mas a observacgao principal a
ser feita agora € que a sua proveniéncia ocidental advém da poesia arcaica com Homero e
pode ser anotado pelo sindnimo de deus. Posteriormente, o termo passou a designar
divindades menores - “filhos bastardos dos deuses, nascidos de ninfas ou de outras maes
quaisquer [como eros]” (PLATAO, 2019, p. 85, 27d, colchete meu) - poderes magicos e
sobrenaturais pouco especificados (DODDS, 2002).

As “coisas numinosas” nas quais Socrates € acusado de crer nos remetem para a

propria experiéncia daimoniaca.
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Isso nos leva a discussao de um problema posterior, a saber, o que era aquele
daimonion misterioso de Sécrates? Em primeiro lugar, sabemos por
intermédio de Xenofonte que era um semainein, uma ‘indica¢do’; outros —
Platdo inclusive — descreveram-no como uma phoné (voz); ele também foi
chamado de um sinal divino (semeion), e ocasionalmente de um som (echo).
Plutarco cita a teoria de um certo Terpsion, segundo a qual era um ‘espirro’,
da propria pessoa ou de outra, a partir do qual Socrates era evidentemente
capaz de ler um sinal méntico (VON FRANZ, 2011, p. 76).

Socrates era capaz de ler o sinal mantico do seu daimon apenas por um espirro, iSso
porque o daimon faz do corpo um de seus instrumentos de comunicacdo (DODDS, 2002, p.
187). Nesse sentido, Sécrates vem a ser ndo apenas um filésofo parresiasta ocupado com a
educacdo dos mais jovens, mas também um pharmakos, mago infame a ser expulso da
cidade®®. Socrates sabe bem que o discurso é um pharmakon, pois com ele se lancam

sortilégios que invadem a alma e podem curar ou amaldicoar, dependendo da dose®.

*8 \/on Franz resgata a expulsio do pharmakoi (mago, feiticeiro) como um ritual de purificacéo que correspondia
ao bode expiatério judeu e fora muito presente no mundo grego arcaico. “Tais vitimas eram chamadas de
pharmakoi, de pharmakon (‘remédio’) porque elas curavam a cidade (purificavam-na do pecado). Mais para o
fim do século V, o costume de sacrificar pessoas parou de existir na Grécia, e os pharmakoi eram apenas
amaldigoados, mas ndo eram mortos. E realmente curioso lembrar que Socrates era famoso por sua feiura, e que
os historiadores, apesar de bastante esquecidos da analogia tradicional, muitas vezes ressaltaram com o objetivo
de encontrar um bode expiatorio, para dar ao povo de Atenas, que estava agitado e insatisfeito ap6s o resultado
infeliz da Guerra do Peloponeso, algo impactante, como uma diversdo — uma espécie de para-raios (...) Socrates
indubitavelmente nasceu um pharmakos. Segundo a lenda, o protétipo dessas pessoas que eram sacrificadas era
um homem chamado Pharmakos, um inimigo de Aquiles, que foi apedrejado pelo Gltimo por profanar um
templo” (2011, p. 66 e 67). E curioso pensarmos que Platio ndo comparece aos ultimos momentos do mestre.
Sabemos que o argumento geral é de que estava doente, mas Dodds confere-nos uma indicagao curiosa: “Platao
deixa claro que as pessoas realmente tinham medo desta agressao por magia, e prescrevia severas punicdes legais
contra isso (no caso de magos profissionais ele prescrevia a pena de morte)” (2002, p. 196). Se a afirmagéo de
Dodds for verdadeiro, seria no minimo curioso um discipulo que se opfe a magia profissional comparecer nos
Gltimos momentos do pharmakeus Socrates. Por fim, Dodds também indica que “Soécrates, que poderia ter (...)
pedido uma sentenca de expulsdo da cidade, escolheu ficar e beber a cicuta. (...) Quantos cidaddos obscuros
podem ter sofrido por suas opinides é algo que ndo sabemos. Mas 0 que possuimos basta para provar que a
grande idade do lluminismo grego foi também, como nossos proprios tempos, uma idade de perseguicdo — com
estudiosos sendo banidos, obscurecimento do pensamento e até mesmo (se acreditarmos na tradi¢do a respeito de
Protagoras) queima de livros” (2002, p. 191).

* Vale lembrar que no O banquete Sdcrates recebe duas acusacdes de ser um feiticeiro que lanca sortilégios pelo
discurso. Primeiro, Agatdo acusa Sécrates de querer enfeiticd-lo: “Enfeiticar é o que me queres, 6 Socrates,
disse-lhe Agatdo, a fim de que eu me alvoroce com a ideia de que o publico estd em grande expectativa de que
eu va falar bem” (PLATAO, 1973, p. 32, 194a). E, mais impiedosamente, Alcebiades acusa Sdcrates de um
mago que opera o logos sem instrumento, causando possessdes pela voz, quando compara o seu discurso ao
satiro Marsias, que utilizava a flauta para o encantamento. Diz Alcebiades: “Afirmo eu entdo que ele ¢ muito
semelhante a esses silenos (...). ele se assemelha ao satiro Marsias (...) e muito mais maravilhoso que o satiro.
Este, pelo menos, era através de instrumentos que, com o poder de sua boca, encantava 0s homens como ainda
agora o0 que toca as suas melodias (...) que nos fazem possessos [em estado de possessdo] e revelam os que
sentem falta dos deuses e das iniciagdes, porque sdo divinas. Tu, porém, dele diferes apenas nesse pequeno
ponto, que sem instrumentos, com simples palavras, fazes o mesmo. (...) Eu pelo menos, senhores, se ndo fosse
de todo parecer que estou embriagado, eu vos contaria, sob juramento, o que é que eu sofri sob o efeito dos
discursos deste homem, e sofro ainda agora” (PLATAO, 1973, p. 52, 215 c d, colchetes meu).
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N&o de modo fortuito o daimon é peca-chave na Apologia, pois vem confirmar a
Sécrates tanto que a morte em si ndo era um mal, como que o seu modo de vida ndo fora um
equivoco. Sabemos bem que o daimon socréatico aparece quando o filésofo grego corre perigo,
como ao ocupar a tribuna politica, ou até mesmo quando parece estar em desacordo com a sua
missdo de alma. O daimon € essa interdicdo que ocorre pela negativa, uma voz dissuasiva e
ndo discursiva e persuasiva, portanto:

E que ele ouviu certa voz familiar, divina ou demdnica, que, de tempo em
tempo, se faz ouvir dentro dele e a ele, voz que nunca lhe prescreve algo
positivo, que nunca lhe diz o que deve fazer, [mas] de tempo em tempo se
faz ouvir para o impedir de consumar uma coisa que ele estava a ponto de
fazer ou que poderia fazer (FOUCAULT, 2011a, p. 66).

Ja no momento de sua defesa, a voz divina ndo opera.

A minha habitual voz divinat6ria, numinosa, era antes a toda hora sempre
muito assidua e se opunha mesmo nas coisas muito pequenas, caso eu
estivesse prestes a realizar algo incorreto; mas agora acaba de se passar
comigo (conforme vocés mesmos estdo vendo) aquilo que qualquer um
pensaria — e se cré — ser 0 mal extremo, e a mim o sinal do deus néo se opés
nem quando sai cedo de casa, nem enquanto subia aqui para o tribunal, nem
em momento algum do meu discurso, quando ia dizer algo — e, no entanto,
em outros discursos, em muitos momentos interrompeu sim minha fala no
meio! (PLATAO, 2019, p. 107, 40 a-b).

A auséncia da voz divinatoria e numinosa no ato de sua defesa possibilita confirmar
que, em lugar de a morte constituir um mal, parece mesmo constituir um bem. “Tenho uma
grande comprovacao disso: pois ndo ha como o sinal habitual ndo ter se oposto a mim; a ndo

ser que eu estivesse prestes a realizar algo bom” (PLATAO, 2019, p. 107).

Essa auséncia permite ainda a Socrates uma dupla reflexdo sobre a morte:

Morrer € uma dessas coisas: ou é como um nada e 0 morto ndo tem nenhuma
sensacdo de nada, ou (conforme se diz por ai) ocorre de ser uma
transmigragdo e uma transferéncia da alma aqui deste lugar para um outro
lugar. Se ndo ha sensagdo nenhuma, mas € como um sono em que n&o se V&,
dormindo, o sonho nenhum, que espantoso ganho a morte seria (...) Se,
portanto, a morte é isso, eu mesmo digo: € um ganho! Pois a totalidade do
tempo parece mesmo ser assim — nada mais do que uma Unica noite.

Se, por outro lado, a morte é como viajar daqui para outro lugar, e 0 que se
diz por ai é verdade — que 4 estdo todos os mortos-, que bem maior que esse
pode haver, vardes jurados? Se, chegando ao Hades, livres desses que dizem
ser jurados, vamos encontrar os jurados de verdade, os quais também
segundo se diz por la julgam — Minos, Radamante e Eaco, mais Triptolemo e
outros tantos semideuses que foram justos em suas vidas -, sera que pode ser
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banal a viagem? Para conviver com Orfeu e Museu, com Hesiodo e Homero,
guanto qualquer um de vocés ndo aceitaria pagar? Eu quero é morrer
incontaveis vezes se isso for verdade! (PLATAO, 2019, p. 184, 40c).

O Hades nédo deve ser entendido meramente como um lugar, mas também como um
estado mental perturbador e interno a cada um de nos (DODDS, 2002, p. 223). A teia
argumentativa que tece Socrates é capciosa, pois a um s6 golpe a sua reflexdo sobre a morte
sugere aos vardes jurados que agora 0 acusam injustamente terdo um dia de prestar contas aos
jurados de verdade, aqueles que foram verdadeiramente justos em suas vidas. Nesse sentido,
enfrentar a morte parece mais honroso do que viver uma vida pouco digna de ser vivida.

Prefiro muito mais morrer depois de ter me defendido desta maneira a ter
gue viver daquela (...) talvez isso ndo seja dificil, vardes: escapar da morte.
Mas da baixeza sim, muito mais dificil! Pois ‘mais forte que a morte se
move’™. E eu, por ser lerdo e mais velho, fui pego agora pela mais lerda,
enquanto meus acusadores, por serem habeis e afiados, pela mais &gil: a
vileza! E eu partirei agora condenado — por vocés — a pena de morte,
enquanto eles, condenados — pela verdade — a mesquinhez e a injustica
(PLATAO, 2019, p. 105, 38e — 39b).

Socrates vem mostrar que dom-obrigacdo filosofico do cuidado para consigo € tarefa
presente até para depois dessa vida, no outro mundo: “levar a vida inspecionando e
interrogando os de l1a como os daqui — quem dele é sabio, e quem pensa ser, mas ndo é (...) ao
menos os de 14 decerto ndo matam” (PLATAO, 2019, p. 109, 42b). Seria grosseiro se
analisdssemos a presenca desse além somente em termos de transcendéncia. Viso a mostrar,
portanto, que Socrates ndo parece tdo asceta como a ilustracdo ocidental e a transcendéncia

platdnica nos fez crer.

A farmacologia como a outra face da filosofia

O cuidado de si faz emergir a psicagogia, integracdo entre a dimensdo ascética e
erotica da espiritualidade. Sécrates é um enigma para o Ocidente, pois se trata de um asceta

que visou ao longo de sua existéncia a pratica da vida virtuosa, mas que em nada desprezou a

%0 Esse fragmento indica um dito popular da época que sugere a baixeza da alma com maior impeto do que a sua
morte. A traducdo busca recuperar a sonoridade do original.
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erdtica, o encantamento de ser “um homem bom de labia, habil em atrair a atencao dos belos
jovens” (HADOT, 2012, p. 33) ndo para os seduzir, mas sim para cultivar a atencdo ao
processo formativo deles, enquanto se tornavam sujeitos desejantes.

O éros, portanto, sera atencdo ao outro, vigilancia, devocdo, sacrificio,
eventualmente sacrificio até a propria morte (o bom soldado é aquele que
aceita morrer para que seu jovem amigo se torne, também ele, sujeito
virtuoso e bom soldado). O éros sera também um corpus de obrigacdo muito
precisas, envolvendo toda uma arte de conduzir-se, ou melhor, uma arte
complexa de conduzir-se ao conduzir o outro (FOUCAULT, 2016, p. 85).

Sécrates conduziu-se ao cultivar o campo afetivo do outro. Ascese e erética nao se
separam quando tornamos intimas magia e filosofia, pois ambas sdo praticas de cuidado que
podem ser pensadas em comunhdo, possibilitando com isso tornar visivel a confusdo ética
originaria, sobre como devem viver 0s humanos, na qual incorreu a tradicdo filoséfica na

cronologia ocidental.

Segundo Sloterdijk, essa questdo repousa sobre um duplo erro: “primeiro,
confundiram o governo das paixdes com a expulsdo dos deménios interiores, o segundo
confundiu a superacdo dos maus habitos como a iluminacdo por parte dos espiritos
superiores” (2012, p. 221, traducdo minha). Ao contrario, Sdcrates provoca-nos a pensar um
tipo de espiritualidade que, em lugar de expulsar esse demonio interior, 0 convida para seu
dialogo interno, bem como entende que certa iluminacdo da alma se dava pelo cultivo da vida

simples, no contato intensificado com a espiritualidade.

A retomada da dimensdo mégica do daimon possibilitaria escavar uma pratica arcaica
que permite aproximar o paradoxo da espiritualidade no Ocidente. De um lado, tornar-se
sujeito pela busca da verdade de si na pratica das virtudes e das asceses e, de outro, a
liberacdo erotica dos afetos como (des)apossamento de si. Nos termos do uso da magia, “ser
homem e estar possuido significa, em principio, praticamente 0 mesmo. Quem ndo tem um
daimon ndo tem uma alma que o acompanhe, o complete e 0 mova, e quem nédo tem uma alma
assim ndo existe” (SLOTERDIJK, 2012, p. 221).

Nos termos espirituais, 0 vivo € concomitantemente estar possuido e se desapossar
para habitar novos estados de consciéncia. Viver a espiritualidade é habitar o umbral entre a
consciéncia e a zona de desconhecimento que temos chamado de inconsciente e que atua em

nos, seja na penumbra do sono e do sonho, seja nos estados alterados de consciéncia
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experimentados por nossas almas através das multiplas técnicas de si proporcionadas pela
filosofia, pela arte como o teatro, a danca ou a musica, mas também pelo contato com a
vegetacdo desde a nossa alimentacdo e, com ela, e pelo uso de substéncias alteradoras de

consciéncia.

Sécrates faz questdo de andar descalgo, interditando um ou outro pelas pragas e

bosques e por isso se assemelha aos silenos e satiros.

Silenos e Satiros eram na representacdo popular deménios hibridos, metade
animais, metade humanos, que formavam o cortejo de Dioniso. Imprudentes,
bufdes, lascivos, eles constituiam o coro dos dramas satiricos, género
literdrio do qual o ‘Ciclope’ de Euripides permanece um dos raros
testemunhos. Os Silenos representavam, entdo, o ser puramente natural, a
negacdo da cultura e da civilizagdo, a bufonaria grotesca, a licenciosidade
dos instintos (HADOT, 2012, p. 9).

Dioniso é um deus da vegetagdo, que conserva 0s mistérios sexuais pelo contato com a
natureza. Sua caracterizacdo selvagem, orgiastica e andrégena faz dele um deus estrangeiro e
ndo confortavel ao pantedo grego, uma vez que encarna a figura do outro para o proprio
Ocidente (KERENY1, 1999). Dioniso une em si 0s pares de opostos entre 0 masculino e o
feminino, o selvagem e o civilizado, permitindo que essas dualidades se encontrem e com isso
escancara sombras profundas em nossa maneira binaria de nos relacionar com as profundezas
da psique. Ao contrario da dualidade, o encontro com Dioniso permite acessar as multiplas
figuras do Outro que existe em nos, tornando-nos contrérios aquilo que comumente somos,

obrigando-nos a conviver com nossa desconcertante estranheza.

Em sua tarefa gregaria, Dioniso nos mostra que o sobrenatural do divino pode ser
encontrado na propria natureza e por isso € o unico “deus grego dotado de um poder de maya,
de magia, ele estd além de todas as formas, escapa a todas as definigdes, reveste todos os
aspectos sem se deixar encerrar em nenhum” (VERNANT, 2006, p. 77). Como deus da
loucura divina, seus ritos e cultos sdo conduzidos através do transe coletivo. Por ser filho da
grande mde Gaia, Dioniso evoca a abundéncia da vegetacdo e com isso promove que seu
cortejo seja composto em sua maioria por mulheres, as ninfas nutridoras, também conhecidas
por ménades ou bacantes. “Quando as ménades de seu tiaso se entregam, enlouquecidas, ao
frenesi do transe, o deus se apossa delas, instala-se nelas para submeté-las e conduzi-las a seu
gosto” (VERNANT, 2006, p. 78). A sua relagdo direta com as colheitas permite que o

liguemos diretamente a abundancia das videiras pela qual se faz o vinho, uma vez que €
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também a embriaguez o simbolo perfeito daquilo que nos arranca da clara autoconsciéncia,

mas o transe sugerido por seu cortejo encontra-se muito para além do &lcool.

Nesse sentido, ele vem questionar as ordens sacras para fazer emergir outra dimenséo
da espiritualidade em nds, que ¢ a esséncia da magia através do corpo e de suas poténcias para
a festa, o canto, o teatro, a danga e 0s jogos. A magia de Dioniso elimina a distancia que
separa 0s deuses dos homens e estes dos animais. Ele ndo prega, com isso, a rendncia ao
mundo ou sequer pretende proporcionar certa ascese ou acesso a imortalidade da alma, mas
exalta aquilo que existe de mais imprevisto, impetuoso e extraordinario nesse mundo e nessa

vida mesma.

Em esséncia, ao tratarmos da catarse inicidtica de Dioniso, falamos da poténcia de
tudo o que retira 0 humano de seu eu consciente e se pode manifestar das mais diversas
maneiras. Tal experiéncia espiritual na vida cotidiana promove nos homens e nos seres em
geral os estados de transe que lhes propiciam entrar em contato com o extraordinario na e da
existéncia ordinaria. As técnicas de catarse “ndo podem ser racionais, mas devem ser magicas
(...) elas também podiam envolver uma pratica especial de vida (askesis)” (DODDS, 2002, p.
157). A psique relaciona-se intimamente ao desconhecido e por isso mobiliza todo um campo
afetivo que se emaranha a linguagem da iniciacdo dos mistérios, aquela que nos mostra 0s
limites das categorias conscientes pelas quais a linguagem humana, racional e cientifica

opera.

Como sugere Agamben, “o mundo classico conhecia (...) um lugar — EIéusis — onde 0s
iniciados no mistério assistiam a uma espécie de pantomima teatral, saindo dessa visdo (a
epopsia) transformados e mais felizes” (2018a, p. 140). Os grandes cultos de mistérios
chamados de dionisiacos e eléusicos que coexistiram na Grécia do século 1V a. C. parecem ter
sido o resquicio de uma tradi¢do do éxtase que permitia dissolver as fronteiras da consciéncia
e obter acesso a aspectos desconhecidos da psique. “O objetivo do culto ao deus era o éxtase —
que ainda poderia significar desde ‘sair de si’ até uma alteracdo profunda na personalidade,
impulso esse que existe em todos nos e que pode se tornar, sob certas condi¢fes sociais, um
desejo de forga irresistivel” (DODDS, 2002, p. 83).

A semelhanca que Socrates parece nutrir a esses seres dionisiacos, demonicos,
hibridos e marginalizados em nossa contemporaneidade ndo é de um mero desleixo a sua
aparéncia, mas sim a evocacdo do ser de forga primitiva e arcaica que habita a dimensdo

magica e teatral da filosofia. Na esfera do teatro, Socrates ndo é um personagem nobre, mas
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encarna em sua propria vida essa alma diversa e atdpica, sem palco definido, acontecimento
proximo a certa encenacdo marginal e mambembe que se faz entre as ruas e as pracas. N&o a
toa Nietzsche menciona que seu charme diabdlico parece advir de suas multiplas almas, que
ressoam como mascaras no teatro. “Ele tinha uma alma, mas por tras uma outra ainda, e por
tras ainda uma outra” (NIETZSCHE apud HADOT, 2012, p. 15). A sua alma é paralela a de
sileno ¢ “o uso teatral da mascara presumidamente brotou de seu uso mégico. Dioniso se
tornou no século VI a. C. o deus do teatro, pois ele havia sido por muito tempo o deus das
mascaras” (DODDS, 2002, p. 99).

Sécrates parece conhecer bem os estados dionisiacos. Dodds aponta no Eutidemo
(PLATAO, s/d, p. 51, 277d)** a existéncia de uma frase fortuita de Platdo que “parece, por
exemplo, sugerir que Socrates havia tomado parte em ritos coribanticos” (2002, p. 85). Os
rituais coribanticos assemelhavam-se aos dionisiacos, pois ambos operavam uma ‘“catarse
[musical] por meio de uma danga ‘orgiastica’ infecciosa, acompanhada por musica do mesmo
género — melodias a maneira frigia, tocadas com flauta e tambor especial” (DODDS, 2002, p.
84). Também, no Fedro, Sécrates deixa-se tomar pelo torpor de seus ditirambos extaticos ao
entrar em contato com a vegetacdao. “O lugar parece realmente divino. De modo que ndo te
admires caso eu seja arrebatado pelas Ninfas muitas vezes na sequéncia do discurso, pois
agora ndo estou longe de dar voz a ditirambos” (PLATAO, 2016, p. 88, 238d).

Por fim e principalmente, uma referéncia no Fédon permite provar que Socrates fizera
parte das iniciagdes dionisiacas e por isso obtém acesso a certas verdades ocultas para além
desse mundo. Vale lembrar que esse fragmento se trata de uma conversa entre Socrates e seus
discipulos quando o fil6sofo ja sabia que a morte Ihe era questao de tempo breve. A passagem
é extensa, mas deve ser citada integralmente, pois merece a nossa inteira aten¢éo:

E possivel que aqueles mesmos a quem devemos a instituicdo das iniciacdes
ndo deixem de ter seu mérito, e que a verdade ja de ha muito se encontre
oculta sob aquela linguagem misteriosa. Todo aquele que atinja o Hades
como profano e sem ter sido iniciado terd como lugar de destinacdo o
Lodagal, enquanto aquele que houver sido purificado e iniciado morard, uma
vez la chegado, com os Deuses. E que, como vés, segundo a expressao dos
iniciados nos mistérios: ‘numerosos sdo os portadores de tirso, mas poucos
os Bacantes’. Ora, a meu ver, estes Gltimos ndo sd0 outros sendo os de quem
a filosofia, no sentido correto do termo, constitui a ocupacdo. E quanto a

5! “Eles estdo fazendo exatamente aquilo que fazem os “que tomam parte” na iniciagdo dos Coribantes quando
fazem a entronizagdo, em torno daquele que estdo prestes a iniciar. Pois também ai hd um coro e brincadeira, se é
0 caso que ja foste iniciado. Agora também, estes dois nada fazem sendo conduzir um coro em torno de ti, e é
como que dangam, brincando, a fim de iniciar-te depois disso”. (PLATAO, s/d, p. 51, 277d)
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mim, durante toda a vida e pelo menos na medida do possivel, nada deixei
de fazer para pertencer ao nimero deles; nisso, pelo contrario, pus sem
reservas todos os meus esforgos. Entretanto, se tudo o que fiz estava certo, se
meus esfor¢os obtiveram algum éxito, é coisa que espero saber com certeza
dentro em pouco, no além, se Deus quiser: tal é, pelo menos, minha opinido
(PLATAO, 1972, p. 77, 69 c e d).

Embora a participacdo em tais ritos propicie aos iniciados o maior contato com o
sagrado do que os profanos possam acessar, em nada as iniciagdes podem garantir que existira
um trabalho filosofico de si sobre si, afinal, o proprio Sécrates afirma que ‘numerosos Sa0 0S
portadores de tirso, mas pouco os Bacantes’, tornando evidente que os portadores de tirso
constituem um grau inferior ao grau de consagragéo atingido pelos Bacantes nas cerimonias
dionisiacas. Para se tornar Bacante sera necessario, além das purificacdes nas iniciacGes, 0

trabalho de si sobre si que a ocupacdo com a filosofia proporciona.

Nesses termos, uma iniciagdo ndo deve ser entendida pelo registro do status do
individuo que define, de antemdo e por nascimento, a diferenca que 0 opora & massa € aos
outros, mas sim pela relacdo estabelecida consigo. A diferenciacdo ética ocorrida desde a
iniciacdo deve ser lancada a todos, pois s raros ouvirdo a voz da alma. Ao menos, foi isso
que Sécrates procurou fazer ao longo de sua vida e, como sabe que 0 momento da morte

chegara, alegra-se porque descobrira se seus esforcos valeram a pena.

O que interessa demarcar para esta tese € que a filosofia no mundo arcaico se
intimizava ao acesso a outras verdades que parecem eclipsadas em nossa tradicdo académica
atual. O fragmento do Fédon merece a nossa atencdo porque nele Sdcrates levanta a
conjectura de que as iniciagdes permitem saber que ‘a verdade ja de ha muito se encontre
oculta sob aquela linguagem misteriosa’. Na contemporaneidade, “a velha catarse magico-
religiosa foi afinal destacada de seu contexto religioso e aplicada ao campo da psiquiatria
laica a fim de suplementar o tratamento puramente fisico que os médicos hipocréaticos
usavam” (DODDS, 2002, p. 86).

N&o parece fortuito que vemos no Fedro Socrates emergir enquanto um pharmakeus,
mago, feiticeiro, envenenador. Ele vem nos mostrar certa face farmacoldgica da filosofia, de
inteira e intima relacdo com a magia e a experiéncia demoniaca, uma vez que ele mobiliza o
discurso & maneira da manteia, guarnicdo e prenuncio da missdo do cuidado que o divino o

incumbiu por seu destino.
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Jacques Derrida dedicou-se a relacéo estreita entre farmacologia e filosofia, indicando
que pharmakon, do grego, liga-se com todas as significacdes construidas a partir da mesma
raiz da palavra (pharmakeus, pharmakos, etc)*’: “Pharmakon quer dizer em grego droga
curativa, veneno, tintura, mas sempre, para o melhor ou para o pior, em um sentido magico”
(2005, p. 100). Nesse sentido, pensar a face farmacoldgica da filosofia é pensar em paralelo a
face mégica do daimon, pois pharmakon também significa “‘0 que concerne um golpe
demoniaco ou que ¢ empregado como meio curativo contra tal golpe’, sendo dada a crenga
popular muito difundida de que as doencas sdo causadas por golpes do demdnio ou curadas
do mesmo modo” (2005, p. 100). Tal acepcao nos leva a compreender as doengas como uma
maneira de comunicacdo de nosso daimon conosco, sobretudo quando nos desacordamos a
nossa missdo de alma. A doenga cumpre certo papel de nos “relembrar” a missdo para nos

transformarmos, entéo.

A voz demoniaca arrasta a filosofia para o duplo transitorio de si, uma vez que “o
elemento do pharmakon é o lugar do combate entre a filosofia e seu outro. Elemento nele
mesmo, se podemos ainda dizer, indecidivel” (DERRIDA, 2005, p. 105) e por isso mesmo
aquilo que ela parece querer esconder: sua relacdo direta com os saberes da loucura, daquilo
que colapsa certa ordem racional e identitaria, como sdo 0s encantamentos, as profecias ou a
prépria farmacologia da vida vegetativa no contato com as plantas, as ervas e as tinturas.
Admitir que a magia seria o duplo da filosofia seria filosofar na prépria inconsisténcia da
razdo em face da imanéncia do ndo visivel, daquilo que ndo é identitario, estatico e pouco

explicavel pelo esclarecimento.

Certo resgate anarqueoldgico de inscrigdes encontradas no corpus platénico e pouco
visiveis pela contemporaneidade filosofica assim o mostram. H&, no primeiro ato de
Céarmides, uma passagem que permite nos mostrar a manteia pela qual opera Socrates, esse
pharmakeus que mobiliza unguentos e tinturas como técnicas para o cuidado de si. Carmides,
belo jovem ateniense, é indicado a procurar o filésofo grego, um pharmakeus que o pode
curar de sua dor de cabeca e de sua astenia, perda da forca fisica. A resposta de Sdcrates €

ensurdecedora para a razdo esclarecida da filosofia:

%2 Como consta em Derrida: “Pharmakon: encanto, filtro, droga, remédio, veneno. Pharmakés: mago, feiticeiro,
envenenador; aquele que se imola em expiacdo das faltas de uma cidade. Pharmasso: trabalhar ou alterar com
auxilio de uma droga. O termo equivalente do lituano é burin, magico. Em latim, ele aparece como forma,
férmula, encanto magico e também vénus, venenus, veneno; nosso ‘formulario’ retém algum vestigio de sua
conotacdo primitiva. Nas linguas germanicas ela pode ser enunciada por gift, dose e dom. Vanati, em sanscrito,
dar prazer” (2005, p. 100).
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Quando me perguntou se eu conhecia o remédio contra a dor de cabeca (t0
tes kephales pharmakon)... eu lhe respondi que era uma certa planta a qual se
acrescentava uma encantacdo (epode de tis epti to pharmako), e que a
encantacdo acrescida ao remédio tomava-o soberano, mas que sem ela ele

ndo operava. — ‘Vou escrever, ele me disse, a encantagdo que me vais ditar’
(PLATAO apud DERRIDA, 2005, p. 88, 155d — 156a).

Sdcrates sabe que corpo e alma ndo se curam separadamente. O bom pharmakeus sabe
bem que é tratando o todo da alma, das emocdes e da mente que se cura a parte doente do
espirito. Em particular, Socrates conhece bem que o todo do corpo s6 pode ser curado na
fonte da alma por certos encantamentos, como repete em outra passagem do Carmides: “Ora,
0 remédio da alma sdo certos encantamentos (epodais tisin). Estes consistem nos belos
discursos que fazem nascer na alma a sabedoria (sophrostinen)” (PLATAO apud DERRIDA,
2005, p. 88, 157a).

A grande desgraca é que o pharmakon ndo pertence a uma esséncia estavel, ndo é da
ordem de uma substancia ou metafisica, e por isso é aneidético, ndo tem nenhuma identidade
ideal. O pharmakon é apenas meio pelo qual se produz a diferenciacdo ética e nao existe nele
qualquer método que lhe garanta o uso com sabedoria; antes disso, a sabedoria s6 advém
enquanto certa pratica de vida aliada entre o0 uso e o cuidado de si. Uma vez que o remédio ou
0 veneno se separam pela dose, a magia implica ndo apenas a meditacdo, mas também uma

pratica constante entre erros em que se vai refinando o encantamento.

E nesse exercicio de escuta de si que emerge a profecia da alma. Sdcrates deixa claro,
no Timeu - espécie de dialogo platdnico dedicado a alquimia e a astrologia -, que os saberes
da adivinhacdo servem ao cuidado e ao conhecimento de si e por isso deveriam ser antes
evocados como formas de divinacdo, um tipo de comunicacgdo estabelecida entre os homens e
as divindades que escapa ao ordenamento da razdo ¢ do pensamento: “ninguém participa da
divinagdo inspirada e verdadeira em consciéncia, mas sim quando o seu pensamento é
suspenso durante o sono ou pela doenca, ou se for adulterado por qualquer tipo de delirio”

(PLATAO, 2011, p. 174, 71 e).

Com isso, Sécrates quer nos apresentar uma paradoxal acepcdo. Por um lado, as
inspiracdes e delirios permitem a alma conectar-se a predicdes sobre passado, presente e

futuro; por outro lado, o verdadeiro emprego da sabedoria (phronesis) no cuidado de si
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consiste em utilizar a dimensdo profética da alma para se conduzir em sua vida presente e

consciente, como alerta Socrates:

E em consciéncia que o Homem deve compreender o que foi dito — depois
de o trazer de novo a memoria — em sonhos ou em estado de vigilia sob o
efeito da natureza da divinacédo e do delirio; quanto aos simulacros que tenha
visto, deve, por meio da reflexdo, explicar de que modo e por que motivo
cada um deles possa significar algo de mau ou de bom, quer pertenca ao
futuro, ao passado ou ao presente. Enquanto aquele que estd possuido se
mantiver neste estado, ndo cumpriré a tarefa de distinguir por si proprio o
que lhe foi dado a conhecer ou a ouvir, pois esta certo o velho dito: ‘Pertence
somente ao sabio cumprir a sua tarefa de se conhecer a si mesmo’. Dai que a
norma tenha estabelecido que o género dos profetas seja intérprete das
divinagdes inspiradas. H4 quem lhes chame ‘adivinhos’, ignorando por
completo que eles interpretam revelacGes e apari¢cGes por meio de enigmas, e
de modo algum sdo adivinhos, pelo que sera mais justo chamar-lhes
‘profetas de assuntos divinatorios’ (PLATAO, 2011, p. 71e a 72b).

Nesses termos, as dimensdes profética e divinatéria da alma aproximam-se da

sabedoria e da filosofia pelo conhecimento e cuidado de si. O desconhecido da noite profética

se faz analogia ao conhecido do dia pelo pensamento, para que a alma se cuide e se

transforme.

O prdprio Socrates, no Fedro, assume-se como um adivinho, que se comunica com 0

daimon porque sabe que a alma tem algo de profético, a avisar-nos pelos perigos que se

avizinham:

No momento em que eu estava para atravessar 0 rio, meu bom amigo
[Fedro], veio-me o sinal divino que costuma manifestar-se em mim — e
sempre para me deter naquilo que estou prestes a fazer. E, vinda dele,
pareceu-me ouvir uma voz, que ndo me permitia partir antes que me
purificasse, em razdo de alguma falta que eu tivesse cometido com a
divindade. Sou, portanto, um adivinho, por certo ndo muito habil, como os
fracos em letras, mas suficiente no que concerne a mim mesmo. E agora
entdo compreendo claramente a minha falta. Por que a alma, meu amigo, de
fato tem algo de profético (2016, p. 94, 242c).

O daimon, esse sinal divino que se faz escutar pelo coracéo, detém Sdcrates para que

antes faca uma expiacéo, rito de purificacdo que lhe permite se comunicar com a dimenséo

profética da psique. Essa dimensdo pouco conhecida por nés é justamente aquela que dialoga

com saberes advindos da loucura, daquilo que temos nomeado contemporaneamente de

“inconsciente”. A diferenga de Sécrates para demais adivinhos e profetas € que o seu modo de
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vida filoséfico faz da profecia um exercicio de escuta sobre si, possivel pelo gesto de atencdo
a esse sinal divino, voz demoniaca que se comunica com ele a fim de lhe transmitir

mensagens sobre a sua misséo, o que lhe permite tornar-se um adivinho de si.

A filosofia teria muito a aprender com a magia sobre a educagdo dos desejos,
psicagogia que convoca o “poder do feitico, de fascinagdo petrificante, de transformagao
alquimica que o aparenta a feiticaria e a magia. Feiticaria (goeteia), psicagogia, tais sdo 0s
‘grandes feitos’ (...) do mais terrivel pharmakon” (DERRIDA, 2015, p. 73), uma vez que cla
implica um tipo de terapéutica que se faz pela erréncia e experimentacdo de si. Da mesma
maneira, a magia tem muito a aprender com o ethos filosofico em sua dimensédo parresiasta,
da fala franca, que procura empregar suas poténcias visando ao cuidado para consigo, com 0
outro e com a comunidade. Nesses termos, a parresia ndo parece excluir certa relacdo
espiritual com a magia, ainda que ela tenha sido suprimida por nossa compreensao académica

na atualidade.

Para Foucault, pensadores como Nietzsche, Freud e Marx retomaram indiretamente
essa subjetivacdo arcaica desde o século XIX. Vale a referéncia ao paradigma magico que o
pensador francés faz na mesa redonda nomeada Nietzsche, Freud e Marx, proposta em 1967:

Ela ultrapassa sua forma propriamente verbal, que ha certamente no mundo
outras coisas que falam e ndo sdo linguagem. Afinal, é possivel que a
natureza, o0 mar, 0 sussurro das arvores, 0s animais, 0s rostos, as mascaras, as
facas cruzadas, tudo isso fale; talvez haja linguagem se articulando de uma
maneira que ndo seria verbal. Isso seria, se Vvocés querem, muito
grosseiramente, o semainon dos gregos (2008b, p. 40).

Em suma, os “gestos mudos, as doengas, qualquer tumulto a nossa volta também pode
falar” [1967] (FOUCAULT, 2008b, p. 41). Com isso, voltamos também a nos relacionar com
as zonas desconhecidas que nos habitam, seja pelo inconsciente ou pela maneira como somos

capturados pelos discursos politicos e econdmicos que nos circundam.

Grosso modo, Nietzsche escava genealogicamente os subsolos da nossa civilizagdo
para mostrar que aquilo que chamamos de conhecimento é historicamente datado, néo
constitui o fundamento metafisico do ser e por isso 0s valores ndo podem ser pensados dentro
da escala mutavel de bem e de mal, mas se trata de problematizar que condicGes e
possibilidades permitiriam a criacdo de tais valores em determinada época. Freud lembra-nos

de que a consciéncia repousa na inconsciéncia, o que implica necessariamente certo grau de
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desconhecimento em face daquilo que somos, atitude que permite destampar a ferida narcisica
do humano, onde nossos pequenos gestos inconscientes revelam mais coisas sobre nds do que
qualquer atitude formal, cuidadosamente preparada por nos. J& Marx nos alerta, no ambito
social, particularmente do trabalho, de que as escolhas conscientemente livres se sufocam

defronte as condicGes que nos sdo dadas objetivamente.

Segundo Foucault, a grande novidade apresentada por esses trés foi a alteracdo da
natureza do signo. Tais descobertas modificaram a maneira pela qual o signo em geral podia
ser traduzido, permitindo a sua interpretacdo para além do mundo das semelhancas,
paradigma existente até o século XVI. Nesse seculo:

Os signos se distribuiam de uma maneira homogénea em um espago que era
ele proprio homogéneo, e em todas as dire¢Bes. Os signos da terra remetiam
ao céu, mas também ao mundo subterraneo, eles remetiam do homem ao
animal, do animal a planta e vice-versa. A partir do século XIX — ou seja,
desde Freud, Marx e Nietzsche, os signos foram escalonados em um espaco
muito mais diferenciado segundo uma dimensdo que se poderia chamar de a
da profundidade, desde que ndo a entendamos como interioridade, mas, ao
contrario, como exterioridade [1967] (FOUCAULT, 2008b, p. 44).

Essa guinada de olhar estaria proxima do que 0s gregos conceberam por uma
hermenéutica®® dos simbolos, que consiste em procurar pelos sinais, marcas e indicios das
forcas e poténcias existentes nos seres e no mundo. Foucault permite pensar essa
hermenéutica simbdlica nos termos do enunciado como uma espécie de assinatura que 0s
signos recebem pelo direito de existirem e serem usados com certa finalidade para o cuidado
de si (AGAMBEN, 2009a; DOSSE, 2013).

O seu pensamento possibilita-nos mostrar que os enunciados ndo estdo longe de nés, e

gue ndo podem ser reduzidos a relacdo de semelhanca entre 0 macro e 0 microcosmo, mas se

%% Hermenéutica, ndo podemos esquecer, encontra a sua raiz em Hermes, o deus alado mensageiro dos deuses e
deus da medicina, responsavel por decifrar e traduzir os codigos divinos para que os homens pudessem se curar
(ROOB, 2015). E do deus mensageiro que surge a arte da exegese ou as técnicas de interpretacdo de textos.
Hermes, MercUrio para os latinos, consagrou-se como a divindade mistica da natureza e da alquimia, Hermes
Trimegisto, o trés vezes grande. Afirma Alexander Roob que: “Foram alguns colonos gregos do Egipto antigo
que identificaram Hermes (lat, Mercurius), o seu deus alado mensageiro dos deuses e deus da medicina, com o
antigo deus egipcio Thot, o ‘trés vezes altissimo’. Thot era o deus da escrita e da magia e, tal como Hermes,
venerado como o ‘psicopompos’, o condutor das almas através do reino dos mortos. Associava-se também a
representacdo mistica de Hermes Trimegisto a um faraé lendario, que teria ensinado aos egipcios 0s
conhecimentos reunidos em mais de 30000 livros sobre as coisas naturais e sobrenaturais, entre as quais a escrita
hieroglifica. Para os alquimistas ele era o seu ‘Moises’, que lhes transmitira os mandamentos divinos da sua arte
na ‘Tabua de Esmeralda’ (Tabula Smaragdina). Esta Tabula Smaragdina, que actualmente se pensa datar do
século VI-VIII d. C., foi divulgada no Ocidente cristdo, a partir do século X1V, através de tradugdes feitas a
partir do arabe” (2015, p. 8).
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encontram na superficie de nosso cotidiano e podem ser acessados de maneira mais pratica do
que imaginamos, 0 que implica nosso gesto de atengdo em os perceber e os sentir. Por
exemplo, ndo apenas as constelacdes do céu cumpririam certa funcdo de existéncia que
sinalizavam o caminho do aprendizado ao homem, mas também as plantas e os animais, e
cada acontecimento (sincronico e diacrénico) que o cercam diariamente. A repeticdo e a
diferenga que os acontecimentos promovem ao nosso entorno cumprem certo propdsito de

transmitir os caminhos para a nossa autoformacéo e transformacao espiritual.

Os signos ndo sdo ocultos, mas dispersos e disponiveis aos entes. Exterioridade pode
ser entendida aqui como uma operacdo que implica relacdes entre forcas e afetos multiplos
pelo qual a subjetivacdo é produzida. Ora, a subjetivacdo € a passagem do sujeito enquanto
individualidade ou consciéncia para o amplo processo que o constitui desde diferentes
préaticas que se cruzam entre a consciéncia e o inconsciente, o visivel e o invisivel, etc. O
préximo capitulo dessa tese sera dedicado aos sonhos socraticos como hermenéutica
simbolica circunscrita entre a filosofia e a magia, dupla face capturada pelo discurso das

ciéncias humanas e do psicologismo.
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CAPITULO TERCEIRO - A dimensdo onirica do cuidado de si: 0s sonhos de Socrates

Os sonhos se constituem como chave-mestra de abertura das artes da existéncia
mobilizadas pela analitica do cuidado de si nos textos tardios de Foucault. N&o parece fortuito
que o jovem Foucault enuncie uma espécie de ontologia onirica como fenda para pensarmos
para além do sono antropologico e nos esbarremos com o0s sonhos em seu curso Subjetividade

e verdade, portal de entrada para o cuidado de si pela releitura da onirocritica de Artemidoro.

Foucault sabe bem que o sonho é um principio que poucas culturas ignoraram e, por
isso, circulou ao longo de toda a histéria das relagfes entre subjetividade e verdade, o que faz
dele um ponto estratégico para pensar a ética do cuidado de si. “Quando estd em causa fundar
0 acesso do sujeito a verdade, indagar sobre a verdade da verdade ou ainda buscar o que é a
verdade do sujeito, de qualquer forma o problema, a tematica dos sonhos reaparece” (2016, p.
46 e 47) porque nos convocam a pensar o que fazer, na vigilia, com essa parte obscura de nos

mesmos que se ilumina a noite e da qual pouco temos controle.

Em termos filosoficos, segundo Foucault, o sonho abre espaco para a seguinte

problematica, como descrito no curso Subjetividade e verdade:

A verdade da verdade é verdadeira? Ndo se poderia pensar que a verdade da
verdade ndo é verdadeira, que na raiz da verdade ha outra coisa além da
prépria verdade? E se a verdade s6 fosse verdadeira tendo como fundo [esse]
enraizamento em algo que é como a ilusdo e o sonho? E se afinal a verdade
fosse apenas um momento de algo que é apenas sonho? (...) e ndo seria
através do que ha de mais manifestamente ilusério no sujeito que é dito o
que é a verdade mais secreta do sujeito? (2016, p. 46, colchete do tradutor).

Certo processo de subjetivacdo ocorre desde o sonho porque nele o sujeito
experimenta uma relacdo com o mundo que ndo passa pela separacdo e antagonismo entre
sujeito e objeto, eu e o outro, dia e noite. Antes, 0 sujeito do sonho seria 0 préprio sonho,
pequena grande parte de verdade que se oculta nas ilusdes de nés mesmos, relacdo essa que
causa certa fissura para a constituicdo do saber com status e pretenso cientifica. E por isso
que a constituicdo da mathesis pela qual o sujeito cartesiano - Unico supostamente capaz de
pensar a verdade em termos racionais e cientificos - foi ancorado implica extirpar o
desconhecido do sonho que dorme na subjetividade. A essa configuragdo de sujeito, “foi

preciso garantir-lhe que efetivamente néo estad sonhando quando tem acesso a verdade, ou, em
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todo caso, que o0 acesso que tem a verdade ndo pode ser ameagado nem comprometido pela
eventualidade do sonho” (FOUCAULT, 2016, p. 46).

Persigo a tese de que os sonhos seriam um elemento fundamental, que permite pensar
paralelamente filosofia e magia desde o cuidado de si. Os sonhos funcionam como um tipo de
“saber proibido” frequentemente vinculado aos desvarios da razao pela loucura, o que permite
criar uma alianca de pensamento entre filosofia e magia. N&o serd muito lembrar que Foucault
caracteriza a cultura pela qual se ambienta o pensamento magico como uma “cultura ocupada
por Deus, pelo mundo, pela semelhanga das coisas, pelas leis do espago, certamente também
pelo corpo, pelas paixoes, pela imaginagdo. Mas o proprio homem esta ausente por completo”
[1966] (2011b, p. 152). Esse entrelacamento permite pensar a contemporaneidade como uma
poténcia filoséfica que ndo vem do lugar do sujeito e da luminosidade, mas sim da histéria da
subjetividade, que permitiria reconciliar uma arte de viver que ndo silenciasse a metafisica da
alma, maxima foucaultiana encontrada no mundo arcaico que permanece como desafio para o

tempo presente.

Meu propdsito neste capitulo sera ensaiar uma espécie de fio condutor existente nesse
projeto pouco efetivado, que toma o sonho como um elemento que ndo pode ser reduzido a
interpretacdo psicoldgica, na tentativa de mostrar certa dimensdo ético-politica e profético-
curativa no cuidado de si. “Como consequéncia, 0 sonho possibilita caracterizar a politica em
outras cifras, justamente a ideia de uma politica como experiéncia presente nos textos tardios
de Michel Foucault” (FREITAS, 2015, p. 307). A tese que defendo vai na direcdo de apontar

elementos magicos no universo onirico e, por consequéncia, no cuidado de si.

Nesses termos, evocarei a relacdo estabelecida entre o cuidado e 0 universo onirico
resgatando o grande ciclo da morte de Socrates. “Esse grande ciclo que come¢a com a
Apologia, continua com o Criton e termina com o Fédon, todo esse ciclo é precisamente
perpassado por esse tema da epimeleia” (FOUCAULT, 2011a, p. 96). Para Foucault, o tema
do cuidado de si esta inteiramente presente em tais textos, como ele mesmo sugere: “o tema
do cuidado de si esta bem presente e, de certo modo, anuncia, como uma especie de abertura,
tudo o que se vai desenrolar em seguida na Apologia e nos outros textos [relativos a] morte de
Sécrates, isto é, o tema do cuidado de si” (2011a, p. 79, colchete do tradutor). Em tais
dialogos, é possivel investigar a parresia como um dizer verdadeiro que tem por objetivo

constante e final ensinar aos homens a tarefa de cuidar de si mesmo, grande dom-obrigacéo
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proprio da atividade filoséfica para todo e qualquer humano ao longo de sua vida
(FOUCAULT, 1985).

J& proximo a hora da morte, o filésofo grego parece inaugurar um gesto repetitivo no
curso da histéria da filosofia: rememorar como fora a sua caminhada de aprendizado nessa
vida, definida por ele como “o tempo que nos separa do por do sol” (PLATAO, 1972, p. 68,
61e), metafora que sugere outras auroras para a alma. Com isso, Sdcrates vem dissolver a
ideia geral de que a morte seria um mal. “A morte, ninguém sabe se acaso ndo ¢ o maior de
todos os bens para 0 homem — porém a temem como se soubessem ser o maior dos males!”

(PLATAO, 2019, p. 88, 30D).

A estratégia que utilizo para tornar visivel essa questdo sera resgatar dois sonhos vistos
por Sdcrates, como narrados em dialogos platénicos, a fim de toméa-los como fio condutor
para 0S pensarmos em outros registros ensaiados por Foucault. A escolha de Socrates, para
além da sua emergéncia na historia da filosofia ocidental, ocorre devido a importancia que ele
confere a elementos convencionalmente nomeados irracionais, para ensaiarmos uma filosofia
da expressdo que resvale em questdes ético-politicas e profético-curativas, o que oferece uma
dissonancia ndo apenas a compreensdo da historiografia ocidental-secular, mas também a
compreensdo de sonho adotada pela psicologia em geral. Nessa esteira, parece haver uma
ligacdo indissociavel entre os sinais emitidos pelo daimon a luz do dia, que conversam com 0s
sonhos a penumbra do luar, uma espécie de ordculo animico a orientar a alma para o

cumprimento de sua miss&o.

O meu recuo a experiéncia do sonho na cultura grega ocorre por duas motivacoes
essenciais. A primeira delas é pragmatica e vai ao encontro da necessidade de recorte tematico
que uma tese exige. Digo isso, para ndo parecer que o privilégio aos sonhos viria a tornar
secundarias outras praticas para a educacdo filosofica, como é o caso da telepatia ou da
farmacologia no uso de plantas. Depois e principalmente, o resgate dos sonhos vai ao
encontro da importancia da atitude grega mediante a experiéncia de sonhar, algo que
parecemos ter perdido hoje. Dessa maneira, 0 cultivo dos sonhos permite pensar outra
experiéncia de filosofia, uma vez que sua analitica era incorrida desde a oniromancia,
experiéncia alquimica no ato de sonhar ja apontada por Michel Foucault em seus textos
protoarqueoldgicos e retomada por ele como o portal de entrada para o cuidado de si, que

tambeém aproxima o universo onirico da magia.
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3.1 Penumbras de uma filosofia da expressdo: Sdcrates, deves esforcar-se para compor

musica

Quem ainda néo sentiu

A natureza oculta

Ainda n&o viu nas sombras
Movimentos leves

Fluxos para os nossos olhos
Sonoléncias breves

Que ha muito tempo existem
Fadas, driades, elfos, duendes
Seres que ascendem

Quando vemos o que somos (...)
Maos que defendem a terra
Quando quase nada resta
Corregos, florestas

Os elementos naturais

Casa dos elementais

Que cada vez se escondem mais
Achando que os homens sdo
Todos eles iguais

(Natureza Oculta — Dércio Marques™)

Os sinais emitidos pelos sonhos permitem pensarmos outros usos da filosofia, muito
diferentes da forma como a concebemos na contemporaneidade. Com essa finalidade,
interessa-me resgatar no Fédon um sonho relatado por Sécrates a seu discipulo Cebes. Em
esséncia, sabemos que esse didlogo é dedicado a tematica da defesa da imortalidade da alma.
Nele, Socrates vem refletir sobre as razbes pelas quais se deve procurar intensificar a vida e,
por consequéncia, 0 suicidio seria uma maneira de recusar o aprendizado da existéncia.
Seguindo esse posicionamento, a vida e o corpo ndo séo o local de mero sofrimento, mas dor
e prazer se encontram ligados para 0 nosso processo de autoformacdo e transformagéo,

propésito geral do cuidado consigo.

O ponto central que merece destaque no didlogo € a mudanca de tom ao filosofar. Ao
contrario de utilizar sua habitual retdrica, dialética e ironia no ato da argumentacéo, SGcrates
expde a questdo da imortalidade da alma evocando fabulas de Esopo e hinos de Apolo, a
maneira de composi¢cdes musicais, 0 que logo chama a atencdo de Cebes que, por isso, o
interrompe:

Por Zeus, Sécrates, foi bom ter me haveres lembrado disso! A proposito
dessas tuas composicOes, em que transpusestes para 0 metro cantado os
contos de Esopo e o hino de Apolo, varias pessoas ja& me tem perguntado — e

% Cang&o disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=JtgAGtQQ3vc.



https://www.youtube.com/watch?v=JtgAGtQQ3vc
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entre elas, hd pouco tempo, Eveno [poeta grego] — com que inten¢do as
compusestes depois de tua chegada aqui, tu que até agora jamais fizeras
coisas do género. (PLATAO, 1972, p. 67, 60d, colchete meu)

A surpresa de Cebes ocorre porque Socrates, apds ter chegado ao local de seu forgado
‘por do sol’ e ja proximo a ele, comeca a compor € a cantar poesias, algo que segundo o

discipulo ndo se presenciara anteriormente em sua vida.

A resposta de Socrates a Cebes € instigante para a analitica onirica que agora teco:

Eu os fiz em virtude de certos sonhos, cuja significacdo pretendia assim
descobrir, e também por escripulo religioso — prevendo, sobretudo, a
eventualidade de que repetidas prescricbes que me eram feitas se
relacionassem com o exercicio dessa espécie de poesia. (PLATAO, 1972, p.
67, 60e)

Ora, se Socrates recorre a poesia e a musica para melhor entender a significacdo de
seus sonhos, parece existir uma relacdo direta entre sonhos e poesia como espécie de
perturbacao do animo capaz de oferecer a alma inmeras intui¢des sutis que se aproximam do
pensamento visionario (FREITAS, 2016, p. 17). Fazer musica, nesse contexto, vem evocar
certa dimensdo curativa pela imaginacdo poética, a maneira de prescricdes espirituais que

embaralham as fronteiras da razao filoséfica.

Interessa saber, afinal, que sonhos recebidos por SoOcrates eram esses e como se
passavam, tarefa que descrevo em longo, mas necessario fragmento, a fim de articular a
analitica onirica ora proposta:

Eis como se passaram as cousas: Varias vezes, no curso de minha vida, fui
visitado por um mesmo sonho; ndo era através da mesma visdo que ele se
manifestava, mas o que me dizia era invariavel: ‘Socrates’, dizia-me ele,
‘deves esforgar-te para compor musica!’ E, palavra! Sempre entendi que o
sonho me exortava e me incitava a fazer o que justamente fiz em minha vida
passada. Assim como se animam corredores, também, pensava eu, 0 sonho
esta a incitar-me para que eu persevere na minha acéo, que é compor masica:
havera, com efeito, mais alta musica do que a filosofia, e ndo é justamente
isso o0 que faco? (...) O que € preciso entdo, pensei, no caso de que o sonho
me tenha prescrito essa espécie comum de composi¢ao musical, é que eu ndo
Ihe desobedeca; € que eu componha versos (..) um poeta para ser
verdadeiramente um poeta deve empregar mitos e nao raciocinios. Nao me
sentindo capaz de compor mitos, por isso mesmo tomei por matéria de meus
versos, na ordem em que me vinham ocorrendo a lembranca, as fabulas ao
meu alcance, as de Esopo que eu sabia de cor (...) Quanto a mim, parece que
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vou hoje mesmo, uma vez que os atenienses me ordenam (PLATAOQ, 1972,
p. 67, 60e a 61c).

“A ‘musica’ em grego ¢ musiké, é a arte das musas” (GROS, 2018, p. 209). A sinfonia
desenvolve para a alma certa estilistica acerca de seu modo de vida:

Que nossas condutas se componham entre elas, que ndo haja nada de
dissonante entre nossos discursos e nossos atos. E pelo ritmo se abre uma
ética da repeticdo: fender com intervalos regulares, através da disciplina,
como um desafio a inquietacdo e ao tédio. Mas os gregos chamam ‘musica’
sobretudo as palavras cantadas, as historias recitadas (GROS, 2018, p. 209).

O sonho de Sdcrates serd o gesto disparador para pensar trés pontos centrais nesta
secdo, que elencarei por ordem de interesse em minha exposi¢cdo e ndo propriamente pela
ordem do fragmento transposto: (1) Apontamentos sobre uma filosofia da expressdo guiada
pela imaginacao; (2) O tom poético-musical como trabalho filoséfico sobre si (3) a interface

ética e politica entre a morte e o sonho.

1) Apontamentos sobre uma filosofia da expressdo guiada pela imaginacdo. Os
sonhos vindos ao filésofo grego podem ser compreendidos sob a Gtica da expressividade,
cruzando imagens (visdes) e poesia-musica (aquilo que transcende a mera representacao e
significacdo da linguagem), o que requer uma abertura do campo sensorial para estar atento
aos sinais. Tais sonhos manifestam-se ainda de maneira “ciclica”, como se fossem mensagens
repetitivas sobre algo muito importante para essa sua vida e, como tal, que devem ser
cumpridos sem lhes desobedecer. Viso com isso a mostrar que a dimensao poética dos sonhos

ancora para o cuidado de si certa alquimia.

Se ndo podemos reduzir os sonhos a psicologia e, tampouco a psicandlise fez falar a
imagem onirica, sera preciso pintar uma filosofia da expressdo que flerte com a imaginacéo
em outras cores, paisagem que Foucault traceja em seus escritos protoarqueoldgicos e colore
em seus ultimos cursos no Collége de France, periodo ocupado pelo cuidado de si como o
tenho lido anarqueologicamente desde Socrates, figura dobradica entre a dimenséo arcaica e
classica grega, que sera a poténcia para empreender uma analitica dos sonhos. Esse umbral

nos oferece pistas generosas para pensarmos questdes de nosso presente.

A luz da contemporaneidade, o jovem Foucault vem encontrar em Ludwing

Binswanger - psiquiatra sui¢co pioneiro na psicologia existencial, com roupagem da
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fenomenologia heideggeriana — as pistas para pensar o projeto de uma filosofia da expressao
como ultrapassagem da fenomenologia. Ao mesmo tempo em que compreende os limites
dessa abordagem, Foucault encontra nela a abertura para mostrar como a existéncia se realiza

de maneira significativa no sonho.

Embora Miotto (2011) defenda que o projeto de uma filosofia da expressao ndo ocorre
efetivamente no curso da trajetdria do filésofo francés, entendo que podemos pensé-lo como a
“experiéncia tragica [que] subsiste obscuramente nas noites do pensamento e dos sonhos e
aquilo que se teve no século XVI foi ndo uma destrui¢ao radical mas apenas uma oculta¢ao”
(FOUCAULT, 2009, p. 47) dessa experiéncia. Tal trecho, extraido da Historia da loucura,
oferece o rastro para pensarmos que a experiéncia tragica ocultada nas noites dos sonhos
flertam com a imaginag¢do como poténcia para fazer falar as imagens oniricas como forma de

conhecimento com implicaces ético-politicas.

No Preféacio de Sonho e existéncia de Binswanger [1930] (2002), escrito por Foucault
em 1954, o pensador francés ndo esta interessado na relacdo entre o sonho e a existéncia, mas
sim na existéncia “tal como ela aparece a ela propria, e tal como se pode decifra-la no sonho:
a existéncia nesse modo de ser do sonho onde ela se anuncia de maneira significativa” [1954]
(2006b, p. 75) como o outro do sujeito que sonha, fazendo eco ao daimon, uma verdade que
ndo pode ser reduzida & vontade de saber do sujeito que diz “eu sei” ou de uma substancia

identitaria que afirma “eu sou”.

Um primeiro motivo que conduz Foucault a Binswanger € que suas analises ndo
reduzem a aplicacdo dos conceitos e dos métodos da filosofia da existéncia aos dados da
experiéncia clinica. “Assim como a antropologia recusa toda tentativa de reparticdo entre
filosofia e psicologia, também a andlise existencial de Binswanger evita uma distincdo a
priori entre ontologia e antropologia” [1954] (FOUCAULT, 2006b, p. 73). Em lugar de
procurar distinguir filosofia e psicologia, o psiquiatra suico recorre a primeira para
compreender o sentido do sonho como modalidade propria da existéncia, o que abre
possibilidades para se vislumbrar outra poténcia da imaginagdo, que “exige uma nova
definicdo das relacdes do sentido e do simbolo, da imagem e da expressdo; em suma, uma
nova maneira de conceber como se manifestam as significagdes” [1954] (FOUCAULT,
2006b, p. 75).

A 1maginag¢do ¢ fundamental para Foucault porque nela “ndo obedeco a mim mesmo,

ndo sou eu meu proprio senhor, pela simples razdo de que sou vitima de mim mesmo” [1954]
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(FOUCAULT, 2006b, p. 124). Nessa direcdo, existe um elo indissociavel e
concomitantemente diferente entre imaginagéo e sonho da seguinte maneira:

Através do que imagina, a consciéncia visa, entdo, 0 movimento originario
que se desvela no sonho. Sonhar ndo é, portanto, um modo singularmente
forte e vivo de imaginar. Imaginar, pelo contrario, é visar a si mesmo no
momento do sonho; é sonhar-se sonhando [1954] (2006b, p. 125).

Se imaginar é sonhar-se sonhando, sera preciso compreendermos como a imaginagdo
se manifesta no sonho pela imagem onirica. Classicamente, a imagem foi tida pela forma
primaz da representacdo, a qual a psicologia reduziu a imagem do sonho por referéncia ao real
fora dela, circunscrito como residuo da percepcao, forma iluséria da consciéncia que oculta e
esconde algo mais verdadeiro do que ela propria. A contrapelo de tal visdo, o jovem Foucault
vem nos mostrar que as imagens oniricas sdo reais, contribuindo para enredarmos as zonas
desconhecidas de nossa subjetividade pelo processo de dar vazdo a imaginacdo na

expressividade contida no sonho.

Ele nos permite pensar que o mundo imaginario tem suas leis préprias e ndo pode se
resumir ao reconhecimento de uma estrutura convertida em linguagem humana. Ora,

O mundo imaginario tem suas leis proprias, suas estruturas especificas; a
imagem € um pouco mais que a realizacdo imediata do sentido; ela tem sua
espessura, e as leis que nela reinam ndo sdo apenas proposicdes
significativas, assim como as leis do mundo n&o sdo apenas os decretos de
uma vontade, ainda que ela fosse divina [ou humana]. [1954] (FOUCAULT,
2006b, p. 77, colchete meu).

A consequéncia essencial de colocar a imagem onirica como condicdo primeira da
possibilidade de imaginacdo € que a experiéncia imaginaria encontrada nos sonhos traz um
potencial da imagem como forma possivel, especifica e fundamental de experiéncia.

O sonho, como toda experiéncia imaginaria, é, portanto, uma forma
especifica de experiéncia que ndo se deixa inteiramente reconstituir pela
analise psicolégica, e cujo conteddo designa o homem como ser
transcendido. O imaginario, signo de transcendéncia; o sonho, experiéncia
dessa transcendéncia sob o signo do imaginario [1954] (FOUCAULT,
2006b, p. 91).

Essa forma de experiéncia nos leva a pensar uma relacdo entre imanéncia e
transcendéncia em termos ontoldgicos ndo dicotomicos, ou seja, “ndo € possivel aplicar ao

sonho as dicotomias classicas da imanéncia e da transcendéncia, da subjetividade e da
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objetividade, e seria vao reduzi-la, em nome de sua ‘subjetividade’, a uma forma mistificada
da imanéncia” [1954] (FOUCAULT, 2006b, p. 100). Com isso, ¢ possivel apontar com
Miotto, que “o sonho, enquanto experiéncia imaginaria especifica, carregaria poderes e

ensinamentos, verdades que ‘ultrapassam’ a vida ordindria e consciente” (2011, p. 26).

Existe na imagem onirica uma dramatica cosmica e expressividade que cruzam o
verdadeiro e o real da existéncia. “H4 algo mais na estrutura morfoldgica da imagem, nao
apenas sua referéncia imediata aos significados que a excedem” (MIOTTO, 2011, p. 17).
Nenhuma imagem em sonho aparece ao acaso, mas existe toda uma razédo de existéncia para
que aparecam de tal ou qual maneira e por isso ndo ¢ fortuito “que a sexualidade seja agua ou
fogo, que o pai seja demonio subterraneo ou poténcia solar” [1954] (FOUCAULT, 2006b, p.
98). Em cada imagem onirica hd uma morfologia que conversa de modo singular com a

psique do sujeito sonhador.

Na experiéncia onirica, tudo diz “eu”. O sonho

E pré-objetivo, mas igualmente pré-subjetivo; dai sua radicalidade
existencial. O individuo, quando sonha, ndo se confunde consigo mesmo em
estado de vigilia, apesar de dizer ‘eu’ tanto num estado como no outro, para
se referir e indicar a si mesmo (...). Quando o individuo sonha, ainda que
possa se referir como ‘eu’, ele ainda se identifica com o que lhe cerca, com
as coisas, de tal modo que ndo cabe qualquer distin¢éo ou exterioridade. No
sonho, tudo ¢ ‘eu’, todas as coisas se fundem numa Unica totalidade que nio
se subjetiva ou objetiva (NALLI, 2011, p. 13).

Logo, o sonho como um todo é o préprio sujeito sonhador. Tomemos o seguinte
exemplo da imagem onirica: “um alegre passeante que caminha pela orla interminavel de uma
praia” [1954] (FOUCAULT, 2006b, p. 111). O sujeito do sonho ndo sera simplesmente esse

2

“alegre passeante” como possibilidade da enunciagdo do ‘“‘eu”, mas sim todo o sonho
enguanto conjunto de seu conteudo onirico: 0 gesto de passear, a orla interminavel, a praia
com seu areal e o proprio mar. “O sujeito do sonho ou a primeira pessoa onirica ¢ o proprio
sonho, ¢ o sonho todo. No sonho, tudo diz ‘eu’ inclusive os objetos e os animais, 0 espacgo
vazio, mesmo as coisas longinquas e estranhas que povoam sua fantasmagoria” [1954]
(FOUCAULT, 2006b, p. 111). Dessa maneira, 0 sonho é também o préprio modo de

existéncia reunido em imagem onirica.

Com isso, Foucault entende que Binswanger permite repensar a relacdo entre a

imagem onirica e o sujeito do sonho, “como o fundamento de todas as significagdes eventuais
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do sonho, e, nessa medida, ele ndo é a reedicdo de uma forma anterior ou de uma etapa
arcaica da personalidade; ele se manifesta como o devir e a totalidade da propria existéncia”
[1954] (2006b, p. 109), pois no sonho o sujeito vive como drama e ndo senhor de seu proprio
destino e verdade. Como afirma Nalli:

Na experiéncia onirica, assim como na experiéncia imaginaria em geral, 0
homem néo se fecha em torno de sua alma, mas se abre para um mundo que
0 acomete e afeta e que, ao mesmo tempo, pela imaginagéo, constitui.
Assim, pela experiéncia onirica, o sujeito experimenta outra sorte de rela¢do
com 0 mundo, que ndo passa pela polarizacdo e antagonismo sujeito-objeto,
mas que abandona sua subjetividade para mergulhar num mundo imaginario
que Ihe é, em sentido pleno, proprio (2011, p. 11).

Vale a nota, porém, de que esse posicionamento encontrado por Foucault e

Binswanger na contemporaneidade ndo é novidade em termos oniricos.

Foucault sabe que a civilizagdo grega arcaica tecia um movimento parecido ao sentido
tragico da existéncia como dramatica cdsmica quando recorria aos sonhos: “na civilizagdo
grega arcaica (...) aquele que fala ndo é aquele que detém a verdade. E a verdade que passa
em seu dizer ¢ uma verdade que lhe vem de outro lugar” (2014, p. 47), ainda confuso para
nossas estruturas racionais de pensamento na atualidade. Dito mais especificamente, na
experiéncia arcaica, o sonho é um tipo de aleturgia onde a verdade que compreende o sujeito é
enunciada pelo outro de si:

Porque o sonho eu ndo domino e é outra coisa que acontece comigo no
sonho, é outra pessoa gque emerge, € outra pessoa que fala, é outra pessoa que
da sinais, e foi nele que se estabeleceu, nas civilizagdes ocidentais, mas
também nas outras civilizagdes, esse espantoso elemento quase constante e
guase universal que é que o sonho diz a verdade. E se ele diz a verdade é
precisamente porque ndo sou eu que falo no meu sonho (FOUCAULT, 2014,
p. 46 - 47).

Tal verdade enunciada pelo outro de si advém pela expressividade contida na imagem
onirica. Ndo a toa “os gregos nunca falavam, como nos, de ter um sonho, mas sempre de ver
um sonho” (DODDS, 2002, p. 110). A imagem singular do sonho carrega significados
césmicos de acordo com as transi¢fes da propria subjetividade, onde o mundo da psique

torna-se sonho e o sonho sinaliza 0 mundo da psique.

Isso parece explicar porque o sonho visto por Socrates Ihe traga 0 mesmo sinal

(““Socrates’, dizia-me ele, ‘deves esforgar-te para compor musica!’ — PLATAO, 1972, p. 67,
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60e) varias vezes no curso de sua vida, mas sempre através de uma imagem diferente (“nao
era através da mesma visdo que ele se manifestava” - PLATAO, 1972, p. 67, 60e).
Infelizmente, o didlogo platdnico ndo nos oferece elementos mais concretos sobre como as
diferentes visbes foram apresentadas a Socrates, mas permite-nos intuir que cada imagem
onirica manifesta-se de acordo com o ciclo de aprendizado pelo qual a psique emerge, 0 que
faz do sonho uma ontologia de si, que carrega implicacGes éticas, a fim de orientar a psique
em sua caminhada existencial, atinente a relacdo que o sujeito estabelece consigo para se

transformar em outro daquilo que é.

Escrever sobre os proprios sonhos como alquimia de si

Merece destaque agora analisarmos porque Socrates faz poesia na tentativa de
compreender a significacdo de seus sonhos: 2) O tom poético-musical como trabalho
filosofico sobre si. O elemento central a ser ampliado no contedldo do sonho é que existe uma
relacdo intrinseca entre ‘esforcar-se para compor musica’ e ‘fazer filosofia’, entendida pelo
filésofo como a ‘mais alta musica’, algo que ele procurou fazer durante toda a sua vida, ‘vida
passada’, e que se apressa ao praticar com afinco tomando como certo o final dessa vida, ‘por
do sol’. Esse tom musical da filosofia, porém, transcende em muito a dimensdo da técnica
poética. Parece antes uma maneira de se conduzir, um modo de viver. Esse ethos pouco se
conforma a modalidade de raciocinios e de argumentos, mas presta mesmo uma familiaridade

com formas narrativas guiadas pela imaginacgdo: mitos, fabulas, hinos.

Ora, se Socrates é orientado durante toda a sua vida — por ciclos repetidos e em
diferentes imagens oniricas - a fazer poesia enquanto musica ¢ a filosofia é a ‘mais alta
musica’, serd preciso uma visao primeira sobre o que entendemos por poesia nesse caso. A
pista que Sécrates nos oferece sobre essa concepgdo encontra-se no seguinte fragmento:
“Depois de haver prestado a minha homenagem ao Deus, julguei que um poeta para ser
verdadeiramente poeta deve empregar mitos e ndo raciocinios” (PLATAO, 1972, p. 67, 61b).
Conhecemos bem que o recurso ao mito cumpre uma funcdo argumentativa de grande
importancia para a filosofia grega, algo que vai desaparecer com o tempo pelo ideario racional
da filosofia no Ocidente (VEYNE, 1984).
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O mito para 0 homem grego ndo pode ser restringido a uma forma de revelacdo
transcendente, pois os deuses pertencem ao campo do real, sdo poténcias vivas que se
encontram intimamente vinculadas aos costumes (nomoi) e na forma de organizacao politica e
social daquele povo (LACAN, 2010, p. 158). Os mythoi sdo antes narrativas que permitiam
aos gregos a conexdo ao divino em seus costumes cotidianos porque as suas relagdes com o
real ndo se restringiam a verdade da episteme ou a crenga das religibes monoteistas. O
sagrado e o profano ndo funcionam como categorias contrarias e excludentes na oOrbita do
mito, pois o seu funcionamento é propriamente intramundano. Dessa maneira, 0 mito
funciona como forma de conexdo ao sagrado pelo ato poético e a espiritualidade entendida
como criagdo permite a essas narrativas mudarem as regras estabelecidas pela razéo, fazendo
a prépria razdo delirar (VERNANT, 2006, p. 20).

A poesia enquanto evocag¢do do mito nos faz pensar que ‘esforcar-se para compor
musica’ nao se tratava dos aspectos técnicos que envolvem a composicdo de poesias e
cancdes, algo para o que o proprio Socrates se admite incompetente e por isso evoca fabulas
de Esopo. Evidentemente, com isso ndo quero dizer que a poesia dispense a techné enquanto
pratica de manuseio com as palavras, mas cumpre tornar visivel que a poesia permite
desativar as funcBes habituais e operacionais da lingua e dos nomes, possibilitando um novo
uso da linguagem. Evocar mitos na atividade poética é promover uma relacéo de atencdo para
consigo. Filosofia e poesia se cruzam pelo potencial de trabalho sobre si a medida que fazem
da verdadeira obra a propria vida.

A filosofia, nesses termos, pode ser entendida como a mais alta musica, pois promove
a profundidade do cuidado de si no qual a alma esta enredada para a sua autoformacao e
transformacdo. Ndo a toa Foucault nos atentou que o cuidado é um canto-sinal evocado a
alma para o seu dom de trabalho sobre si mesmo, privilégio e dever “que nos assegura a
liberdade obrigando-nos a tomar-nos nos proprios como objetivo de toda a nossa aplica¢ao”
(1985, p. 53). Nessa direcdo, Marie-Louise von Franz aponta que a traducdo mais rigorosa do
texto grego no sonho visto por Socrates €: “Socrates’, dizia o sonho, ‘faga musica e trabalhe’”

(2011, p. 55), sugerindo, portanto, uma conjuncéo (e) entre a composi¢do poética-musical da
propria vida enquanto a verdadeira obra de arte que se pode estabelecer consigo.

Vida e obra em nada se separam na filosofia e na poesia, 0 que confere a ambas uma

funcdo etopoiética: “ela ¢ a operadora da transformacdo da verdade em éthos” [1983]

(FOUCAULT, 2004, p. 147). Com isso quero dizer que tanto a filosofia como a criagdo
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poética tornariam o modo de ser do sujeito visivel e exposto ndo apenas para si mesmo como
também na vida publica. Nesse sentido, a funcdo etopoiética da escrita permite a Foucault
pensar a estilistica para aléem do mero ornamento estético, restrito a arte como objeto e
produto elaborado fora do sujeito. Com a funcgéo etopoiética da escrita ele veio nos mostrar
que ela funciona & maneira de um treinamento de si, constituindo uma etapa no processo para
0 qual tende a autoformacdo do sujeito como problema ético em si mesmo. Isso permite
também expandir o cuidado de si para além da mera problematizacdo estética e, dessa
maneira, o cuidado pode ser identificado nos pequenos gestos deixados pelo sujeito, como a
sua maneira de caminhar e, principalmente, pela atencdo com que responde aos

acontecimentos que o cercam.

A atencdo concedida a si mesmo leva Foucault a interessar-se por exercicios de escrita
que visassem ao cuidado do sujeito sobre si mesmo. Os gregos identificavam na escrita sua

funcdo farmacoldgica:

Pharmaka, diziam os gregos: enunciados de apoio que ajudam a viver, frases
destinadas a intensificar nossa presenca no mundo e nos outros. Exemplos:
‘Matando o tempo, ferimos a eternidade’; ‘E indtil sentar para escrever
quando nunca nos levantamos para viver’ (GROS, 2018, p. 151).

E com esse prop6sito terap@utico que ele toma nota de préticas de escrita cuja funcio
seria a etopoiética,

Outras praticas, talvez menos conhecidas e que deixaram menos vestigios,
como esses cadernos de anotacOes, essas espécies de didrios que se
recomendava que as pessoas escrevessem sobre si mesmas, seja para coligir
e meditar as experiéncias tidas ou as leituras feitas, seja também para contar
a si mesmo, ao despertar, seus sonhos (FOUCAULT, 2011a, p. 5).

E preciso notar, porém, que Foucault pouco se dedicou & questdo da escrita dos
sonhos, restringindo os exercicios de escrita de si as correspondéncias e aos huponématas,

como podem ser resumidos por ele no seguinte fragmento:

Nesse caso — 0 dos hupomnémata — tratava-se de constituir a si mesmo como
objeto da acdo racional pela apropriacdo, unificacdo e subjetivacdo de um ja
dito fragmentério escolhido; (...) No caso do relatorio epistolar de si mesmo,
trata-se de fazer coincidir o olhar do outro e aquele que se lanca sobre si
mesmo ao comparar suas a¢les cotidianas com as regras de uma técnica de
vida [1983] (2004, p. 162).
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Para além do que pensou Michel Foucault, interessa-me ensaiar nesta tese certa fungéo
alquimica da escrita, enredada ao campo onirico do cuidado de si.

Se Foucault vem nos alertar que o cuidado fora um elemento central para a emergéncia
da filosofia ocidental e que ela silenciou essa experiéncia no curso de sua historia, Agambem
permite-nos pensar a arte do cuidado como uma poténcia que transcende a filosofia,
convocando a magia para conversar. Segundo ele, a filosofia do cuidado de si implica um
opus alchymicum. “O cuidado de si passa necessariamente por um opus, implica de modo
ineludivel uma alquimia” (2018a, p. 163), uma vez que ¢ na alquimia onde ocorre a
experiéncia em que o trabalho sobre si é imanente a producéo de uma obra. Na alquimia, vida
e obra apresentam-se como consubstanciais e indivisiveis. “O opus alchymicum implica que a
transformacdo dos metais ocorra pari passu com a transformacéo do sujeito, e que busca e a
producdo da pedra filosofal coincidam com a criagdo ou recriacdo espiritual do sujeito que as
realiza” (AGAMBEN, 2018a, p. 150).

Com isso, o filésofo italiano vem nos dizer que, embora a alquimia envolva toda uma
operacdo material para a transformacdo dos metais pesados em ouro — denominados pelas
cores que assumem como nigredo, albedo, citrinitas e rubedo -, o verdadeiro ouro filoséfico é
a transformacao do proprio sujeito na pedra filosofal. Assim como a matéria dos metais morre
e se regenera, também a alma do alquimista perece e renasce e a producdo do ouro coincide
com essa regeneracdo de si. Uma das artes de cuidado alquimicas de si € a anotacdo dos

préprios sonhos para tomar nota do processo de apuragdo de si.

Sera também a alquimia a mover o Sonho e Existéncia de Binswanger. De acordo com
0 jovem Foucault, o psiquiatra suico encontra uma analitica existencial que o diferenciaria da
psicologia tradicional de seu tempo: O resgate da tradicdo méagico-poética, nomeada pelo
pensador francés como “literaria e mistica” [1954] (2006b, p. 88), uma “tradicdo deixada na
sombra por essa psicologia do século XIX que Freud nem sempre conseguiu ultrapassar”
[1954] (FOUCAULT, 2006b, p. 87).

No sonho, o corpo sutil da alma viria alumiar-se no fogo secreto do mundo,
e com ele penetraria na intimidade das coisas. E o tema estoico da coesdo do
mundo assegurada pelo pneuma [hélito, sopro da vida]® e mantida por esse
calor que levara ao abrasamento universal; € o tema esotérico constante
desde a alquimia medieval até o espirito ‘pré-cientifico’ do século XVIII de
uma oniromancia que seria como flogistica da alma; é, enfim, o tema

% No fragmento retirado do texto pneuma encontra-se escrito em grafia grega. Os demais acréscimos em
colchetes séo meus.
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roméantico no qual a imagem precisa do fogo comega a se atenuar para dele
ndo mais conservar as qualidades espirituais e os valores dinamicos:
sutilidade, leveza, luz vacilante e portadora de sombras, ardor que
transforma, consome, destr6i, e que ndo deixa sendo cinzas 14 onde
estiveram a claridade e a alegria [1954] (FOUCAULT, 2006b, p. 95,
colchete meu).

Essa tradicdo ancora-se na oniromancia, que relaciona os sonhos & alquimia®® como
um tipo de filosofia da expressdo que enreda a escrita para a transformacédo de si. Foucault
define a alquimia como um painel de saberes alcancaveis somente ao pre¢co de uma
modificagdo no ser do sujeito, ndo existindo nela “oposicao constitutiva, estrutural, entre
ciéncia e espiritualidade” (2010b, p. 37). Tal relacao teve de ser silenciada para que a
psicanalise emergisse enquanto ciéncia, embora Freud conhecesse bem seu potencial, a julgar
por certa consulta ocorrida entre ele e Sandor Ferenczi a famosa cartomante berlinense
conhecida por Madame Seidler em 1909, na qual se pode estabelecer relacdo direta entre a
telepatia e a transferéncia®’. Nessa relacdo, os contelidos dos sonhos denotam uma
singularidade que oferece a cada sujeito uma espécie de ontologia de si no qual o sonho deixa
de ser secundario e se torna uma experiéncia imaginaria por exceléncia, sinal guia para a
autoformacao do sujeito (MIOTTO, 2011, p. 25).

% Jung também resgata a alquimia nos sonhos, e fala desses sonhos nos quais o sujeito vive como drama de seu
préprio destino, mas para Foucault [1954] (2006b) ele reduz a alquimia e a concepg¢do de sujeito ao
psicologismo.

> Nao seria de mau tom lembrar que o conceito de transferéncia ganha forca em relacéo direta com a telepatia,
quando Ferenczi e Freud consultam-se com Madame Seidler - misto de médium, vidente e cartomante berlinense
com certa fama pela Europa no inicio do século 20. A consulta ocorre em 1909, com o intuito de pesquisar sobre
a transmissdo de pensamentos. Nessa ocasido, Ferenczi se surpreende com o0 modo pelo qual seus pensamentos,
inacessiveis a ele proprio, foram enunciados nas previsdes da médium Madame Frau Seidler. Como nos diz
Martins, “Em carta a Freud de 14 de novembro de 1909, [Ferenzci] descreve o ocorrido como ‘(...) o despertar
de impressGes visuais por meus pensamentos (cs. ou ics.) em um psiquismo estranho ao meu’ (FREUD;
FERENCZI, 1908-1911, p. 144), acrescentando, em seguida, uma necessidade de ampliar o conceito de
transferéncia” (2010, s/p). Embalado pelas contribui¢cdes de Ferenczi, em marco de 1910, por ocasido do II
Congresso de Psicanalise, Freud nos fala, pela primeira vez, sobre a contratransferéncia. De volta a Budapeste,
Ferenzci repete o experimento com uma vidente local, Madame Jelineck, oportunidade que incluem perguntas
sobre a recente amizade travada com Freud: “o que vocé pode me dizer do meu amigo de Viena?” (FREUD,;
FERENCZI, 1908-1911, p. 163) e mais uma vez é sua propria mensagem que se faz ouvir pela boca da vidente:
“Vocé deve ser fiel a ele. E verdade, agora que estd vivendo um bloqueio (sic!) pela intromissdo de um terceiro,
mas vocé ndo deve parar de enviar-lhe as cartas e os relatos. Nao s ele é Gtil a vocé; vocé também é (til a ele,
por isso, nunca o deixe. Até que vocé seja reconhecido, sua confianga se firmara completamente.” (FREUD;
FERENCZI, 1908-1911, p. 163). Roudinesco e Plon (1998) afirmam que era o ideal de cientificidade da
psicandlise que sofreria 0s maiores danos caso fossem publicados os trabalhos feitos no comego dos anos de
1910 entre Frau Seidler e Ferenczi. Vieira diz-nos que “dentro do comité secreto, Jones e Eitingon tentaram
diversas vezes dissuadir Freud de seu interesse pelo ocultismo, argumentando sempre que a associacdo da
psicanalise a telepatia alargaria as ja altas resisténcias do mundo anglo-saxénico, onde Freud ja era acusado por
seus opositores de ser um charlatdo. Sabe-se que Freud concordou parcialmente com essa necessidade, pois
impediu Ferenczi de apresentar, no congresso de Bad-Homburg em Hessen, sua comunicacdo sobre suas
experiéncias com telepatia” (2017, p. 27).
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Biswanger vem resgatar a “velha ideia, tdo constante na tradi¢do literaria e mistica, de
que s6 ‘sonhos da manha’ tem um sentido valido. (...) A ideia remonta a uma tradi¢do greco-
latina” [1954] (FOUCAULT, 2006b, p. 87) que entende a riqueza dos sonhos na proporcao da
pobreza de seu contexto objetivo. Com isso quero dizer que as imagens do sonho ndo podem
ser meramente explicadas através de um horizonte racional, humano e objetivo de sentido “e ¢
isso que faz o privilégio estranho desses sonhos da manha. Tal como a aurora, eles anunciam
um dia novo com uma claridade profunda que a vigilancia do meio-dia nao conhecera mais”
[1954] (FOUCAULT, 2006b, p. 89). Em suma, para essa tradi¢do, a imaginacdo sonhadora

carregaria uma “verdade” que ultrapassa a condi¢do humanista da liberdade humana.

Foucault resgata com Binswanger a abertura para compreender o sonho como forca
césmica, fundindo a verdade como elemento que ronda ao mesmo tempo a interioridade da
subjetividade e a exterioridade da objetividade. “Tudo o que ¢é ‘interior’ ¢, aqui, ‘exterior’,
assim como tudo o que ¢ exterior ¢ interior” (BINSWANGER, 2002, p. 436). A alquimia
ancora uma dupla polaridade na filosofia imaginaria do sonho: a polaridade luz-escuriddo e a

polaridade 4gua-fogo ndo como forgas opostas, mas complementares e analogas da psique.

Na polaridade luz-escuriddo, os sonhos rememorados e anotados pela manh& permitem
ao sujeito uma experiéncia de luminosidade que Foucault vem chamar de clarividéncia,
“retorno imediato aos objetos sem passar pela mediacdo dos 6rgdos” [1954] (FOUCAULT,
2006b, p. 90), como se a intuicdo onirica permitisse o clardo da visao sobre direcdes
existenciais fundamentais que envolviam inclusive os aspectos sombrios da alma, numa
espécie de comunicacdo entre 0 sono do corpo e a vigilia consciente. Na polaridade dgua-fogo
“a alma, liberta de seu corpo (...), deixa-se imergir nele, e se mistura aos seus movimentos em
uma espécie de unido aquatica” [1954] (FOUCAULT, 2006b, p. 94), ou ainda “no sonho, 0
corpo sutil da alma viria aluminar-se no fogo secreto do mundo, e com ele penetraria na
intimidade das coisas™ [1954] (FOUCAULT, 2006b, p. 94).

No contato com a alquimia, Binswanger ¢ enfatico ao dizer que “os sonhos sdo
certamente criagdes poéticas” (2002, p. 434) e por isso anotar a memoria recordada do sonho
ao acordar seria também fazer uma escrita alquimica de si. Enquanto poesia, a imagem do
sonho ndo é passivel as formas de representacdo pela linguagem racional e argumentativa,
mas espreita a dramatica cosmica, uma espécie de forca eminente de realidade pela criacéo
poética, tomada como emergéncia da propria existéncia: “o sonho ¢ a imagem primeira da

poesia, e a poesia, a forma primitiva da linguagem, a ‘lingua materna do homem’. O sonho,
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assim, esta no principio mesmo do devir ¢ da objetividade” [1954] (FOUCAULT, 2006b, p.
101). O poeta aqui ndo é aquele que necessariamente produz uma obra literaria, mas sim

aquele que vai se escrevendo conforme a sua transformacao no drama cosmico da existéncia.

“Herdeiros de velhos andarilhos ambulantes, os poetas carregariam consigo, nas suas
palavras e nas suas obras, a propria indigéncia do pensamento humano” (FREITAS, 2016, p.
15). E por isso que anotar os sonhos como primeiro oficio da manha é repetir o gesto de
imaginar por quais descaminhos perambulou a alma na noite do mundo. Esse exercicio se faz
como antipoda de uma filosofia da consciéncia, que confina as préaticas espirituais ao
entendimento, ao julgamento e ao esclarecimento (FREITAS, 2015). Para essa compreensao
de filosofia, personagens como o louco, o poeta, 0 sonhador e o vidente ndo encontram lugar
na ordem do discurso (MELIM, 2009, p. 76-77), uma vez que sonham acordados e com isso
fabulam outras linguas, realidades e mundos possiveis. Dizendo de outro modo, sonhadores e
videntes, “loucos e poetas se identificariam pela capacidade de fabricar sonhos capazes de

iludir o espirito” (FREITAS, 2016, p. 18).

Nesse contexto, a atencdo e anotacdo aos proprios sonhos reaparece COmo um
exercicio de poesia relacionado a vidéncia, trabalho sobre si como caminho para ter acesso a
propria vida enquanto processo de autotransformacdo. A prética mistica da poesia como
tentativa de unir o trabalho sobre si mesmo a producdo de uma obra de arte foi a maior
tentativa do romantismo alemado. Agamben sabe que diversas linguas europeias possuem um
termo comum para poeta e vidente (vates em latim, fili em irlandés e thulr islandés), o que
sugere uma relacdo intima entre poesia e profecia (DODDS, 2002, p. 105). Ndo de modo
fortuito, o filésofo italiano recupera uma carta de Arthur Rimbaud onde aclara bem esse
processo: “O primeiro estudo do homem que quer ser poeta (...) € seu proprio conhecimento,
total; ele procura sua alma, inspeciona-a, tenta, aprende. A partir do momento que a sabe,
precisa cultiva-la [...]. Eu digo que é preciso ser vidente, fazer-se vidente” (2018a, p. 143,

italico do autor).

A poesia se entretece a elaboracdo alquimica da vidéncia, pois, da mesma maneira
como a poesia altera o processo de significacdo dos conceitos, o vidente é aquele que vé além
do que esta sendo visto, vé o 6bvio velado da realidade. Ao mesmo tempo em que 0s poetas
inventam outra lingua, os videntes e os sonhadores também enxergam para alem da viséo,

porgue ser poeta nesse caso é escrever a vida como fabula, “significa literalmente ser tomado,
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ser possuido, ter experiéncia da alienagdo do proprio lugar” (FREITAS, 2016, p. 21) habitual
das palavras e das coisas.

Contar para si mesmo seus sonhos é o exercicio de escrita como gesto de recolher a
singularidade da alma através das pistas, sintomas, sinais e indicios que nos sdo transmitidos
pela noite dos sonhos, um despertar para a alteridade interior de si. Com isso, 0s sonhos vém
nos mostrar uma espécie de opus alcymicum que toma o trabalho de si orientado para a
transformagao espiritual que implica “libertar-se do pequeno niimero de ‘poses’ intelectuais e
sentimentos em que estamos aprisionados para ter acesso a uma verdadeira
autotransformacgdo” (AGAMBEN, 2018a, p. 138), onde a obra escrita que nos pulsa é a nossa

prépria vida se escrevendo a medida que nos desapegamos daquilo que somos.

N&o a toa, Agambem (2018a, p. 29) enuncia que toda literatura € a memoria da perda
do fogo, sendo o fogo o mistério da existéncia partilhada por cada um de nds, relato singular e
comum ao mesmo tempo. Para o filosofo italiano, o que resta do mistério em nossos dias é a
literatura, porgue a ela é dada a possibilidade de se aproximar dos elementos extraordinarios
da existéncia como forma de conhecimento pela imaginacdo. Se a humanidade afasta-se cada
vez mais das fontes de mistério e perde com isso a lembranca daquilo que Ihe foi ensinado
pelo fogo alquimico, ser& preciso apostarmos em um tipo de escrita que faca do mistério a

prépria fonte de conhecimento e cultivo.

Esse gesto alquimico da escrita onirica € uma pratica intra e extratextual, porque
convoca a linguagem interior do sujeito a se pensar conjuntamente a paisagem (imagem
onirica) sinalizada pelo sonho e, por isso, o0 segredo esotérico da alma encontra-se no gesto
exotérico, pela exposicdo de si no ato de escrever. Trata-se de uma escrita como exercicio
cartografico de si, a fim de descrever o maior numero de detalhes possiveis da imagem
onirica, pois cada sutileza indicada por essa descricdo colabora para a pintura da psique pelo
sonho. Com isso, a sutileza dos detalhes e o texto produzido — seja ele poético ou prosaico —
se costuram a medida que o conteldo da escrita se atenta aos elementos considerados nédo

pertinentes para certa concepcao académica da escrita filosofica.

O gesto alquimico da escrita do sonho aponta uma analogia entre a poesia e a magia
como exercicio de resisténcia pelo ato da escrita, se entendermos por resisténcia ndo a mera
critica e oposicao ao poder, mas sim a liberacdo da poténcia contida na singularidade de cada
vida, algo que ndo se curva ao discurso do especialista, mas promove deslocamento de forc¢as

anunciando o proprio ethos do sujeito-escrevente, em sua pratica de escrita. A titulo de
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exemplo, o estilo aproxima-se da magia contida na grafologia, estudo da estilistica da escrita
manuscrita, atividade para a qual importam as imagens das figuras e dos tracados das letras no
papel, pois elas indicam o tracejado ético do escritor como singularidade inimitavel de sua
pratica de vida contida na descricdo de si. A leitura aproxima-se da atividade dos
quiromantes, que investigam as miudezas da vida deixadas nas linhas sutis e quase
imperceptiveis que podem ser encontradas em nossas maos, assinaturas as quais a linguagem

discursiva e a consciéncia ndo conseguem abarcar.

Nesses termos, descrever os sonhos como exercicio de atengdo aos sinais transcende a
técnica especializada, a medida que permite acessar as profundezas de ndés mesmos mostradas
pela superficie da imagem onirica; tarefa que, como sugere o jovem Foucault, implicaria
resgatarmos na escrita de si uma faculdade silenciada por nossas estruturas de pensamento
contemporaneas: a intui¢do, “a intui¢ao que ele [0 sonho] traz com ele ¢ a mais elevada forma
de conhecimento” [1954] (FOUCAULT, 2006b, p. 96). A intuicdo seria como que esse
instinto de pressentimento que exige atencdo plena ao nosso modo de vida, sensivel a cada

diferenciacéo singular que compde o sonho vivido.

Embora a nocdo de instinto tenha sido lida por toda uma tradicdo racionalista e
humanista como uma “a¢do de reflexo mecanico” pouco pensada - 0posi¢do clara entre
natureza e cultura, sujeito e objeto -, interessa-me apontar que o0 ato magico da escrita aparece
como 0 gesto originario da criatividade, ao resgatar uma logica da mutua inclusdo, onde
instinto e intui¢do caminham simpaticamente. “A simpatia ¢ o modo de existéncia do terceiro
incluido” (MASSUMI, 2014, p. 70) que permite ao sujeito, pela escrita onirica, estabelecer
contato com o mistério trazido dentro de si enquanto espelho daquele existente fora do eu, no
seu encontro entre subjetividade e objetividade. O dentro e o fora comunicam-se por essa

zona intermediaria e penumbrosa que atravessa analogicamente o eu: o Si.

Pensar uma filosofia da expressdo em chave onirica € flertar com uma alquimia
enquanto linguagem poética propria da existéncia, isto €, “levar a sério o trabalho ‘poético’ da
imaginacdo — que liga a agdo concreta aos movimentos mais originarios da liberdade — em
dire¢do a um mundo efetivamente ‘comum’” (MIOTTO, 2011, p. 54) ligando a subjetividade
ao drama cdsmico e tragico de uma vida singular que se relaciona as demais subjetividades.
Se 0 gesto platonico de expulsar os poetas da cidade implica também na exclusdo do
pensamento visionario e ficcional do real, o sonho socratico a hora da morte, seu ‘pdr do sol’,

reacende a palavra e a agéo inspirada da filosofia como encantagdo musical.
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Veremos as implicaces éticas e politicas desse movimento que se alimenta dos
estados oniricos alterados na préxima se¢do. Em particular, analisarei a (3) a interface ética e
politica entre a morte e o sonho: A implicacdo politica do gesto socratico do enfrentamento
da morte, temética que Foucault vem encontrar no curso de sua trajetoria existencial, quer seja
pela singularidade do éthos socratico, quer seja pelo sonho comum da transformacgéo da vida
partilhado entre os iranianos.

3.2 Insurrei¢do como experiéncia imaginaria: interface entre o sonho e a morte

Quem me dera

Simplesmente estar

E olhar as estrelas

Sem pensar nas cruzes ou nas bandeiras
Quem dera as luzes da Via-Lactea
lluminassem as cabecas

E acendessem um sol em cada pessoa
Que aguecesse 0 sonho e secasse a magoa
Esta terra é boa

Esse povo agita

Nao € a toa

Que a gente voa

Que a gente canta

E acredita

(Cruzeiro do Sul — Renato Braz*®)

“A partir de agora a questdo revolucionaria ¢ uma questdo musical” (TIQQUN, 2019,
p. 250). Foucault vem encontrar no sonho a marca da presenca intempestiva do outro em
nossas vidas, acontecimento politico que pouco se pode acessar pelos livros. HaA mais ideias
sobre a Terra do que os intelectuais frequentemente imaginam, “e estas ideias sdo mais ativas,
mais fortes, mais resistentes € mais apaixonadas do que podem pensar os politicos”
(FOUCAULT, 2018, p. 139) com suas ideologias, partidos e vanguardas. Com isso, venho
pensar nesta secdo certa zona de indeterminacdo na forca imaginaria do sonho em suas
implicacdes ético-politicas, regidas pelas apostas coletivas que experimentam o sonho como a
poténcia de abertura para um mundo onde tudo poderia ser diferente, gesto que conversa com

uma atitude de enfrentamento em face da prépria morte.

%8 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=gQPc899cgeY..



https://www.youtube.com/watch?v=gQPc899cqeY
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Os sonhos sdo imanentes ao cuidado de si, @ medida que nos transmitem sinais
possiveis de serem atualizados para o aprendizado da alma. A leitura anarqueoldgica tecida
por mim relaciona escritos do jovem ao tardio Foucault, ambos atentos em investigar o sujeito
em suas formas concretas de vida, “ambos curiosamente as voltas com a atividade onirica do
espirito humano. Para os dois, o sonho seria um dos ndcleos irradiadores de sentido da
existéncia e uma chave de abertura das artes da existéncia mobilizadas pela analitica do
cuidado de si” (FREITAS, 2016, p. 23). Em suma, os sonhos abrem o portal alquimico para o

campo do cuidado como uma tarefa éetico-politica por exceléncia.

Primeiramente, a experiéncia onirica ndo pode ser isolada de seu conteudo ético. “O
sonho ¢ o desvelamento absoluto do contetdo ético, o coracdo posto a nu” (FOUCAULT,
2006b, p. 101) como movimento originario da liberdade. As visdes dos sonhos nédo sao, de
modo algum, desregradas, mas permitem ao sujeito o contato com a verdade mais intima que
traz dentro de si. Foucault, citando Novalis, reconhece no mundo do sonho a designacdo da
existéncia que cruza o presente, o passado e o futuro da alma: “No6s sonhamos com viagens
através do mundo todo, este mundo todo ndo estaria dentro de nés? E em si e em nenhuma
outra parte que reside a Eternidade com seus mundos, o passado e o porvir” (NOVALIS apud

FOUCAULT, 2006b, p. 100).

Tomando o sonho socratico como gesto inspirado, intercalarei esta analise cruzando o
enfrentamento a morte por Sdcrates aos sonhos coletivos dos iranianos, quando encontram sua
vontade de poténcia na decisdo existencial e politica em preferirem morrer na guerra ao
morrerem de fome. Em ambos 0s casos parece haver um jogo de colocar em xeque uma vida
pouco digna de ser vivida, que traz implicacGes éticas (relacdo de si para consigo, 0O si,
singularidade da alma) e politicas (relacdo de si para com o outro, comum do mundo) do
cuidado que pouco foi atentada, talvez pelo fato de seu nucleo irradiador constituir-se daquilo
que Foucault veio chamar, polemicamente, de uma espiritualidade politica, experiéncia que

permite pensar a critica filos6fica em outros termos, pelo gesto de escutar vozes outras.

Mais precisamente, sera preciso aprender a escutar as vozes infames daqueles que
habitualmente ndo tiveram lugar de fala na polis ou, como fez Sdcrates, foi alertado pelo
daimon e seus sonhos sobre outras maneiras de viver que implicaram o siléncio na assembleia
como militancia politica. O exercicio de escutar vozes outras sugere uma reflexdo radical
sobre os modos hegemdnicos de pensar para o qual somos formados em nossas instituicoes

educativas.
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O alerta as armadilhas que a critica esconde parece o flerte com outro tipo de
experimentacdo politica, articulada a criacdo de um ethos engajado em praticas de cuidado
para consigo, com o outro e com o mundo. Profano oficio esse que leva a sério a imaginacao
politica na contemporaneidade ao enreda-la a espiritualidade, como a magia de ter cuidado
com o(s) outro(s) e o mundo, cujas implicagOes sdo ainda suspeitas e desconfortantes para
nossas estruturas de pensamento no tempo presente (FREITAS, 2016, p. 11).

Foucault sabe que a historia do poder relaciona-se diretamente a historia das relacdes
entre subjetividade e verdade, ou seja, ndo ha governo dissociado dos processos de
subjetivacdo e a construgdo do sujeito politico passa pelo processo das tecnologias do eu. O
exemplo central que o pensador francés nos oferece sdo as técnicas da pastoral cristd relativas
a direcdo da consciéncia, onde determinados individuos assumem o papel de condutores em
relacdo a outros e por isso se legitimam praticas “ao cuidado das almas, ao tratamento dessas
almas, a todas essas praticas que vao do exame a confissdo passando pelo reconhecimento,
essa relacdo obrigatdria de si para consigo em termos de verdade e de discurso obrigatério”
[1978] (FOUCAULT, 20064, p. 53). Nesse registro, o pastorado visa a um objetivo situado no

além e apenas intervém aqui embaixo em funcao desse além.

Sobre a relacdo entre poder e cuidado, Freitas sugere que, por um lado:

O poder politico agencia o exercicio concreto das condi¢Bes de liberdade dos
sujeitos e incitando-os a adotarem uma relacdo adequada com a esfera
politica, movendo acOes direcionadas a fazer com que individuos assumam
‘uma relagdo educada e culta de autocuidado’ em relagdo aos seus corpos ¢
mentes’ (MILLER; ROSE, 2011, p. 257) (FREITAS, 2016, p. 10).

Por outro lado, Foucault parece encontrar na espiritualidade um tipo de cuidado

enredado aos sonhos que nos vem mostrar a insurrei¢do politica como experiéncia imaginaria.

Essa outra possibilidade parte da constatacdo da contemporaneidade como o sintoma
pleno da aridez em termos da capacidade de sonhar com novas experimentacdes politicas.
Embora Foucault [1978] (2010b) enuncie essa questdo em um texto marginal para la de
provocativo, a comecar pelo titulo, Metodologia para o Conhecimento do Mundo: como se
Desembaracar do Marxismo, escrito tomando como contexto a politica francesa em 1978,
penso que a questdo permaneca atual e sirva também para nos pensarmos em termos

brasileiros.

O que é caracteristico em nossa geragdo — provavelmente foi mesmo para
aquela que nos precede e para aquela que nos segue — é, talvez, a falta de
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imaginacéo politica. O que isso significa? Por exemplo, os homens do século
XVIII e os do XIX possuiam ao menos a faculdade de sonhar com 0 amanha
da sociedade humana (...).

Ora, hoje, no nosso pais, que aridez de imaginacdo politica! Ndo podemos
nos espantar com essa pobreza. Nesse sentido, somos antipodas dos homens
do século XVIIl e XIX. E, apesar de tudo, possivel compreender o passado
analisando o presente. Mas, em matéria de imaginacdo politica, é preciso
reconhecer que vivemos em um mundo muito pobre [1978] (FOUCAULT,
2010b, p. 190).

Tomando o pensamento politico contemporaneo como o grande herdeiro da critica

marxista, 0 ponto de partida para a analitica foucaultiana é que o marxismo teria contribuido

grandemente para o empobrecimento da imaginacdo politica (2010b, p. 190) pelo seguinte

motivo:

O marxismo como ciéncia — na medida em que se trata de uma ciéncia da
historia da humanidade — é uma dindmica de efeitos coercitivos, a proposito
de uma verdade. Seu discurso € uma ciéncia profética que difunde a forca
coercitiva sobre uma certa verdade, ndo somente em direcdo ao passado, mas
ao futuro da humanidade. Em outros termos, o que € importante é que a
historicidade e o carater profético funcionam como forgas coercitivas em
relacdo a verdade [1978] (FOUCAULT, 2010b, p. 191).

O marxismo enguanto ciéncia profética parece ter confinado o futuro da humanidade a

uma verdade univoca, o que restringe a imaginacao sobre outras possibilidades politicas.

Ora, essas andlises, nas obras historicas, terminam sempre com palavras
proféticas (...). Mas podemos dizer que as profecias de Marx eram quase
todas falsas (...). Por exemplo, a noc¢éo do desaparecimento do Estado é uma
profecia errbnea. De minha parte, creio que 0 que se passa concretamente
nos paises socialistas pressagiam a realizacdo dessa profecia [1978]
(FOUCAULT, 2010a, p. 204).

Embora seja Marx um profeta erroneo, ndo parece ele um falso profeta e por isso 0s

apontamentos de Michel Foucault permitem voltar Marx contra os proprios marxistas.

“Citam-se sempre Marx e 0 Opio do povo. A frase que precede imediatamente e que nao é

citada jamais diz que a religido ¢ o espirito de um mundo sem espirito” [1979] (2010a, p.

265). De fato, o retorno a Critica da filosofia do direito de Hegel [1843] permite-nos apontar

que Opio do povo ndo é dito apenas no sentido da religido como a negacdo da politica, mas

pode ser expandido também como o germe do valor revolucionario da espiritualidade
(LAVAL, 2018, p. 136).
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A miséria religiosa constitui a0 mesmo tempo a expressao da miséria real e
0 protesto contra a miséria real. A religido é o suspiro da criatura oprimida, o
animo de um mundo sem coragdo, assim como o espirito de estados de
coisas embrutecidos. Ela € o 6pio do povo (MARX, 2010, p. 145).

Nesses termos, a religido é um estado opidceo como a expressdo da miséria real pela
alteracdo de consciéncia que permite conduzir ao protesto contra a miséria real. 1sso quer
dizer que, em lugar de ser suprimida, a religido poderia ser tornada como um instrumento da
subjetividade enquanto forca politica para a insurreicdo espiritual (LAVAL, 2018, p. 136 e
137).

Dessa maneira, Foucault ndo se opde a Marx em sua critica a religido, mas parece
enunciar certa espiritualidade articulada a politica gracas a ele e com isso verte Marx contra
0s proprios marxistas, introduzindo certa moral do desconforto que obriga 0 pensamento
marxista tradicional a repensar suas proprias estratégias de luta. “O marxismo estd no
pensamento do século XIX como peixe na agua, em outro lugar ele para de respirar; 0
marxismo professa mudar o mundo, mas nao tem disposi¢des necessarias para isso” [1978]
(FOUCAULT, 2010b, p. 187), porque os seus objetivos nas lutas sdo sempre ocultados pela
producdo da verdade em termos de profecia. Sera preciso diferenciar um profeta erréneo
como Marx de falsos profetas que fizeram do Partido Comunista o seu meio de vida religioso.

Para Foucault, “o Partido ¢ uma organizac¢do provida de uma hierarquia estratificada
(...), organizacdo que excluia os elementos heréticos e que, assim procedendo, procurava
concentrar as vontades individuais dos militantes a uma espécie de vontade monolitica”
[1978], (20104, p. 206) possivel de caber em termos de uma verdade analitica e teorizavel que
suprime vontades dissidentes, poténcias genuinas de um sujeito qualquer, daqueles que nédo

foram capturados por uma ordem discursiva e hegemonica do Partido.

Ao contrario da organizacdo partidaria, a imaginacdo politica aliada a uma filosofia
onirica caminha por uma vereda substancialmente diferente, onde seria preciso:

Evidenciar esse aspecto insuficiente da teoria. Serd preciso destruir a ideia
de que a filosofia é o Unico pensamento normativo. E preciso que as vozes
de um numero incalculavel de sujeitos falantes ecoem e se faca falar uma
inumeravel experiéncia. Nao é necessario que o sujeito falante seja sempre o
mesmo. N&o é necessério que somente ecoem as palavras normativas da
filosofia. E preciso fazer falar todas as espécies de experiéncias, dar ouvidos
aos afésicos, aos excluidos, aos moribundos, pois estamos no exterior,
enquanto sdo eles que efetivamente enfrentam o aspecto sombrio e solitario
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das lutas. Creio que a tarefa de um praticante da filosofia, vivendo no
Ocidente, é a de dar ouvidos a todas essas vozes [1978] (FOUCAULT,
20104, p. 207 - 208).

A filosofia como a tarefa de escuta de todas as espécies de experiéncias, em particular
ao ato de dar ouvidos a todas essas vozes heréticas parece unir os sonhos de Sdcrates ao de
Foucault. Da mesma maneira com que o filésofo grego recebe em sonho a tarefa de fazer da
filosofia o oficio originério da poesia enquanto arte da escuta para o cuidado de si, ato
praticado durante toda a sua vida, Foucault atualiza politicamente a filosofia como jornalismo
ao esbarrar com a experiéncia espiritual colhida desde a insurreic&o dos iranianos em 1978,
espécie de sopro de inspiracdo de um povo que se insurge ao preco da prépria morte em
massa.

Ao ser convidado para escrever regularmente sobre a questdo, Foucault surpreende e
“propde constituir uma equipe de intelectuais-reporteres que se pronunciaram la [no Ird] onde
nascem e morrem esses acontecimentos que séo as ideias” [1978] (FOUCAULT, 2010a, p.
211, colchete meu). Pensar e escrever filosoficamente a maneira da reportagem é dar-se conta
de uma forma de fala ndo estatutaria, que ndo pode ser reduzida ao esquema analitico de uma
verdade ja constituida, enunciada desde o lugar daquele que ndo se mistura. Pelo contréario, a
entrevista é propria do momento em que 0 pensamento se encontra em estagio experimental,

sujeito aos improvisos, quando ndo pode ainda ser considerado maduro ou definitivo.

Tomando nota das devidas diferencas de tempo histérico e contextos geogréaficos, é
possivel fazermos a analogia de que, assim como Socrates convoca a filosofia para se
aproximar da fala simples dos homens da polis, Foucault incita politicamente o intelectual
universal para ver a especificidade do acontecimento da Revolta Iraniana sentindo o cheiro
polvoroso do solo quando a terra treme, analise que escapa aos esquemas interpretativos
sobre a politica e permite pdr a prova o proprio acontecimento como forma de sonhar
acordado. “A terra que treme e destrdi as coisas pode bem reunir os homens; ela divide os
politicos e marca mais nitidamente do que nunca os adversarios” [1978] (FOUCAULT,
2010a, p. 213) do povo iraniano em uma experiéncia muito diferente da Revolugdo Francesa
ou dos ideérios revolucionarios marxistas, o que faz Foucault problematizar a maneira
habitual como pensamos filosoficamente a politica: “O que ¢, para nés, um movimento

revolucionario em que ndo se pode situar a luta de classes, as contradi¢cdes internas da

% Foucault esteve no Ird de 16 a 24 de setembro e de 9 a 15 de novembro de 1978.
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sociedade, em que ndo se pode também designar uma vanguarda, [partido ou ideologia
claramente definida]?” [1979] (2010a, p. 259). Foucault encontra na experiéncia dessa outra
forma de fazer politica a forca de um imaginario coletivo que oferece energia para lutar contra
um poder particularmente brutal (LAVAL, 2018, p. 136).

Espiritualidade politica

Sabemos bem que as celeumas envolvendo a participacdo do pensador francés na
singularidade da luta iraniana sdo varias, mas uma em particular me interessa, pois ela permite
dar visibilidade a articulacdo existente entre o sonho iraniano e um tipo de insurreicdo
espiritual enquanto criacdo politica. No artigp Com o que sonham os iranianos?, Unica
reportagem publicada na Franca, em 22 de outubro de 1978, pelo jornal Le Nouvel
Observateur, Foucault produz uma dupla argumentacdo sobre a questdo, que pode ser
sintetizada pelo trecho a seguir:

O tremor da terra tinha sido a ocasido de fazer das estruturas religiosas ndo
somente o ponto de ancoragem de uma resisténcia, mas o principio de uma
criacdo politica. E € com isso que sonham [os iranianos], quando falam de
governo islamico.

Mas sonham também com outro movimento, que é como que 0 inverso e a
reciproca do primeiro. E aquele que permitiria introduzir, na vida politica,
uma dimensdo espiritual: fazer com que essa vida politica ndo seja, como
sempre, um obstaculo a espiritualidade, mas seu receptaculo, sua ocasiao,
seu fermento [1978] (2010a, p. 235).

O que impressiona Foucault no povo iraniano € sua tentativa de “abrir na politica uma
dimensdo espiritual” [1978] (2010a, p. 235), “velhos sonhos que o Ocidente conheceu
outrora, quando se queria inscrever as figuras da espiritualidade no terreno da politica” [1979]

(20064, p. 79).

Foucault utiliza claramente o termo espiritualidade politica no ultimo paragrafo

daquele texto e 0 preco a ser pago por esse uso foi alto, pois, além de causar grande alvorogo
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na esquerda francesa, ele também foi afamado como antidemocrata, profeta fanatico, apoiador
do regime islamico®, etc. (FOUCAULT, 2006b, p. 58 - 59; FOUCAULT, 2018, p. 17):

Que sentido, para os homens que o habitam, procurar, ao preco mesmo de
suas vidas, essa coisa cuja possibilidade esquecemos desde o Renascimento
e as grandes crises do cristianismo: uma espiritualidade politica? Ja escuto
os franceses rindo, mas sei que ndo tém razao [1978] (2010a, p. 236).

A espiritualidade politica de que os franceses rirdo é justamente o preco que Foucault
pagou por tentar mostrar a espiritualidade como poténcia para a transformacdo do mundo e de
si mesmo, gesto que custou aos iranianos a propria vida, forma de atuacdo de que nos

esquecemos desde o Renascimento.

Lorena Balbino sugere outra traducdo para o ultimo periodo do fragmento acima
citado: “Eu ja escuto os franceses rirem, mas eu sei que eles estdo errados” (FOUCAULT,
2018, p. 12). Néo apenas os franceses riram a época, mas o discurso académico dedicado ao
pensamento foucaultiano parece continuar rindo até o presente momento, uma vez que parece
intragavel admitir ainda a espiritualidade enredada ao campo de atuacdo politica nesse autor.
Estaremos ainda errados? Fato é que a espiritualidade acompanhara o pensador francés em

seus Ultimos escritos e serd peca fundamental para pensar o cuidado de si.

A nocéo polémica de espiritualidade politica pode ser melhor compreendida em duas
entrevistas que permaneceram por 35 anos inéditas em francés e que deram forma a edicéo
brasileira do livro O enigma da Revolta, publicado em 2018, material que ja evoquei no
capitulo anterior desta tese. Tais entrevistas sdo importantes, pois nelas Foucault enuncia
justamente o quatro teérico por meio do qual péde pensar o caso singular iraniano enredado a
nocdo de vontade geral e espiritualidade politica. Merece destaque o livro O principio
esperanca, de Ernest Bloch (2005), obra p6s-marxista rarissimamente lida dentre nés. Uma
obra na qual o autor desenvolve o conceito politico de sonho diurno, antecipador e

concretizador para a busca de um mundo melhor®.

% Como ele mesmo diz na entrevista concedida a Farés Sassine: “Algum dia farei um estudo sobre as reagdes
incriveis dos franceses com relacdo & minha posicdo sobre o que aconteceu no Ird. Nao sei como reagiram em
outros paises da Europa, mas na Franga foi uma loucura. Foi o exemplo de algo que... realmente as pessoas
sairam de si. Para que trés jornalistas diferentes, que com certeza ndo sdo mediocres, chegassem a fabricar
falsificagbes sobre meus textos, atribuindo-os a mim! Em suma, fabricar falsificacBes com frases que ndo eram
minhas, textos que ndo eram meus, palavras que ndo eram minhas, atribui-las a mim para mostrar que eu
aprovava as execucgdes dos judeus, que eu aprovava a acgdo dos tribunais islamicos, etc. Em jornais razoaveis.
Enfim, as pessoas enlouqueceram” (FOUCAULT, 2018, p. 61).

®1 Obra que Foucault 1& “em razio de um acidente e de uma convalescenga” (2018, p. 51), no qual Bloch
desenvolve o conceito de sonho diurno, sonho antecipador a fim de despertar politicamente para a busca de uma
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Bloch foi um dos raros visionarios que teriam compreendido o pensamento de Marx
sobre a farmacologia operada pela religido, duplo paradoxal entre o apoio e a limitagcdo para a
alteracdo de si (FOUCAULT, 2018, p. 136): enquanto o Opio aparece associado ao sonho
noturno, o haxixe é pensado por Bloch como o transe diurno. Segundo ele, “o Opio aparece
associado ao sonho noturno; o haxixe ao sonho diurno, flutuando, esvoagando em liberdade.
No transe do haxixe 0 ego é pouco alterado: o seu natural aspecto individual e o intelecto ndo
sdo atingidos” (BLOCH apud MACHADO, 2008, p. 210). Droga amplamente utilizada por
Benjamin (2017), o haxixe seria uma alteracdo de consciéncia espiritual com sinuosidade
politica, uma vez que permite a concentracdo no plano da experiéncia para dar forma ao

sonho diurno de um mundo melhor, flutuando e esvoagando em liberdade.

O ponto que mais me interessa ao retomar Bloch é que, ao contrario do principio
messianico de um futuro revolucionario, esse autor encontra nas revoltas populares de grupos
heréticos e de religides dissidentes na Idade Média e no Renascimento a sustentacdo para uma
compreensdo revolucionaria possivel do interior mesmo do mundo aqui de baixo, mesmo que
isso custe a prépria morte, franca analogia ao acontecimento iraniano, que permite a Foucault
identificar uma relacdo entre o que estava lendo e o que estava acontecendo. No Ir, ele

Tentava descobrir qual era a forca, qual continua sendo a forca que
atualmente pode se voltar contra um regime pavoroso, terrivel, e
terrivelmente forte, ja que tem um exército, uma policia absolutamente
gigantesca, todo um povo gue tem as maos nuas pois ndo esta armado (...)

Qual é entdo essa forca que implica a0 mesmo tempo uma vontade de
sublevacdo feroz, obstinada, a cada dia renovada, € a aceitacdo de sacrificios
dos préprios individuos que aceitam a morte? (FOUCAULT, 2018, p. 18).

Foucault percebe que essa forga dos ‘individuos que aceitam a propria morte’ nao
pode ser reduzida as ideologias de tipo marxista e sera preciso buscéa-la na espiritualidade,
sem fazer disso a proposta do paraiso na Terra. Veja “a espiritualidade politica de Calvino, ela

provocou algumas fogueiras [risos]” (FOUCAULT, 2018, p. 64).

Um conceito central para compreender a politica do espirito que move os sonhos dos

iranianos é a vontade coletiva, “a vontade coletiva de um povo. Isso é de se saudar, ndo

vida e um mundo melhor, “percepcdo de que a realidade das coisas ndo estd definitivamente instaurada e
estabelecida, mas que pode haver, no interior mesmo do nosso tempo e da nossa histdria, uma abertura, um
ponto de luz e de atragdo que nos da acesso, desde este mundo, a um mundo melhor” (FOUCAULT, 2018, p.
52). Entdo, Foucault percebe que “havia uma relagdo entre o que eu estava lendo e o que estava acontecendo. E
eu quis ver. E eu realmente fui ver isso como um exemplo, uma prova daquilo que eu estava lendo em Ernst
Bloch. Foi isso. Eu estive 14, com um olhar condicionado por esse problema da relagdo entre revolucéo politica e
esperanga ou escatologia religiosa” (FOUCAULT, 2018, p. 53).
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acontece todos os dias” [1979] (FOUCUALT, 2010a, p. 262). E Schopenhauer quem introduz
essa questdo da vontade na filosofia ocidental “por meio de diversas comparagdes com a
filosofia oriental” [1978] (2010a, p. 195) e foi esse elemento comparativo que permitiu a
Nietzsche a elaboracdo de uma vontade de saber-poder ou ainda da vontade de poténcia,
conceitos disparadores dos quais se serviu Foucault para pensar as nogoes de luta, estratégia e
insurreicdo, por exemplo. No caso especifico dos iranianos, a vontade coletiva foi
primeiramente experimentada como “recusa de um povo, ndo simplesmente do estrangeiro,
mas de tudo que constituiu, ha anos, séculos, seu destino politico” [1979] (FOUCAULT,
2010a, p. 262).

A recusa do destino politico advém pelo elemento incomum de um povo preferir
morrer a ter de obedecer a relagdes de poder. E preciso lembrar que Foucault chega ao Ira
ap6s um massacre coletivo de quatro mil mortes.

Ora, ndo posso dizer que encontrei pessoas felizes, mas havia auséncia de
medo e uma intensidade de coragem, ou antes, a intensidade que poderia ter
as pessoas quando o perigo, sem ter passado, ja foi ultrapassado. Tinham
ultrapassado, com sua revolucdo, esse perigo das metralhadoras que
estavam, sempre, diante deles [1979] (2010a, p. 266).

A ultrapassagem de medo coletivo sobre a morte é politica, a medida que ndo delega
as forcas do Estado ou da biopolitica o direito de vida e morte sobre os individuos e também
espiritual porque implica a vontade de uma mudanca radical na existéncia. Dessa maneira, ela
abre também a politica contemporanea um cenario possivel em termos de imaginagdo, como
motivo final para ndo obedecer: “ndo se impde a lei a quem arrisca sua vida diante de um

poder. Ha ou ndo motivo para se revoltar?” [1979] (FOUCAULT, 2006a, p. 80).

Foucault encontra no Ird o ato de destitui¢do do soberano que lembra a tragédia grega
e seré esse tipo de espiritualidade como ato agdnico de afronta a prépria morte que promoveu
o levante do povo iraniano, como ele mesmo afirma: “As dificuldades econdomicas que o Ira
conhecia, nessa época, nao eram bastante grandes para que as pessoas, centenas de milhares e
milhdes, descessem & rua e fossem se defrontar, peito nu, com as metralhadoras. E desse
fendmeno que ¢ preciso falar” [1978], (2010a, p. 264). Quando os iranianos tomaram as ruas
diante de tanques, eles o fizeram néo porque eram for¢ados ou constrangidos por alguém. N&o
havia um partido ou grupo identitario que assumisse o risco por eles, mas eram eles mesmos
gue ndo queriam mais o regime ao qual haviam sido submetidos e por isso se arriscavam a

propria morte (FOUCAULT, 2018, p. 57). O que interessa a Foucault € justamente tomar por
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acontecimento o enigma da revolta do homem comum: “eu prefiro morrer hoje me revoltando
do que vegetar sob o dominio do senhor que me escraviza. Entdo esse morrer do que vegetar,

essa outra morte...” (FOUCAULT, 2018, p. 73) ¢ que merece a nossa atencao.

E nesse sentido que a insurreigdo iraniana possibilita uma maneira de transformacao
sobre a propria subjetividade, vontade de renovar toda a existéncia, reatando com uma
experiéncia espiritual que s6 admite a vida caso seja digna de ser vivida, como tarefa para a
transformagdo de si. “Precisamos mudar a nés mesmos. E preciso que nossa maneira de ser e
nossa relagdo com os outros, as coisas, a eternidade, Deus, etc. seja completamente mudadas,
e SO havera revolugdo real na condigdo dessa mudanga radical em nossa experiéncia” [1979]
(FOUCAULT, 20104, p. 264). Nesse sentido, 0 acontecimento iraniano parece ter encontrado
0 eixo entre politica e espiritualidade na compreensdo de que nada pode mudar se nao
mudarmos a ndés mesmos, uma ‘“vontade radical da alteridade em relagdo a si mesmo”
(FOUCAULT, 2018, p. 26). Em resumo, a vontade de espiritualidade pode ser definida pela
“vontade de ser outro do que se ¢, uma forma concreta, precisa, organizavel em um

movimento politico” (FOUCAULT, 2018, p. 23).

Dessa maneira, Foucault ¢ enfatico em nos lembrar que “revolugdes sem
espiritualidade sdo a exce¢dao” (FOUCAULT, 2018, p. 25). “A Revolugdo Francesa foi a
primeira e Unica revolugdo que menosprezou sua espiritualidade” (FOUCAULT, 2018, p. 27)
e a contemporaneidade constata “o grande fracasso do projeto de uma revolugdo que seria
cientificamente pensavel, o grande fracasso de uma revolucdo que levaria a um estado
racionalmente controlado e, a0 mesmo tempo, asseguraria a felicidade dos individuos”
(FOUCAULT, 2018, p. 31). Evidentemente, o fracasso desse ideario pode ser apontado como
um dos responsaveis pelo reaparecimento em estado nu dessa vontade de espiritualidade, mas
esta longe de ser o Gnico ou o principal, uma vez que a espiritualidade pode ser

considerada como a raiz de todas as grandes reviravoltas politicas e
culturais, e como a religido pode desempenhar um papel, e um papel
decisivo nesse movimento, mas no movimento que é o da espiritualidade e
n&o o da religido. E a isso que me referia. (FOUCAULT, 2018, p. 23).

Diferentemente do caso francés, onde os homens tiveram a consciéncia de que faziam
a revolucdo e fizeram a revolugdo, porque tiveram consciéncia do que faziam, a insurrei¢ao
espiritual € um fendmeno de ordem acontecimental, pouco explicavel em nivel de consciéncia
e ideologia. Nesse sentido, o que se manifesta nela ¢ a “insurrei¢do dos sujeitos que nao

guerem mais serem assujeitados ao sujeito da historia, é esse, creio, o fenémeno caracteristico
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de nossa época” (FOUCAULT, 2018, p. 36), quer seja esse sujeito da historia a Razdo, a
Humanidade, o Homem, ou a Sociedade. O acontecimento iraniano chama a atencdo de
Foucault porque, sendo o poder uma relacéo, ele percebe que uma desobediéncia que coloque
em risco a propria vida mudara consideravelmente o jogo do poder, potencializando novos

sonhos e outras possibilidades de vida.

O enfrentamento da morte como prética de liberdade parece ser uma marca presente
ao ensaiarmos uma espiritualidade politica. Nesses termos, ressoa o0 eco entre vontade coletiva
pela qual opera o sonho politico do povo iraniano em ndo se assujeitar espiritualmente a uma
vida pouco digna de ser vivida, manifestada em estado nu quando dizem “‘eu prefiro morrer”,
e 0 gesto ético socratico de enfrentamento a morte guiado pelo sonho, como a jungédo
essencial da filosofia e da espiritualidade pelo cuidado de si.

Tomemos o exemplo de Socrates: é precisamente ele quem interpela as
pessoas na rua, 0s jovens no ginasio, perguntando: ‘Tu te ocupas de ti?’. O
deus o encarregou disso, é sua missdo, e ele ndo a abandonard, mesmo no
momento em que for ameacado de morte. Ele é certamente 0 homem que
cuida do cuidado dos outros: esta é a posi¢do particular do filosofo [1984]
(FOUCAULT, 20064, p. 271).

O gesto politico do enfrentamento da morte ocorre a medida que Socrates nao se

descuida dessa voz divina, emanada tanto em sonho como pelo seu daimon.

A morte, nesse campo, nao se trata do gesto em renunciar a vida, esperando a salvacdo
em morte como acreditam os cristdos, mas do cumprimento ontoldgico do cuidado para
consigo, Unica tarefa filosofica que reverberara na reputacdo deixada aos discipulos. Algo
parecido Foucault nota no gesto do povo iraniano, uma vez que nao se tratava do desejo ou da
busca pela morte, mas sim da vontade de uma vida outra que poderia custar o pre¢co da morte,
se necessario fosse. Eis aqui 0 sonho e a morte como praticas filoséficas e espirituais de
liberdade.

E pela relacdo com a liberdade que Foucault entende existir uma ligacdo quase
identitaria entre espiritualidade e filosofia. Espiritualidade

Como aquilo que se refere precisamente ao acesso do sujeito a um certo
modo de ser e as transformacdes que o sujeito deve operar em si mesmo para
atingir esse modo de ser. Acredito que, na espiritualidade antiga, havia
identidade ou quase, entre essa espiritualidade e a filosofia (...) como base
para esse cuidado de si [1984] (FOUCAULT, 20064, p. 279).
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Tecer uma anarqueologia da espiritualidade consiste em fazer a historia dessas
experiéncias por meio das quais o homem foi capaz de se inventar ¢ reinventar. “Fazer a
historia da espiritualidade seria, portanto, fazer a historia de todas as experiéncias alteradoras
que o homem pode realizar, e isso seria no fundo fazer a historia dessa ‘série infinita e
multipla de subjetividades diferentes que jamais terd um fim’” (LAVAL, 2018, p. 140). Nao a
toa, Foucault enuncia que “ndo pode haver e que ndo ¢ desejavel que haja sociedades sem
insurreigdo. E isso” (FOUCAULT, 2018, p. 91). A insurrei¢do espiritual é propria de uma

historia da subjetividade que ndo tera fim, portanto.

Da mesma maneira como Cébes se surpreende pela mudanca de tom ao filosofar que
conduz Socrates a fazer poesia, Foucault nos toma de surpresa ao empregar certo tom de
vidéncia empreendido no trecho que transcrevo a seguir.

E nesse sentido que a ideia de uma preocupacdo com a espiritualidade, assim
como, afinal, Bataille nos sugeriu h& vinte anos, me parece algo ainda
totalmente relevante. Em todo caso, é por isso que eu luto. (...)

Foram precisos dois séculos para que, do interior do cristianismo, uma
espiritualidade ainda cristd, mas inteiramente voltada contra a Igreja,
conseguisse mudar um pouco — e digamos francamente — até muitas coisas
no Ocidente.

Atualmente, nos escombros em que estamos, ndo acho que seja em dez ou
quinze anos que poderemos enxergar com precisdo o que isso sera. O tempo
dos Irméos da Vida Comum, o tempo dos anabatistas, o tempo dos taboritas,
etc. recomecara, ndo sob uma forma religiosa, mas havera também formas
religiosas; serd uma imensa experimentacdo na escala de pelo menos um
século, se ndo mais.

E isso que é preciso fazer! (2018, p. 35).

Esse intelectual especifico posto a diagnosticar o tempo presente nos surpreende ao
fazer da vidéncia uma “intui¢do notavel e sem ddvida antecipadora, quando afirma que o
tempo das doutrinas j&4 passou e o das experiéncias retornou” (LAVAL, 2018, p. 141). A

vidéncia se tem realizado?

O sonho das contracondutas emergidas na atualidade parece estar se constituindo em
certa experiéncia de um outro mundo. Ndo sabemos em que medida tais praticas promoverdo
alternativas potenciais ao sistema capitalista e ao controle biopolitico, justamente porque apos
a derrocada do ideario iluminista temos presenciado uma penumbra pavorosa entre regressoes
reaciondrias e fascistas, misturadas a reinvengdes de préaticas coletivas que ndo visam tomar o

poder, mas sim transformar profundamente as relagcBes entre as pessoas. Essa experiéncia
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abre-nos para um tipo de filosofia em experiéncia onirica em que a critica enquanto tarefa de
denuncia pouco tem a contribuir. De minha parte, tenho procurado mostrar desde o inicio
desta tese que parece existir uma relacdo estreita entre filosofia e magia pela qual caminha o
universo onirico como campo de praticas para 0 acesso a outras experiéncias espirituais
enredadas entre o cuidado e o uso de si. Continuando a disparada de pensamento desde
Sécrates, certa dimensdo profética e curadora dos sonhos na dramaturgia da morte socréatica

chama a atencdo de Foucault e eu a torno visivel.

3.3 Um enigma pensado em chave onirica: o galo de Asclépio

Vou acender uma vela aqui na Terra.

E um pontinho de Luz dentro da escurid&o.

E vou pedir a minha Mae. Oh Natureza.

Me dé Fé, Me dé Firmeza neste mundo de iluséo.
Vou acender uma vela aqui na Terra.

E chamar Divina Estrela para me acompanhar.
Que tem passagem, que tem pedra no caminho.
Mas sei que ndo estou sozinho, tenho Vds a me guiar.
Vou acender uma vela aqui na Terra.

E vou rezar uma prece pedindo compreensao.
Oh Lua Cheia, Oh Minha Santa Maria.

Das alturas onde Brilha, confortai meu Coracéo.
Vou acender uma vela aqui na Terra.

E celebrar com Alegria esta noite de Luar.

E vou cantar sob este Céu estrelado.

Para a Lua Prateada vir aqui me iluminar.
(Celebrag&o — Cristina Tati®?)

Os ultimos gestos da morte de Socrates permanecem ainda um enigma para nossas
estruturas atuais de pensamento. Retomarei o Epilogo do Fédon, didlogo platbnico cujo
narrador homénimo relata toda a dramaturgia da morte de Socrates a Equécrates, a fim de me
aproximar de tal mistério. O ponto central a ser destacado é que o dom-obrigagdo do cuidado
para consigo ¢ a tarefa filosofica que se deve fazer atenta e presente durante toda a vida e até
mesmo apds a morte. 1sso pode ser demonstrado pelo antepenultimo conselho dado por
Socrates a seus discipulos, quando Criton indaga ao “pai” o que seus “filhos orfaos”®

deveriam fazer ap0s a sua morte:

%2 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=T75T4hcLI9NI.

%3 Sobre o lago simbdlico de paternidade que unia seus discipulos a Socrates: “Lamentivamos a imensidade do
infortinio que sobre nos descera. Verdadeiramente, era para n6s como se perdéssemos um pai, e iriamos passar
como 6rfios o resto da vida!” (PLATAO, 1972, p. 116a).
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- Entéo, que ordens nos das, Socrates, a estes ou a mim, a respeito de teus
filhos ou de qualquer outro assunto? Quanto a nos, essa seria, por amor a ti,
nossa tarefa mais importante!

- Justamente, Criton, ndo cesso de falar sobre ela — respondeu — e nada de
novo tenho para vos dizer! Vede: cuidai de vos préprios, e dessa vossa parte
entdo toda tarefa seré feita com amor, tanto a mim e aos meus quanto a vos
mesmos, ainda que ndo tenhais assumido esse compromisso. Suponhamos,
pelo contrério, que de vos proprios ndo tomeis cuidado, e que ndo queirais
absolutamente viver em conformidade com o que foi dito tanto hoje como
em outras ocasifes. Entdo, quaisquer que possam ser hoje o nimero e a forca
de vossas promessas, nada tereis adiantado! (PLATAO, 1972, p. 129, 115b).

Ap0s essa fala, Socrates inicia a sua preparacdo a morte com um banho de purificacao,
atitude que mostra o cuidado para consigo proprio em seu momento solene. Em seguida,
informa-nos Fédon que

Depois de se ter banhado, trouxeram-lhe seus filhos (tinha dois pequenos e
um j& grande), e as mulheres de casa® também vieram; entreteve-se com
eles em presenca de Criton, fazendo-lhes algumas recomendacGes. Em
seguida ordenou que se retirassem e veio para junto de nés [os discipulos]
(PLATAO, 1972, p. 130, 116b, colchete meu).

E ja e somente com os discipulos que Socrates bebe a cicuta. Ele comporta-se
serenamente nesse ato, como se estivesse em um banquete, ofertando a libagdo (gesto de
derramar algumas gotas da bebida ao chdo) e oracdo aos deuses, no qual pergunta ao servidor
dos Onze, oficial encarregado da preparacdo da cicuta:

- Dize-me, é ou ndo permitido fazer com esta beberagem uma libacdo as
divindades?

- SO sei, Socrates, que trituramos a cicuta em quantidade suficiente para
produzir seu efeito, nada mais.

- Entendo. Mas pelo menos ha de ser permitido, e € mesmo um dever, dirigir
aos deuses uma oracao pelo bom éxito desta mudanca de residéncia, daqui
para além. E esta minha prece: assim seja!

E em seguida, sem sobressaltos, sem relutar nem dar mostras de desagrado,
bebeu até o fundo (PLATAO, 1972, p. 131, 117bec)

® Nao podemos nos esquecer de que a morte de Sécrates ocorre ap6s a Guerra do Peloponeso, quando a Grécia
estava arrasada. H4, nesse sentido, uma dupla hipotese sobre as “mulheres da casa” nesse fragmento, como nos
diz a Nota de Tradugdo do Fédon: “Essa frase suscitou na antiguidade a seguinte tentativa de explicagdo: em
seguida a guerra do Peloponeso, em que morreram muitos homens; os atenienses consentiram que cada cidade
passasse a ter mais mulheres além da legitima esposa; e Sécrates, modelo de patriota, acrescentou a Xantipa uma
nova esposa, da qual teve um de seus trés filhos. Mirto era 0 nome desta Gltima. Mas tudo isso ndo estd bem
provado. Platdo, quando aqui fala em mulheres de casa, talvez queira significar apenas que Xantipa compareceu
ao carcere acompanhada de parentes ou de escravas (N. do T.)” (PLATAO, 1972, p. 130).
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O Unico desagrado de Sécrates no momento da morte ocorre com seus proprios
discipulos, que, ap6s verem que a ultima gota do veneno fora bebida por seu mestre, ndo se

contiveram e cairam em lagrimas, rugidos de dor e colera.

Socrates, entdo, os convoca pela pendltima vez ao oficio do cuidado para consigo, sob
a forma de autodominio:

- Que estais fazendo? — exclamou. — Que gente incompreensivel! Se mandei
as mulheres embora, foi sobretudo para evitar semelhante cena, pois segundo
me ensinaram, é com belas palavras que se deve morrer. Acalmai-vos,
vamos! Dominai-vos! (PLATAO, 1972, p. 132, 1174d).

O mistério mais significativo desse teatro tragico ocorre, no entanto, na Gltima cena do
Fédon. Ja certificado de que a morte era inevitavel, Socrates profere a Criton suas ultimas
palavras em vida, que fazem referéncia a certa divida de um galo para com o deus Asclépio:

- Criton, devemos um galo a Asclépio; ndo te esquecas de pagar certa divida.
- Assim farei — respondeu Criton — Mas vé se ndo tens mais nada para dizer-
nos.

A pergunta de Criton ficou sem resposta. Ao cabo de breve instante,
Sécrates fez um movimento. O homem entdo o descobriu. Seu olhar estava
fixo. Vendo isso, Criton lhe cerrou a boca e os olhos.

Tal foi, Equécrates, o fim do nosso companheiro. O homem de quem
podemos bendizer que, entre todos os de seu tempo que nos foi dado
conhecer, era 0 melhor, 0 mais sabio e o mais justo (PLATAO, 1972, p. 132,
118).

Perguntas fantasiosas tomam inicialmente minhas conjecturas sobre essa cena: O galo
seria um mero delirio de Sécrates sob efeito do veneno a beira da morte? Ou ainda o gesto de
reconhecimento a Asclépio, um deus da cura, que por tanto tempo Ihe proporcionou a boa

salde?

Ndo me parece que logo as ultimas palavras de um dos personagens mais
significativos para a historia da filosofia ocidental seja mero acaso. Antes, penso se tratar de
uma recomendacéo para que Criton ndo se esqueca de algo importante, embora enigmatico, o
sacrificio de um galo ofertado ao deus Asclepio, o Ultimo gesto de cuidado emanado por

Sécrates.

Essa atitude toma grande atencdo de Foucault em seu curso de 1984, A coragem de

verdade, espécie de curso testamental porque foi o Ultimo ministrado em vida. Para ele,
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A (ltima palavra de Sdcrates, essa Ultima palavra que vem encerrar a
pequena anotacdo, a pequena suplica a seus discipulos: lembrem-se de fazer,
a Asclépio, o sacrificio de um galo. Facam isso, ndo se esquegam, ndo
descuidem disso: me amelésete [ndo esquecais, ndo negligencieis]. Essa
mesma palavra, ‘cuidado’, esse nome que designa o esquecimento ou 0 nao
esquecimento, o descuido ou 0 ndo descuido, toda essa série de expressdes
vocés encontram ao longo da Apologia de Socrates, do Criton e do Fédon
(20114, p. 79, colchetes meus).

Mé amelésete trata-se, no entanto, de um chamado para o ndo descuido um tanto
diferente de outros que enredaram o cuidado socratico. Para Foucault (2011a, p. 63 e 85),
nenhum dos historiadores da filosofia ou dos comentadores que nos dois ultimos mil anos se
debrucaram sobre o Fédon jamais desvendaram as ultimas palavras de Socrates, o que faz
delas uma

Espécie de mancha cega, de ponto enigmatico, ao menos de pequena lacuna
na historia da filosofia. Deus sabe como todos os textos de Platdo [foram]
comentados em todos os sentidos; no entanto, o fato é que essas Ultimas
palavras de Socrates, daquele que fundou afinal de contas a filosofia
ocidental, permanecem sem explicacdo, em sua estranha banalidade (2011a,
p. 84, colchete do tradutor).

Esse ponto enigmatico ocorre porque Foucault percorre de fio a pavio a temaética do
cuidado de si e constata que essa Ultima prescri¢do socratica extravasa o seu uso conceitual
habitual. E preciso

Constatar que nessa Ultima palavra de Socrates — ndo descuidar (mé
amelésete) — ndo é evidentemente, ou pelo menos ndo é aparentemente, do
cuidado de si que se trata, pois se trata simplesmente de uma prescri¢éo
ritual e religiosa. E preciso sacrificar um galo a Esculapio®, e é disso que se
tem de cuidar, é disso que ndo se deve descuidar (2011a, p. 79).

Posiciono-me diferentemente de Foucault sobre essa questdo. Parece-me que mé
emelésete ndo se trata apenas de uma prescricdo ritual e religiosa, algo que ele préprio nota
em fragmento posterior ao supracitado. Paira um enigma para Foucault ter encontrado apds
todo esse grande ciclo da morte de Sécrates

esse tema do cuidado e todas as palavras como epiméleia, epiméleisthai,
amelein, mélei moi — [e venha] encontrar pela Ultima vez uma palavra
formada a partir da mesma raiz, e onde ainda se trata desse cuidado, mas

% Chama a atenco que no curso A coragem de verdade ora Foucault se refere a Asclépio por esse nome, ora por
Esculapio.
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desta vez aplicado, ndo mais a essa grande realidade que é a da alma, da
verdade e da phronesis [razdo], mas simplesmente a um galo, um galo
oferecido a Esculapio? E essa bizarrice, essa ironia, essa estranheza que néo
fui capaz de resolver sozinho (2011a, p. 79, colchete meu).

A maneira de um detetive que persegue rastros para resolver um crime, persigo pistas
e enunciados deixados textualmente para pensar tal enigma junto a Foucault, o que implica

argumentar para além de seu legado.

A primeira sutileza a se investigar é porque o chamado socrético ocorre logo para
Criton, e ndo para outro discipulo: Qual € a especificidade de Criton? E mais, por que quando
Sécrates incumbe esse discipulo do cuidado para com a divida é a primeira pessoa do plural
que ele se refere: “Criton, devemos um galo a Asclépio”, e ndo “Criton, vocé deve um galo a
Asclépio”, ou ainda “Criton, eu devo um galo a Asclépio”. Em suma, por que esse nds? O que
une Socrates e Criton ao sacrificio do galo que agora o discipulo ndo poderd descuidar?
Responder a essa questdo implica em tornar clara uma outra: quem é Asclépio e por que

sacrificar um galo como divida a ele?

A Unica pista que nos lega Foucault acerca de Asclépio/Esculapio é toméa-lo por um

deus da cura:

Para toda pessoa que conhega a civilizagdo grega, 0s ritos gregos, o
significado de Asclépio, s6 pode ser interpretado de uma certa maneira.
Asclépio, de fato, é o deus que sé faz uma coisa para 0s homens: cura-los de
tempos em tempos. Fazer a Asclépio o sacrificio de um galo é o gesto
tradicional pelo qual se agradece a ele quando ele, frisa Dumézil,
efetivamente curou alguém, depois de efetuada a cura. Eis, pois, 0 ponto de
partida, eis 0 que se sabe (2011a, p. 84).

Esse ponto de partida nos leva entdo para outro feixe de questdes: “Socrates teria
portanto uma divida para com Asclépio, um deus da cura. Do que Sécrates teria sido curado,
para ter de agradecer a Asclépio e lhe ser devedor? Qual ¢ essa divida, de que se trata?”

(FOUCAULT, 2011a, p. 84). Nosso enigma s6 aumenta.

O primeiro e comum raciocinio consiste em pensar que Sécrates, ja tendo bebido a
cicuta e certo de que a morte chegara, teria sido curado da doenga que consiste em viver aqui
nesse mundo. Uma leitura transcendente da qual faz refém o préprio Nietzsche no paragrafo
340 do livro IV de Gaia Ciéncia:
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‘Ultima fala grotesca e terrivel’, brada Nietzsche, ‘que significa para
qualquer um que tiver ouvidos: O Criton, a existéncia é uma doenca! E
possivel! Um homem de sua témpera... um tal homem era pessimista! Ele se
contentou somente em fazer uma boa figura para a vida e, durante essa vida,
ele havia dissimulado seu Gltimo veredito, seu sentimento mais profundo!
Sdcrates, Sdcrates sofreu com a vidal! E, no final, ele se vingou dela com
essa palavra velada, terrivel, essa piedosa blasfémia. Eu gostaria que ele
tivesse permanecido silente até os Gltimos momentos de sua vida — talvez

entdo fosse classificado em um nivel superior de espiritos?’ (NIETZSCHE
apud HADOT, 2012, p. 44 - 45).

Nesse ponto, a leitura nietzschiana parece grosseira, afinal Socrates nos deu diferentes
provas de ser um amante da vida e por que logo em sua morte haveria de detestar sua
existéncia? Nao me parece que o agradecimento a cura por Asclépio signifique a negagdo da

existéncia, onde viver é estar doente e morrer significa ter a salde reestabelecida.

A espiritualidade socréatica, embora seja conscia de outras vidas, a elas parece servir de
modo a ndo negar essa propria existéncia. Sugiro até que seja pela compreensao de que essa
existéncia se comunica com as demais, pregressas e futuras, que Socrates insiste na tarefa de
ndo se descuidar da vida presente, uma vez que para o oficio de cuidado o plantio € livre, mas
a colheita ¢ obrigatoria. Além de tal argumento, como também sugere Foucault, “ndo ¢ em
absoluto uma ideia grega, uma ideia platdnica ou uma ideia socratica dizer que a vida é uma
doenca e que a morte nos cura da vida” (FOUCAULT, 2011a, p. 84 e 85). O ultimo gesto
nessa vida de Sécrates ao afirmar a propria vida como uma doenca teria sido uma grande

contradicdo ao seu ethos.

O galo de Asclépio intriga importantes intérpretes gregos. Ulrich von Wilamowitz-
Moellendorff sai pela tangente e sugere, segundo Foucault, que “se ndo podemos evitar de
pensar que € de uma doenca que se trata, como evidentemente nao € da vida como doenca que
se fala, pois bem, vai ver que Sdcrates teve uma doenca outrora (ndo se sabe muito bem qual)
e se lembra dela antes de morrer” (FOUCAULT, 2011a, p. 89). Wilamowitz &, afinal, alguém

consideravel por ser um fillogo classico e franco opositor de Nietzsche.

Frantz Cumont, também segundo Foucault, crava que se tratou efetivamente de uma
cura e nos oferece outra pista para pensar o enigma:

Esse sacrificio do galo a Esculapio é um rito de cura, [uma] resposta a cura.
Mas na verdade ndo se deve esquecer que o galo era um animal de origem
persa e que, na mitologia persa, o galo é um animal que guia a alma e a
protege em sua trajetoria para o inferno. (FOUCAULT, 2011a, p. 89).
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Todos esses elementos sdo fundamentais para chegarmos ao unico texto que tangencia

0 apontamento fundamentalmente diferente sobre a questdo, no entender de Foucault.

Trata-se de um pequenino livro de Georges Dumeézil, originalmente publicado em
1984, ano da morte de Foucault, sob o titulo Le Moyne noir en gris dedans Varennes, onde a
primeira parte é consagrada a Nostradamus e a segunda ao pensamento de Platdo,
particularmente um “divertimento sobre as tltimas palavras de Socrates” (DUMEZIL, 1992,

p. 137), subtitulo da segunda parte do livro.

Foucault sintetiza o pensamento de Dumézil em face dos demais intérpretes evocados
em um paragrafo que merece a transcricdo integral:

O que faz Dumézil diante de tudo isso? Primeiro, ele admite, porque ndo
pode ndo admitir, que € sim de uma doenca que se trata. Esculapio = galo =
doenca. Em segundo lugar, ndo pode ser uma doenca passageira, distante e
esquecida, como pensava Wilamowitz. Para que sejam as ultimas palavras
de Socrates, tdo solenemente introduzidas no didlogo, € de uma doenca
importante que se trata. E enfim ndo se deve admitir, como Nietzsche, que
Socrates fraquejou. Ele ndo fraquejou, ao contrario, no Gltimo momento
disse 0 que era para ele o mais essencial e o mais manifesto em seu
ensinamento. Esse ponto, 0 mais essencial para ele e 0 mais manifesto em
seu ensinamento, ele ndo deixou de repetir. E vocés verdo que ele de fato
repete (FOUCAULT, 20114, p. 89).

O apontamento de que o galo a Asclépio significa o mais essencial no pensamento de
Sécrates é plausivel, pois devemos nos lembrar que Criton reitera ao mestre se ndo haveria
ainda um altimo ensinamento a transmitir para os discipulos (‘Mas vé€ se ndo tens mais nada
para dizer-nos!’) e obteve o siléncio como resposta, sugerindo que ndo haveria nada mais

importante a transmitir do que o anteriormente dito.

Dumézil indica que o enigma do galo passa justamente pela relacédo estabelecida entre
Sécrates e Criton, uma vez que é a esse discipulo e ndo a outro que o mestre interpela sobre a
divida. Uma observacdo importante a ser feita sobre Criton é que ele cumpre no Fédon o
papel de uma espécie de “comissario de alta confianca” de Socrates, seu discipulo da mais
alta patente: N&o a toa € ele quem busca e leva as mulheres e os filhos, € ele também quem
adverte o servidor dos Onze de que havia chegado o momento da cicuta. N&o obstante,
somente esses elementos ndo bastam para investigarmos o caso que une mestre e discipulo ao

galo. Isso porque Socrates ndo encomenda a Criton uma nova missdo, mas apenas chama a
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sua atencdo para que ndo se esqueca de um dever a ser cumprido por algo ocorrido no
passado: Mé amelésete, ndo te descuides e esquecas que devemos um galo a Asclépio!

E nesse sentido que procuro pensar a questio em um dialogo cronologicamente
anterior ao Fédon, o proprio Criton (ou sobre o dever; género ético). “E ao unico dialogo em
que vemos Criton e Platdo em téte-a-téte que cabe pedir a solu¢do desse problema”
(FOUCAULT, 2011a, p. 90, itdlico do autor). Ora, é nesse didlogo que Criton revela a
Socrates existir toda uma fuga ja organizada para ele escapar da morte, embora também
possamos ler a figura de tal discipulo como o desejo manifesto dos demais.

Todo um complé de amigos foi urdido, e bastaria Socrates aceitar o principio
da fuga para a coisa ser feita. E Criton, para sustentar sua proposta e dar a
Sécrates argumentos para aceitd-la, faz valer algumas coisas. Ele diz a
Socrates que, se ndo fugisse, primeiro se trairia; segundo, trairia seus filhos,
os dele, Socrates, se assim aceitasse morrer e 0s abandonaria a uma vida [na]
gual ndo poderia fazer nada por eles (FOUCAULT, 2011a, p. 90).

E preciso reconhecer a engenhosidade da argumentacdo de Criton. Ora, se Socrates
cuida de si tomando tal gesto como a grande missdo que permitiria instigar 0s outros, em
especial seus ‘filhos’ discipulos, a também se cuidarem, Criton entende que a recusa do ‘pai’
a fuga indicaria ndo apenas o grande gesto de descuido para consigo, mas também implicaria
no descumprimento de sua missao de cuidado para com seus filhos e 0s mais jovens. Criton é
ardiloso, pois joga o mestre contra o préprio mestre, sugerindo que Sécrates, ao se deixar

levar pela morte, estaria descumprindo a missédo confiada a ele pelo deus.

Sécrates, porém, convence Criton do oposto. Todo o enredo argumentativo tracado
pelo primeiro para persuadir o segundo € instigante, mas foge ao prop6sito problematico desta
pesquisa. Interessa demarcar, porém, que o inquietante da escolha socratica em continuar
preso é sua afirmacdo para todos nés de que até sua condenacao é ele quem decide. No cerne
dessa aceitagdo a morte afirma-se uma forma de pensamento e de responsabilidade para
consigo mesmo (GROS, 2018, p. 166).

Por consequéncia, 0 gesto do cuidado socratico para consigo possibilita a Foucault
chegar a uma conclusdo de que, primeiro, “Criton havia sido acometido por uma doenga que
Ihe fazia crer que era melhor para Socrates viver do que morrer” (FOUCAULT, 2011a, p. 94).

De modo contrario a esse, diagnostica Socrates no Criton que aceitar viver sem a
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possibilidade de filosofar, sem exercitar o cuidado para consigo e com 0s outros pelo medo da

morte, isso sim seria o sintoma claro de uma doenca.

Como bem sugere Foucault sobre essa questéo:

Podemos supor portanto que essa doenga, para cuja cura se deve um galo a
Asclépio, é aquela de que Criton foi curado quando, na discussdo com
Sécrates, pdde se livrar e se libertar [da] opinido de todos e qualquer um,
dessa opinido capaz de corromper as almas, para, ao contrario, escolher, se
fixar em e se decidir por uma opinido verdadeira fundada na relacdo de si
mesmo com a verdade. A comparacao utilizada por Socrates entre corrupgao
do corpo e deterioracdo da alma por opinides correntes parece indicar em
todo caso que se tem ai certa doenga. E poderia ser pela cura dessa doenca
gue precisam agradecer a Asclépio (...) Portanto, ha de fato no Fédon uma
cura, a cura efetuada por SoOcrates dessa doenca que é uma opinido falsa
(FOUCAULT, 20114, p. 92 - 93).

A medida que Socrates se recusa a fugir e enfrenta & morte, parece propiciar nio
apenas a cura pelos maus pensamentos de seu mais confiavel discipulo, mas também de si

préprio.

O gesto do enfrentamento da morte por Socrates vem nos mostrar a relacdo de
comunhdo existente entre mestre e discipulos.

Ora, ele diz n6s devemos. Quer dizer que ele também foi curado (...). Entre
Socrates e seus discipulos ha um vinculo de simpatia e de amizade tal que,
quando um deles sofre uma doenga, 0s outros também sofrem com a doenga
do outro, e Socrates participa (FOUCAULT, 20113, p. 95).

O enigma do galo a Asclépio parece ter sido parcialmente decifrado. Até o presente
momento pudemos melhor compreender o sentido da doenca e da cura que enredara Socrates,

Criton e os demais discipulos.

Ha&, porém, outras duas questbes que merecem ainda o meu cuidado para com a tese.
Primeiro: Por que o galo deve ser sacrificado logo a Asclépio e ndo para outro deus da cura
que habita o pantedo grego? Por exemplo, ja que a missdo do cuidado fora enviada a Socrates
pela profecia de Delfos, ordculo em que figurava Apolo, deus da medicina, o sacrificio
poderia ocorrer muito bem em sua homenagem. Segundo: Como Sdcrates nutre a certeza de
que apds a sua condenacdo ele deveria aceitar a morte em lugar de fugir para continuar a sua
missdo de cuidado para com a educagdo dos mais jovens, como sugeriam os discipulos? Vale

a nota de que na Apologia fica claro que Sdcrates discorda veementemente de sua condenagéo
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por parte dos varBes gregos e em outros momentos ndo teve qualquer escrupulo em
descumprir a ordem politica fornecida por eles. Parece existir algo muito mais profundo do
que qualquer argumento sobre seu oficio e dever de cidadania para responder o enfrentamento

a morte por parte de SAcrates.

A chave-mestra para pensar ambas as questdes evocadas desembocam nos sonhos.
Sera preciso mencionar que Dumézil se ocupa diretamente do campo onirico em seu texto
sobre o galo de Asclépio, algo que Foucault ndo se reporta quando trata diretamente da
questdo, embora a tangencie em outra série de textos que evocarei. Penso com e para além de

Foucault certa dimens&o profética e curativa dos sonhos na sequéncia deste capitulo.

A dimensao profética e curativa dos sonhos

Um acontecimento curioso ronda a execucdo de Socrates: seu julgamento ocorre
sincronicamente um dia antes do inicio de conhecida homenagem a Apolo e Artémis, que
previa a peregrinacdo de um navio de Atenas a Delos. Nenhuma execuc¢édo poderia acontecer
na cidade até o retorno daquela embarcacéo ao porto de Atenas, 0 que acarretou a Socrates um
tempo grande na priséo, tendo ocorrido a sua morte bem depois de seu julgamento. Considero
esse longevo tempo entre o julgamento e a execugdo uma prova maior para Socrates, ao
menos € de se esperar de alguém que esteja em uma prisdo condenado a morte também esteja

mais suscetivel aos modos de arquitetar a propria fuga.

O episodio do barco é descrito no inicio do Fédon (PLATAO, 1972, p. 63 - 64, 58a —
d)®® e com ele se inicia também o Criton, quando o discipulo vem trazer a Sécrates a noticia
sobre a chegada da embarcacéo a Atenas:

Socrates (...) — Voltou de Delos o barco, ap6s a chegada do qual terei de
morrer?

Criton — De facto, ndo chegou, mas parece-me que chegard hoje pelo que
anunciam alguns vindos do Stnio [cabo situado a sudoeste da Atica], que

% «“Manda uma lei do pais que, a partir do momento em que se comega a tratar da peregrinagdo e enquanto ela
dura, a Cidade ndo seja maculada por nenhuma execugdo capital em nome do povo, até a chegada do navio a
Delos e sua volta ao porto. As vezes, quando 0s ventos sio contrarios, sucede ser longa a travessia. Além disso, a
peregrinacdo comeca no dia em que o sacerdote de Apolo coroa a popa do navio, e aconteceu, como vos disse,
que tal fato se realizou no dia que precedeu o julgamento. Foi por esse motivo que Socrates, entre o julgamento e
a morte, teve de passar tanto tempo na prisdo” (PLATAO, 1972, p. 64, 58D e c).



176

este 14 deixou. E é claro, por estas mensagens, que chegara hoje e certamente
é forcoso que a tua vida acabe amanhd (PLATAO, 1983, p. 112, 43d,
colchete meu).

Nesse momento, o sinal numinoso volta a operar através de um sonho visto por
Socrates, 0 que permite surpreender Criton. Como o filésofo deixa claro na Apologia
(PLATAO, 2019, p. 95, 33c), os sinais do deus manifestam-se por meio de adivinhacdes e de
sonhos a fim de auxiliar a alma em sua destinagéo:

Socrates — Com boa fortuna, Criton; se agradar aos deuses que assim seja.
Embora néo creia que seja neste dia.

Criton — Que sinal te inspira para dizeres isso?

Sécrates — Eu te direi. Tenho de morrer no dia seguinte aquele em que
chegue o barco.

Criton — Assim dizem o0s encarregados dessas coisas.

Sécrates — E que ndo penso que chegue hoje, mas amanha. Assinalo-0 por
certo sonho que vi ha pouco nesta noite, talvez por me teres acordado s6 no
momento oportuno.

Criton — Diz-me, que espécie de sonho era?

Socrates — Pareceu-me ver aproximar-me uma mulher bela e de bom porte,
vestida de branco, que me chamava e dizia: Socrates ‘ao terceiro dia
chegaras aos campos férteis de Ftia’.

Criton — Estranho sonho, Socrates.

Sécrates — Bem claro, contudo, pelo que me parece, Criton. (PLATAO,
1983, p. 112 - 113,44 ae b).

Criton — Muito, pelo jeito. Mas ainda é tempo, numinoso Sdcrates, de vocé
me escutar e se salvar (PLATAO, 2019, p. 116, 44b).

Apos esse fragmento, enunciado em tradugdes diferentes para demarcar o carater
numinoso do sonho, tem inicio toda a grande proposta de fuga a Sdcrates, como ja se

evidencia pela ultima fala de Criton.

Para além dessa tematica da fuga, o elemento central que me interessa resgatar no
Criton é justamente a dimensdo onirica contida no dialogo. A possibilidade de ampliacdo
desse sonho é vasta, do qual resgatarei algumas proveniéncias da imagem onirica com base
em certa filosofia da expresséo pensando a partir do legado foucaultiano. A clareza obtida por
Socrates nessa interpretacdo advém do exercicio da onirocritica (oneiros — sonho + krisia —
analise), também conhecida por oniromancia, uma arte de existéncia fundamental para a

conducdo do modo de vida do homem grego. Foucault define a onirocritica antiga®’ por “uma

¢ Foucault (2011a) confere visibilidade a onirocritica a partir do arquivo Sobre a Interpretacdo do sonho, de
Artemidoro de Daldis (2009), texto que data do século Il de nossa era e pode ser considerado a mais completa
enciclopédia de onirocritica no mundo antigo. Artemidoro recebe de Apolo, através de sonho, a missdo de
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maneira de viver, uma maneira de viver tendo em vista que, durante pelo menos uma parte de
nossas vidas, somos um sujeito que sonha” (2016, p. 47). E importante frisar que, na
Antiguidade,

A onirocritica ndo deve ser considerada uma simples curiosidade ou uma
simples especulagdo. N&o é uma arte marginal que alguns individuos mais
ou menos crédulos praticam e pela qual se deixam seduzir. A onirocritica é
uma pratica que deve ajudar e efetivamente ajuda os homens a se
conduzirem. O individuo compreender seus sonhos, saber porque sonhou e
guais sdo as consequéncias que deve extrair deles na vida diaria, gerir os
assuntos da realidade levando em conta, cada um por si, a parte noturna que
pertence ao centro de nossa existéncia, que esta inserida nele, é a razdo de
ser da onirocritica. Contar seus sonhos, compreender seus sonhos é
indispensavel para um bom pai de familia (FOUCAULT, 2016, p. 53).

A onirocritica antiga permite-nos resgatar elementos que foram silenciados ou
incorporados de maneira inadvertida tanto pela maneira cientifica e humana pela qual a
psicologia se confinou, quando resgata a dimensao onirica, quanto pela nossa maneira de
filosofar na atualidade. Viso nessa secdo a identificar o liame entre ética e profecia contida no
sonho de Socrates. Parece haver também entre essa relacdo um proposito de cura pelos
sonhos.

Um primeiro elemento a analisar é a clarividéncia do sonho de Socrates. Antes mesmo
de o descrever a Criton, aquele ja identifica o elemento profético contido em seu sonho: trata-
se do sonho de morte, tornando visivel quando morrerd. Uma vez que a execucdo se dard no
dia seguinte a chegada do navio, o sonho alertou que esse acontecimento s6 ocorreria um dia

depois; a sua morte seria, portanto, dali a trés dias, profecia essa que efetivamente se cumpre.

Comecarei a destrinchar a imagem onirica contida na visdo socratica pela frase dita
pela bela mulher vestida de branco: ‘ao terceiro dia chegaras aos campos férteis de Ftia’. O
sentido mitoldgico de Ftia é proveniente da poesia arcaica, amplamente mencionada por
Homero, na lliada. O Criton de Platdo faz uma referéncia direta ao Canto IX, 363, no qual
Aquiles, irritado com Agamenon, ameaga abandonar o campo de batalha e voltar para ‘a Ftia
de férteis sulcos’, local em que chegaria apos trés dias. Segue a passagem integral: “Se me

conceder boa viagem o famoso Sacudidor da Terra, no terceiro dia terei chegado a Ftia de

escrever esse livro, algo que cumpriu com muito afinco, afinal os sonhos sdo coisa muito séria para 0 mundo
antigo (VEYNE,1984, p. 165). Foucault analisa esse arquivo no curso Subjetividade e verdade [1980-1981]
(2016), mais precisamente na aula de 21 de janeiro de 1981, e também no primeiro capitulo: Sonhar com os
proprios prazeres, de Historia da sexualidade 3 — o cuidado de si (1985).
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férteis sulcos. Muitos haveres 1a tenho, que deixei ao vir para ca” (2013, p. 243, 363 a 365).
Essa descricdo de Ftia nos transporta para a imagem da ‘mulher bela e de bom porte, vestida
de branco’ como o traje da morte manifestada em sonho. Se tomarmos nota de que voltar para
a patria pode ser tomada como uma metafora para a morte, a bela mulher pode indicar o navio
que se aproxima vindo de Delos e as vestes brancas da figura onirica, as velas brancas do

navio.

A profecia em sonho nédo se descola, porém, do caminho ético do sonhador. Né&o a toa,
0 jovem Foucault nos lega um enunciado um tanto aforismatico no Prefacio dedicado a
Binswanger: “O sonho profético ¢ como a via obliqua da filosofia: ele ¢ uma outra
experiéncia da mesma verdade” [1954] (2006b, p. 91). Com isso ele parece nos alertar de que
a face profética do sonho ndo é necessariamente a determinacdo de um destino do qual o
sujeito ndo se pode evadir, “o sonho aqui ndo ¢ mais predestinacdo, mas adverténcia ou sinal,
feito mais para prevenir a determinacdo do que para melhor marcéa-la” [1954] (FOUCAULT,
2006b, p. 92).

Nesse sentido, a imagem onirica tal como se apresenta integralmente para Sécrates
(“Pareceu-me ver aproximar-me uma mulher bela e de bom porte, vestida de branco, que me
chamava e dizia: Socrates ‘ao terceiro dia chegaras aos campos férteis de Ftia™ - PLATAO,
1983, p. 112 - 113, 44 b) nédo parece confinar o filésofo & morte como condicdo sine qua non
de seu destino, mas o alerta sobre essa eminente possibilidade, um regresso a terra natal,
como fez Aquiles na lliada. Para Detienne (2013, p. 53), a maneira como € vista a imagem
onirica indica a presenca de um tipo particular de aletheia, verdade inspirada que vem mostrar
a Sdcrates a justa medida como regéncia do caminho de sua alma, o que lhe assegura também

0 cumprimento da misséo do cuidado de si nesse mundo.

No mais fundo do seu sonho, diz Foucault (2006b), o que o homem encontra é a sua
morte. A morte vista em sonho ¢ o paradoxo mesmo da existéncia: “ela ¢ essa contradi¢do na
qual a liberdade, no mundo e contra 0 mundo, se realiza e se nega a0 mesmo tempo como
destino” [1954] (FOUCAULT, 2006b, p. 105). Nega-se, a medida que vem mostrar a morte
como uma verdade implicada em nossa destinagdo de alma e, a0 mesmo tempo, realiza-se
porque é contido na propria morte 0 momento em que a vida “conclui sua plenitude em um
mundo proximo de se acabar” [1954] (FOUCAULT, 2006b, p. 105). A morte é o sentido
absoluto do sonho, pois ela desperta o sonhador para a liberdade que ainda resta como uma

destinagdo da existéncia prestes a se realizar. O sonho da morte ndo diz sobre a interrupgao da
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vida, mas sobre a sua poténcia de realizagdo. “Ao enunciar a morte, o sonho manifesta a
plenitude de ser a qual a existéncia, agora, adveio [€] (...) 0 sonho da morte aparece como o
que a existéncia pode aprender de mais fundamental sobre ela propria” [1954] (FOUCAULT,
2006b, p. 106) para seu cumprimento.

Dessa maneira, diferente do que vem pensar a psicologia e em particular Freud,
Foucault permite-nos tomar o sonho como o sinal que antecipa 0 momento da liberag&o ética.
“O ponto essencial do sonho ndo esta tanto no que ele ressuscita do passado, mas no que ele
anuncia do futuro (...). O sonho antecipa 0 momento da liberacdo. Ele é pressagio da historia,
mas ainda que a repeticdo for¢ada do passado traumatico” [1954] (FOUCAULT, 2006b, p.
110). “O sonho ja ¢ esse futuro se fazendo, o primeiro momento da liberdade se liberando, o
abalo, ainda secreto, de uma existéncia que se reassume no conjunto de seu devir” [1954]
(FOUCAULT, 2006b, p. 110). Eis o carater tradgico da existéncia alertada pela imagem
onirica: “Desde a Antiguidade, 0 homem sabe que no sonho ele se encontra com o que ele é e
com o que ele serd; com o que ele faz e com o que ele fara; ele ali descobriu esse nd que liga
sua liberdade a sua necessidade do mundo” [1954] (FOUCAULT, 2006b, p. 93). O sonho
aqui é a propria dramética césmica como movimento originario da existéncia do sujeito

sonhador.

E nesse sentido que a dimensdo profética do sonho ndo se desloca do ethos do
sonhador, liame de fundamental importancia a ser destacado por mim no sonho visto por
Sdcrates. Venho pensar a partir do rastro deixado pela onirocritica antiga “com cuidado esse
tema do valor ético do sonho; com frequéncia, seu alcance premonitorio ndo lhe é sendo
segundo: 0 que 0 sonho anuncia para o devir do sonhador deriva apenas daquilo que ele
desvela dos engajamentos ou dos lagos de sua liberdade” [1954] (FOUCAULT, 2006b, p.
102). Com base na indicacdo foucaultiana, é possivel pensarmos que o sonho ndo confina o
homem a um destino, mas permite que ele tome contato com a sua mais originaria liberdade.
“E quando, por incansaveis repeticoes ele [o sonho] diz o destino, ¢ porque ele chora a
liberdade que se perdeu a si propria, o passado indelével, e a existéncia decaida de seu proprio
movimento em uma determinacdo definitiva” [1954] (FOUCAULT, 2006b, p. 103, colchete

meu).

Nesse sentido, 0 sonho encena o campo de embate da dimensao ética do sonhador, que
consiste num trabalho de sua figuragdo por parte do devir constitutivo do “si”, em didlogo

com os varios “eus” e “outros”, que apresentam ao sujeito o seu deslocamento pelo mundo.
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Destaco com tal consideracdo que o sonho visto por Socrates ndo se trata apenas de uma
profecia, mas também vem alertar o fil6sofo sobre o embate ético que implicava a sua misséo

do cuidado de si, talvez seu ultimo e maior desafio nessa vida.

Uma escavacgdo anarqueoldgica mais detida sobre o sonho socratico vem mostrar um
elemento tornado invisivel pela literatura dedicada a questdo: Ftia ndo é apenas a terra natal
de Aquiles. Em sentido geogréfico, Ftia é também uma cidade da regido da Tessélia e foi
justamente essa a terra sugerida por Criton para a fuga de Socrates: “Se quiseres ir para a
Tessalia, estdo aqui comigo estrangeiros que muito te fardo e tratardo com cuidado, de modo a
que ai nada sofras” (PLATAO, 1983, p. 115, 45¢). Seguindo nessa dire¢do, Marie-Louise von
Franz transporta-nos para outra e curiosa indicacdo de Ftia, que permite agucar a nossa
imaginacdo sobre as andangas de Socrates:

Ftia, na verdade, € um distrito de Tessélia, e a Gltima, situada no centro da
Grécia, era renomada e notoria em todo o mundo da Antiguidade como a
terra das grandes bruxas, o centro da feitigcaria — basta pensar, por exemplo,
no romance O asno de ouro, de Apuleio. Isso € o inconsciente, a terra do
perigo, a imagem fascinante da mae, a bruxa-mde, a quem a mulher de
branco vai leva-lo de volta. O nome pode talvez apontar para outra ligacdo
em termos de interpretacdo: Phthino significa ‘desaparecer’ — a raiz aoristica
é phthi — e isso, aliado a propria descricdo de Socrates daquela terra como a
terra dos mortos, pode muito bem ser levado em consideragéo (2011, p. 69).

Tais consideragBes permitem-nos imaginar que Sdcrates intui a existéncia de duas
maneiras de abarcar em Ftia, Tessalia: uma pela fuga a morte, como sugerido por Criton; a

outra pelo préprio enfrentamento a morte, sinalizada pelo seu daimon através do sonho.

Em seu processo de decisdo, mais uma vez Socrates se guia pelo sinal do deus,
cumprindo as leis atenienses e contrariando seus discipulos, justamente a fim de lhes mostrar
a coeréncia entre discurso e ato de vida como tarefa originaria do cuidado de si. E preciso
tornar visivel, porém, que a decisdo sobre fugir ou enfrentar a morte parece também o Gltimo
e maior de seu desafio existencial, apontando-lhe possibilidades de escolhas mais ou menos
éticas, acordadas a sua maneira de viver; ou sucumbindo & provacdo posta em sua missao de
alma, ou enfrentando-a em face de sua ascese espiritual. Nesse sentido, a caminhada de
Sdcrates € tdo humana e suscetivel a decisdes mais e menos acertadas como a nossa. A grande
diferenca entre 0 homem antigo e nds, contemporaneos, parece ser que ele leva a sério as
comunicacgdes recebidas por seu daimon em sonhos, tornando a atividade intuitiva algo

essencial para a sua caminhada ética, algo de que nos desconectamos.
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Tais consideracGes encontram eco no gesto socrdtico da recusa consciente em se
colocar como um mestre do cuidado superior a cada e qualquer discipulo. Aponto, com
Foucault, que o lembrete de Sdcrates sobre o sacrificio do galo ocorre apenas apds ele ja ter
tomado a cicuta, acontecimento que confirma sua morte em tempo brevissimo, cumprindo,
portanto, a caminhada existencial sinalizada pelo sonho como enfrentamento a morte. Aqui
permanece a fidelidade a sua propria pratica de vida filosofante, afinal

O proprio Socrates poderia ter sido até certo ponto convencido por Criton e
resolvido fugir (...) E enquanto ndo morre finalmente, enquanto néo chega o
Gltimo instante da sua vida, esse risco de ser atingido por uma opinido falsa e
ver a alma se corromper existe. E por isso que esse sacrificio (...) s pode ser
feito no ultimo momento de Sécrates, no momento de morrer. SO pode ser 0
derradeiro gesto de Sdcrates e sua derradeira recomendacdo pois
precisamente, afinal de contas, sé a sua coragem, s6 a relacdo de Socrates
consigo mesmo e com a verdade o impediu de ouvir essa falsa opinido e se
deixar seduzir por ela (FOUCAULT, 2011, p. 95).

E preciso lembrar que Asclépio é filho de Apolo com Corénis, filha do rei Flégias de
Tessélia, a terra das bruxas e centro da feiticaria, onde Asclépio é concebido e nasce. E

também nessa terra que Apolo aprende seus dons de adivinhac&o.

Asclépio vem curar os homens pela méantica incubatdria, pratica magico-médica que
transmite a salude através de sonho pelo contato com o universo espiritual, em especial, o
mundo dos mortos®. Asclépio promove didlogos inspiradores, admoestatorios ou terapéuticos
com espiritos ancestrais recebidos em éxtases de imaginacdo ativa que se manifestam pelos
sonhos e permitem tanto alertar o sonhador sobre o seu modo de vida, como também
promover o diagnéstico, tratamento e orientacdo divina para a alma em busca de cura pelos
seus (des)caminhos éticos (RIBEIRO, 2019).

Cada enfermo era submetido a um ritual de incubagé&o de sonhos (egkoimesis
em grego, incubatio em latim), sendo instruido a adormecer dentro do
templo, a fim de propiciar a obtencdo de uma visdo divinatéria. Ao
despertar, o enfermo relatava seu sonho a um sacerdote do templo, que
escutava atentamente em busca de sinais capazes de indicar o tratamento

% Anise D’Orange Ferreira descreve o ritual de incubagio com Asclépio: “Tal ritual é antigo, ja era praticado no
Egito, no século XV a. C. Os principais motivos desse ritual na Grécia Classica eram a cura e o contato com 0s
mortos. Ganhou muito prestigio no final do século V, com o culto a Asclépio, deus filho de Apolo, cujo epiteto é
iatr6s, médico. Seu santudrio, em Epidauro, abriga muitas lendas (...). Nos rituais, se fazia uma série de
preparativos: um periodo de trés dias de purificagcdo, com abstinéncia sexual, carne de cabrito, queijo e outros
itens. Depois vinham os sacrificios de animais a Apolo, ap6s um leitdo para Asclépio e doagdo em dinheiro. Na
noite anterior a incubacao, bolos eram oferecidos, dois ao ar livre para as deusas TUkhe, Fortuna, € Mnemosune,
Memodria, e outro, no quarto, para Temis. A famosa cronica de Epidauro, desprezada pelos estudiosos do século
XIX como uma farsa de sacerdotes, traz elementos curiosos a respeito da experiéncia de religiosidade grega”
(2014, p. 35).
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correto da doenga. Algumas vezes, em situacbes especiais, 0 tratamento
podia ser determinado em sonho por Asclépio (RIBEIRO, 2019, p. 63).

A loucura tinha uma importancia impar no mundo dos sonhos, uma vez que as visdes
obtidas nos transes oniricos conferem a alma habilidades como interpretar sinais de conducéo
da alma e até mesmo prever acontecimentos futuros que se relacionardo a ela (RIBEIRO,
2019, p. 155). “A incubagdo parece utilizada sobretudo com dois objetivos: ou para obter

sonhos manticos dos mortos ou para fins médicos” (DODDS, 2002, p. 115).

O agradecimento pelo cumprimento do cuidado de si emanado pelo sinal onirico que
recebe Socrates nos faz pensar no sonho como processo de cura, dispositivo silenciado hoje
por nds, uma vez que o temos restringido a doenca (sintoma) e ao trauma, roubando-lhe a
poténcia magico-poética como forca da imaginacao. Nalli sintetiza bem como a psicanalise
freudiana reduziu o sonho ao sintoma:

Na andlise freudiana do sonho, ha uma abordagem do sonho sob a égide de
uma sintomatologia, o0 que confere ao sujeito onirico um papel secundario e
condicionado as causas (sempre antecedentes, do ponto de vista légico e
temporal) que levam o individuo a sonhar. Em Freud, o sujeito onirico é
sempre um sujeito menor, um ‘quase sujeito’ (2011, p. 167).

Amparado em Canguilhem (2009), o jovem Foucault (1968) permite-nos pensar o laco
indissociavel entre cura e doenca: da mesma maneira que a doenca se incute no interior da
“normalidade” do organismo, a possibilidade da cura esta inscrita no interior dos processos da
doenca. A doenca é, nesse sentido, certa desconexdo no homem entre a sua existéncia onirica
e seu estado de vigilia. E nesse sentido que os sonhos cumprem ndo apenas a funcdo de
sinalizar certa desconexdo em face da vigilia apresentando-se em forma de sintoma e trauma
gerador, mas também da cura enquanto sinalizacdo do devir ocorrido no modo de existéncia
do sujeito. A cura obtida pelo sonho diferencia-se paradoxalmente do sono: assemelha-se a
ele porque dele necessita enquanto condicdo de fluidez da psique, que a obriga a entrar em
contato com seu processo de morte, da mesma maneira que da morte se diferencia porque néo
interrompe a vida, mas a preenche com outra realidade afetiva ativada pela forca da
imaginacéo, verdade que ultrapassa o proprio sujeito sonhador.

Se, por um lado, o sonho ndo exclui o contato com o passado traumatico do sujeito,

por outro, podemos pensar a partir de rastros deixados por Foucault certa ontologia onirica do
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presente “como gestacdo de um futuro, de um destino fortemente atrelado a sua
autocompreensdo e a uma compreensdo de seu mundo (...) podendo revelar um processo de
restabelecimento de um equilibrio, de uma recuperagdo de saude; enfim de liberdade”
(NALLI, 2011, p. 168) possivel mediante a estilistica de vida do sujeito sonhador. Nesse
sentido, o valor ético-profético do sonho funcionaria como uma espécie de diagnostico de si
que o sonhador estabelece em face de seu inconsciente e lhe permite melhor se preparar para

os desafios insurgidos na vigilia.

Nesses termos, 0 sonho ndo é propriedade do sonhador, mas o excede a medida que o
estimula a relacionar-se com os aspectos (des)conhecidos de sua existéncia, pelos afetos.
Disso também decorre que a cura onirica vem da natureza poética como forca da imaginacé&o.
“Todo esforgo terapéutico deve consistir, nesse caso, numa libertacdo da for¢a imaginativa, da
poténcia onirica” (NALLI, 2011, p. 170), aprisionada a imagem representacional do trauma e

do sintoma.

Como sintese do capitulo, o cuidado de si parece ter sido enredado por ambos 0s
sonhos vistos por Sécrates, 0s quais parecem também se complementarem. O primeiro, sonho
repetitivo que o convocou por diferentes maneiras a fazer de sua vida uma sinfonia enredada
entre discurso e pratica filoséfica. O segundo, enunciando o cumprimento de sua misséo pelo
enfrentamento, como aceitacdo da prépria morte. Pegando carona em uma glosa de Dumézil,
0 cumprimento desse capitulo permite assim resumir o meu delirio acerca do mistério do galo
a Asclépio, dito ap6s SOcrates tomar a cicuta:

Criton, na outra manhg, eu, tu e, através de vocé, nossos amigos, recebemos
pelo meu sonho o aviso que pds término & enfermidade de vossos espiritos e
aos efeitos intelectuais e sentimentais que também corria o risco de ser o
meu. N6s devemos, portanto, ao deus que cura, o galo das curagdes. Paga,
ndo te esquecas! (DUMEZIL, 1992, p. 178, tradugio minha).

No préximo capitulo da tese, aprofundarei a experiéncia demoniaca incorrida por

Sdcrates, e seus delineamentos, para pensarmos a educacao filoséfica em outros termos.
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CAPITULO QUARTO - Uma anarqueologia do daimon: ressonancias para o cuidado
de si

Um dos aspectos que motivaram inicialmente essa pesquisa de doutoramento foi
perceber que a filosofia contemporanea tem conferido atencdo a uma tematica esquecida,
geralmente relegada a estrutura religiosa grega arcaica, mas que parecia fundamental para o
homem antigo: o daimon. O veio hipotético que traceja a minha argumentagdo sustenta que o
daimon coloca em jogo uma reviravolta e uma emergéncia espiritual na reflexdo onto-
antropoldgica ocidental, porque nos provoca a pensar na possibilidade do ciclo de vida e

morte, bem como em outras formas de vida estrangeiras presentes em nos.

Entendo que ele é um conceito-chave para aliar duas vertentes aparentemente opostas
dentro da historia da filosofia: o tema de uma ontologia da alma ao de uma estilistica da
existéncia. Aponto, neste capitulo, que a experiéncia daimoniaca ¢ um tipo de conexdo
espiritual que compreende uma dupla face separada ao longo da cronologia ocidental. Por um
lado, uma ascese que eleva a alma para a verticalidade de sua existéncia, a medida em que se
trabalham determinadas virtudes e, por outro lado, certa face erética, como terreno intimo a
magia, intimamente vinculada ao campo afetivo do homem, que demanda certo qué de
feiticaria. Aposto que a conjuncdo entre ambas as esferas permite pensarmos o cuidado de si
para além daquilo que pensou Michel Foucault, propiciando outras praticas em educacdo
filosofica no tempo presente.

A leitura anarqueoldgica proposta dessa forma cruza o regime arcaico do daimon a sua
emergéncia contemporanea. Esse procedimento permite que eu mobilize, neste capitulo, a
magia em forma de teatro espiritual, que convida a filosofia para outra face de sua
experimentacdo. O jogo teatral promove um tipo de pensamento desde a dramética do corpo,
transcendendo o dualismo e a representacdo pela qual se confinou a verdade ao modo
cientifico e metafisico de pensar. Foucault nos incita ao teatro como gesto de subversdo do
platonismo, daquele que expulsou 0 musico e proibiu a entrada do artista na cidade ideal. Essa
atitude permite movimentar “a filosofia ndo como pensamento, mas como teatro: teatro de
mimicas, com cenas mdultiplas, fugidias e instantaneas, nas quais 0s gestos, sem se verem, se
fazem signo” [1970] (2008b, p. 254). A filosofia como teatro aposta na magia como festa, que
pula e danca diante de nds, e com isso permite liberar a metafisica da profundidade originaria

a qual foi envelopada em nosso curso historico.
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Essa subversdo do platonismo provoca 0 movimento deste espaco de escrita a maneira
dramética. Cruzarei cendrios, cenas e atores que se fizeram presentes nos dialogos platénicos
ndo para buscar neles a representacdo e luminosidade da verdade como gesto politico e
pedagdgico da filosofia, tampouco para recuar ao passado como tempo de retorno. A funcéo
dramética como tenho empregado nesta pesquisa (d)enuncia a marginalidade que ficou nas
penumbras do palco, daquilo ndo foi visto ou dito e que nos permite inventar novos jogos de
verdades possiveis no tempo presente. Tomar a filosofia como teatro seria uma maneira
anarquica de tratar o presente como uma singular diferenca que ndo cessa de voltar. O tempo
do teatro ndo visa a resgatar personagens do passado para fazer dele uma recordagcdo. O
passado, movimentado anarqueologicamente, incita-nos ao gesto sincronico de tornar visivel,
agora, aquilo que antes ndao pode aparecer. A sombra do palco exige ndo apenas ler a cena

teatral nas entrelinhas, mas incorrer por zonas de invencéo.

O canto-sinal da epimeleia seré a trilha sonora que enredara todo o nosso Theatrum
Philosophicum®. Lembro que as vibragdes emanadas pelo cuidado néo se fazem ao modo de
uma orquestra harménica, mas sim pelo gesto que nos interpela a sermos diferentes daquilo
gue somos. A cena teatral pertence ao espaco ambiguo por exceléncia, onde a mentira nao €
relegada ao fato, mas ganha poténcia de existéncia porque sdo justamente nos paradoxos da
vida que alma e corpo experimentam as suas transformagdes. Ambiguidade é uma polaridade
ndo contraditéria: Embora a luz do dia seja a polaridade da sombra da noite, ambas ndo se
negam, mas parecem coabitar de maneira inseparavel, ao mesmo tempo que distinta, no palco.

Ascética e erdtica se irmanam nos termos do daimon.

4.1 Uma ascetologia da alma: vocé tem que mudar de vida!

Alma se desenvolve com calma
Respinga num papel

Enchendo o mundo de cores
Como se fossem flores

Pétalas escorregando no céu
Tempo desaparece no corpo
Como numa viagem

E preciso ter coragem

De atravessar a noite

Se deslindando na escuridéo

% A expressdo Theatrum Philosophicum é uma expresséo utilizada por Foucault como titulo para uma resenha
publicada no nimero 282 do periodico Critique, sobre Diferenca e repeticdo e Ldgica dos sentidos de Gilles
Deleuze. Esse texto esta reunido em Ditos e Escritos 11 (2008b).
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Rodopiando o céu

A terra se firma em mim

Abrindo espaco no chéo

Pro todo se fazer visao

Serpenteando o céu (...)

(Alma — Paulo Prudente)

“O demoniaco desempenhou (¢ continua a desempenhar) um papel importante em

todos os periodos da crenga popular grega” (DODDS, 2002, p. 47). A traduc¢do de daimon é
literalmente, o enviado de deus, mensageiro divino que se comunica com 0s homens
transmitindo-lhes sinais, sonhos e visdes. Assim como Sdcrates, cada um de nos dispde dessa
voz interior, que podemos também traduzir pela voz da intuicdo, interdito da consciéncia
suprarracional, mensageiro dos deuses em nos, comunicacao telepatica desde inconscientes,

etc.

Na filosofia ocidental’

, @ Sua proveniéncia é arcaica e incorre pelos fragmentos de
Heraclito. Em primeiro lugar, o fragmento 54 diz que “a harmonia invisivel ¢ mais forte que a
visivel” (LYOTARD, 2013, p. 50) e sugere que existem formas de comunicagdo mais sutis do
gue a nossa maneira visivel e sensorial pode alcancar. Ja no fragmento 93 encontramos uma
melhor apreciagdo dessa sutileza pela mensagem plena de Eféso: “O senhor [0 mestre] cujo
oraculo reside em Delfos ndo diz nem oculta, mas significa [ele faz sinal]” (LYOTARD,
2013, p. 51, colchete do autor). Lyotard indica que ‘o senhor’ ¢ deus e que ele ndo se vela por
trds de uma cortina de nuvens a maneira de jogar conosco como se a vida fosse um esconde-
esconde. Deus ¢é, antes, o “proprio codigo que dota o jogo de suas regras ¢ que organiza a
sucessao de lances como uma historia significativa” (2013, p. 52). Mais precisamente, o
oraculo em Delfos, isto €, Apolo, o Sol

N&o esconde, quer dizer, ndo esconde seu jogo, entendemos que ele ndo
tenta nos enganar, nos dar uma pista falsa, como justamente o faria o
adversario de jogo. Com efeito, ele ndo é um jogador, ele é o codigo que
regula o jogo segundo o qual os jogadores jogam (LYOTARD, 2013, p. 52).

Se deus conosco ndo joga, mas estabelece as regras pela qual jogamos em vida, sera

preciso conhecer melhor tais regras.

"0 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=Q9hl1JUzZWVU.

" Refiro-me & proximidade com a filosofia, pois Werner Jaeger (1995, p. 965) aponta que a acepcdo da palavra
no ocidente pode ser encontrada bem antes, no drama Os persas, de Esquilo, precisamente no momento em que o
rei dos Persas pOe frivolamente em jogo o seu velho daimon para alcangar novo poder e maior riqueza. Aqui ja
se pode verificar a relacdo entre ethos e daimon.
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Merecera a nossa inteira atencéo para tal fim o fragmento 119 de Heré&clito, atrelado
ao daimon: ethos antropo daimon. Esse fragmento é tdo conhecido como enigmatico, pois a
ele se costuma destinar uma miriade de tradugdes possiveis: “Para o homem, a divindade ¢é
seu ethos” (BERGE, 1969, p. 233), “o habito do homem ¢ o seu destino” (SLOTERDIJK,
2012, p. 213), “o carater proprio do homem ¢ o seu demonio”, ou ainda “as suas proprias
caracteristicas sdo, para 0 homem, o seu demonio” (HEIDEGGER, 2005, p. 71). Tais
traducOes direcionam o homem como aquele destinado a buscar por si mesmo, apontando que
0 seu modo de existéncia constitui o seu proprio fardo em vida. Dessa maneira também, a
méaxima heraclitiana é conferida como uma diferenciacdo emergente a todo o “conjunto de
crengas arcaicas a respeito de sorte inata e tentagdo divina” (DODDS, 2002, p. 184). O
daimon interior que habita a cada um de nds é uma espécie de meio que permite esse olhar
estrangeiro e paralelo a psique, que mostra a ela a importancia de viver e se transformar

segundo tal olhar, tornando-a responsavel direta por sua propria caminhada.

Heidegger (2005) tece uma leitura propria sobre o fragmento heraclitiano e traduz
daimon por deus, fecundando a ética como morada originaria que implica a prépria relacdo
entre homem e deus: “o homem habita, na medida em que ¢ homem, na proximidade de
Deus” (HEIDEGGER, 2005, p. 71). Com isso, ele aponta que o homem se aproxima da ética
quando habita a si mesmo, pois deus é ele proprio. “Daimon é o deus na sua acao e
significado voltados para o homem” (JAEGER, 1995, p. 965). A figura de deus aqui em nada
se assemelha a transcendéncia, mas se enreda ao extraordinario da existéncia cotidiana. Ao
menos Peter Sloterdijk assim entende a passagem heideggeriana: “no ordinario encontra-se 0
extraordinario, nas aparéncias menores a divindade se faz presente, o fragmento expressa que
no conhecido est4 presente o desconhecido e no cotidiano € que se pode transcender ao real”

(2012, p. 214, traducdo minha).

Embora o paralelo que faz Heidegger entre daimon e deus seja extremamente
discutivel, ainda segundo Sloterdijk, ele teria compreendido que a relacdo essencial entre
ethos e daimon é a tensdo vertical enquanto autoformacdo, condicdo ontoldgica da ética
antiga que toma pelo exercicio a tentativa de alcancar o divino, certo elemento natural e
sobrenatural a0 mesmo tempo contigo em nos (DODDS, 2002). Nesses termos, o daimon
aparece como um sinal que empurra o homem para a saida de si: Vocé tem que mudar a sua
vida! (SLOTERDUK, 2012, p. 217). Essa expresséo significa que cada um, a sua maneira,
deve prestar atengdo para a sua “vertical interior e examinar como a tragdo do polo superior

age sobre vocé! Ndo é o andar reto que transforma o homem em homem, mas a consciéncia
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emergente do desnivel interior que faz com que o homem se levante” (SLOTERDIJK apud

BRUSEKE, 2011, p. 164).

Daimon e postura ascética misturam-se intimamente, pois todos trazemos na alma algo
de melhor e algo de pior, que precisa ser modificado em relagcdo a nés mesmos. Tais virtudes
e vicios demandam esforcos continuos e disciplina individual para serem deslocados,
processo de abertura que exige o0 exercicio da atencdo para ouvir essa voz intuitiva que nos
habita. Nesse sentido, o daimon pode ser perfeitamente pensado como principio de orientacéo
vertical, que caminha ao lado do sujeito para a sua ascetologia propria, uma vez que ninguém
consegue se dissimular aos olhos da divindade que em si habita (ethos antrépo daimon).
Daimon também indica que a virtude (areté) pode e deve ser aprendida e ensinada.

No mundo arcaico, é possivel apontarmos que psique e daimon exerciam uma relacao
quase sinonimia quando se referiam ao “eu oculto” da alma, que persiste através de sucessivas
encarnagdes. Isso porque “a psyche humana possui algo de divino” (DODDS, 2002, p. 211) e
0 daimon é a maneira pela qual o homem acessa sua dimensao divina da alma, propiciando-
lhe “cuidar da satde desta parte divina” (DODDS, 2002, p. 211). O corte acerca dessa jungdo
divina e curativa da alma, acessada pela imanéncia do daimon, emerge com 0 pensamento
platonico, e dele seguiu a crenca da espiritualidade como via de acesso restrito pela
transcendéncia e pelo conhecimento de si. Pensando com Dodds,

O daemon estaria mais préximo, em certo sentido, do espirito interno que o
xama herda de outros xamas, do que a ‘alma’ racional na qual Socrates
acreditava, mas ele acabaria finalmente moralizado, transformando-se no
carregador da culpa. O mundo dos sentidos tornou-se 0 Hades no qual esta
alma racional sofre seus tormentos (2002, p. 156).

Ainda assim, diferentemente de Dodds, tenho seguido o Sdcrates platbnico enquanto
essa figura dobradica entre o arcaico e a ilustracdo, que conserva, ainda que ja racionalizados,

elementos xamanisticos em sua filosofia.

Dessa maneira, procuro fazer certa leitura do resto xamanistico encontrado na
ascética platbnica, tomando como centro o principio daimdnico que assenta toda a
metempsicose, teoria da regeneracao das almas, presente na Republica de Platdo. Tomarei o
Livro X como aleturgia da psique, pois encontro aqui ndo apenas um arquivo seguro e bem
descrito do processo reencarnatério da alma, mas também porque todo esse cenario se insere

na historia do Ocidente como um acontecimento que gerou repeticdo significativa para a
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constituicdo das asceses espiritualistas que o0 assentaram posteriormente’®. A leitura
anarqueoldgica permite movimentar certa subversdo do mito platénico e da regeneracdo da

alma, para além da visao representacional que a confinou a mera transcendéncia e dualismo.

Platdo confere visibilidade a metempsicose ao final da Republica, quando evoca o mito
de Er em uma imensa apoteose cénica, que nos auxilia a compreender o estatuto singular da
psique relacionada ao daimon (AGAMBEN, 2017b, p. 292), enquanto uma forma de vida
estrangeira e animica que nos habita. “O que na visdo parcial dos vivos surge como o ato de
um deménio, sera percebido na intuicdo mais vasta dos mortos como uma manifestacdo de
justi¢a cosmica” (DODDS, 2002, p. 46). Er € aquele que se torna 0 mensageiro das coisas do
além aos homens e por isso tem a permissao de ouvir e observar como ocorre 0 processo de
ida e vinda de regeneracdo da alma (PESSANHA, 1997).

Todo o teatro cosmico ocorre em certo “lugar demoniaco” regido por Hades, a
divindade que guarda o mundo dos mortos. Como narrado por Platdo (1973), para adentrar-se
ao ciclo de nascimento (genesis) e morte, cada psique tem o direito de escolher uma forma de
vida (bios) conforme o habito e modo de viver da vida precedente. “A virtude ndo tem mestre:
cada um de voés, conforme a honre ou a desdenhe, terd& mais ou menos virtude. A
responsabilidade cabe a quem escolher. Deus ndo ¢ responsavel” (PLATAO, 1973, p. 255,
617d).

Tal fragmento sugere que a virtude s6 se faz como prética e habito de vida pelo exame
de si, o que implica tomar contato e responsabilidade com as suas escolhas pelo correr diario
da existéncia, sem quaisquer beneficios na partida ou reconhecimento na chegada. Nada é
estatico na juncdo entre bios e psique, pois uma vida virtuosa no passado ndao garante que
assim serd no presente, bem como qualquer vicio passado pode ser transmutado em novas
escolhas virtuosas no presente. O exame constante da prépria vida é tarefa fundamental para a
escolha ética, como nos alerta o hierofante”:

‘Mesmo para o ultimo chegado, se efetuar uma escolha sensata e perseverar
com ardor na existéncia escolhida, trata-se de uma condicdo agradavel e

"2 Segundo Agamben (2017b), a descricdo do Hades por Er é uma das visdes mais extraordinarias do além,
comparavel, por vivacidade e riqueza de significados, & nekyia da Odisseia e & Comédia de Dante. No Oriente,
podemos encontrar um paralelo da metempsicose de Krishna, no Bhagavad Gita (2012). Vale também aproximar
essa descricdo ao espiritismo kardecista, precisamente no Livro dos Espiritos (1991), conforme nos chega
contemporaneamente pelo século XIX.

"3 Espécie de sacerdote que conduz o ritual. A figura do hierofante consolidou-se entre nds por ser o arcano de
nimero cinco dos arcanos maiores do tarot, também conhecido pelo nome de O papa, figura que enuncia as
poténcias da comunicacdo entre os homens, dotando-os da transmissdo da sabedoria sagrada e por isso
aproxima-se do professor, da pedagogia e das tradi¢des religiosas em geral.
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nada ma. Que o primeiro a escolher ndo se mostre negligente e que o ultimo
néo perca a coragem’. Quando acabava de pronunciar estas palavras, disse
Er, aquele a quem coubera a primeira sorte veio diretamente escolher a
maior tirania e, arrastado pela loucura e pela avidez, tomou-a sem examinar
suficientemente o que fazia; ndo viu que nela estava implicado pelo destino
gue 0 seu possuidor devoraria os filhos e cometeria outros horrores; mas
depois de examina-la com vagar, golpeou-se no peito e deplorou a escolha,
esquecendo as adverténcias do hierofante; pois, em vez de se acusar por seus
males, atribuia-os a fortuna, aos demonios, a tudo exceto a si mesmo
(PLATAO, 1973, p. 257, 619c, italico meu).

O exame de si parece acompanhar a pratica da virtude antes, durante e depois da vida.
Dessa maneira, o cuidado se relaciona ndo apenas com a vida enquanto bios, forma de vida
testemunhada pelo préprio ethos, mas também enquanto aion, duracdo de vida que faz surgir
esse mesmo presente, como ja tendo sido infinitamente presente e como infinitamente por vir
[1970] (FOUCAULT, 2008b, p. 252), e zoé, acontecimento natural da vida, o fato de estar
vivo aqui e agora, vida ndo qualificada pelos papeis sociais, livre das méscaras do eu e do
ego.

Tomando nota disso, Platdo nos mostra que o daimon é acontecimento fundamental
que irmana pratica e escolha de vida: “Ides comegar nova carreira e renascer na condi¢do
mortal. N&o serd um génio [daimon] que ha de vos sortear, sois vOs mesmas que escolhereis
vosso génio” (PLATAO, 1973, p. 255, 617d). “Depois que todas as almas escolheram as
respectivas vidas (...) ela deu a cada uma o génio [daimon] que preferira, para servir-lhe de
guardido durante a existéncia e cumprir a destinagdo” (PLATAO, 1973, p. 259, 620c). Na
filosofia platdnica, como ilustrado desde a voz numinosa de Socrates, o daimon aparece como
espécie de testemunha que acompanha a alma em seu processo de aprendizado, guiando-a
pelos caminhos a ela tracados, para que possa melhor aprender mediante a missdo que foi

escolhida.

Agamben (2017b) dedica-se a questdo da destinacdo das almas no Gltimo capitulo de
O uso dos corpos, que ele chama de Mito de Er. Ele nos mostra que, com o nascimento, toda
alma encontra-se necessaria e irrevogavelmente unida a certa forma de vida (bios) por sua
escolha, embora se esqueca de té-lo feito antes da reencarnacdo, abandonando esse bios com a
morte. Conhecemos bem as poténcias do esquecimento emanadas pela beberagem prudente
das aguas de Lethe: “Cada alma ¢ obrigada a beber certa quantidade desta dgua, mas as que

ndo conservam a prudéncia bebem mais do que deveriam. Bebendo-a, perde-se a lembranga
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de tudo” (PLATAO, 1973, p. 259, 621c). O esquecimento prudente é importante para que
memorias pregressas trazidas por cada alma, sejam elas virtuosas ou viciosas, pouco influam
no bios atual e com isso a alma possa se enredar sem 0 peso ou a leveza de seu passado para
que possa tornar-se aquilo que se €, sua destinacdo no tempo presente, analise que incorrerei
posteriormente (NIETZSCHE, 1995).

Dessa maneira, enredamo-nos concomitantemente nos processos de decisdo e coragem
pelo qual assumimos a nossa maneira propria de viver, ao mesmo tempo em que muito
daquilo que hoje somos em nada se desloca daquilo que ja fomos. Para o cumprimento de
nossa sina € que recebemos um conjunto de sinais enviados pelo daimon. Tais sinais
acontecem desde a vigilia do dia ao sono da noite e visam a nossa autoformacdo e
transformacéo da psique. “Quando o homem dorme, ele lhe indica em sonho que algo alegre
ou adverso esta a caminho” (DODDS, 2002, p. 139). Em esséncia, o daimon aparece como
figura que orienta 0 humano para a superacao do estado atual em que seu presente modo de
vida se encontra. E por isso que a verdade se assume como um enigma a ser cultivado ao

longo da vida.

Certo bios se mantém indissociavel a alma, que a ele confere testemunho do
nascimento até a morte pelo daimon. Para a nossa perspectiva iluminista, humanista e
contemporanea, daimon nos abre justamente a problemaética sobre a nogdo da destinacéo,
liberdade e escolha: “Se um demonio guarda o destino e fica vigilante para que ele se cumpra,

do que seriamos senhores e em que sentido se poderd dizer que a ‘virtude ¢ livre’?”
(AGAMBEN, 2017b, p. 287).

Fredéric Gros sintetiza belo resumo acerca do Mito de Er, que se encaixa como uma
resposta integral a tal questdo. A grande

Licdo do mito é que esquecemos muito rapidamente que nossa existéncia é
obra nossa. As escolhas convergem e séo inclinagdes repetidas que fazem de
nés o gue somos. Mas a ma-fé faz seu trabalho; e, ao vislumbra-lo como um
bloco sobre nossas cabegas, nossa vida parece imposta de fora, razdo pela
qual esquecemos que sempre escolhemos. Além disso, por sentir o que ha no
fundo de nosso pacote, aceitamos mal a ideia de que fomos noés que
desejamos. Ainda mais profundamente, a escolha de nosso pacote de vida é
0 eterno presente. Essa poténcia livre de escolher a si mesmo, pela qual
nossa existéncia nos é destinada (...). O que nos condena e nos salva, pois a
origem e o eterno presente. Nunca é cedo demais para ser livre, nunca tarde
demais, como se diz, para fazer a coisa certa. E sempre agora para escolher,
e 0 passado pesa pouco a luz dessa poténcia (GROS, 2018, p. 211 - 212).
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Ora, da mesma maneira que a liberdade é a condi¢do ontoldgica da ética, sabemos que
s6 se pode pensar a relagdo entre “liberdade e virtude” como possibilidade ética, se
assumimos uma liberdade refletida na relacdo conosco, como a propria diferenciacdo e no
cultivo de si para consigo. Com isso quero dizer que o “demoOnio” ndo aparece como um
impeditivo para a nossa condicdo ética, mas é antes aquilo que lhe confere pujanga, uma vez
que favorece certa reflexdo sobre a liberdade que o sujeito exercita em face de si proprio,
intuindo até onde pode ou ndo caminhar, funcionando como o papel do “outro” de si,

enguanto processo de subjetivacao no proprio sujeito.

O préprio Agamben (2017b) clarifica melhor o problema da liberdade no processo de
reencarnacdo da alma quando nos lembra que a pratica da virtude é justamente aquilo que
concede uma maior liberdade para essa escolha. O hierofante mostra para as almas 0s
exemplos (paradeigmata) de modos de vida e com isso concede a cada uma a possibilidade de
compreender e tornar inteligivel a singularidade de cada forma de vida antes da escolha.
Quanto mais tiver praticado a virtude em seu modo de vida pregresso, mais orientada sera a

escolha da alma, embora isso ndo seja uma garantia para uma eleicédo virtuosa.

A ascese platdnica é orientada pela pratica na qual o bios consegue distinguir e separar
a melhor forma de vida entre as polaridades— riqueza e pobreza, forca e fraqueza — na qual
podera tornar a alma mais justa, a fim de “eleger sempre uma condi¢do média e fugir dos
excessos nos dois sentidos, nesta vida dentro do possivel e em outra vida vindoura; pois € a
isso que se prendeu a maxima felicidade humana [eudaimonia]” (PLATAO, 1973, p. 257,
619a). O bios, nesse sentido, seria um campo de forcas onde 0s opostos extremos se
encontram para que a alma exercite a sua escolha de vida. A escolha de vida que tornara a
alma mais justa condiz em neutralizar os extremos por meio da ascética virtuosa.

Podera escolher entre uma vida ma e uma vida boa, chamando de méa a que
terminasse por tornar a alma mais injusta, e de boa a que viesse torna-la mais
justa, sem se preocupar com todo 0 mais; pois ja vimos que, durante esta
vida e ap6s a morte, é a melhor escolha que se possa fazer (PLATAO, 1973,
p. 256, 618b).

A ascetica como diferenciacdo ética recomenda-nos a nao incorrer entre as polaridades
- nem pela direita, nem pela esquerda -, mas sim pela pratica do exame de si que as cruza,

encontrando o elemento comum entre suas oposicoes.
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Ethos e bios encontram-se intimamente vinculados a forma prépria do corpo pela
psique, uma vez que a sua singularidade é justamente forca da trajetoria das formas de vidas
éticas incorridas antes do nascimento, durante a vida e depois da morte. Uma leitura
subversiva ao platonismo permite pensarmos que a sucessiva entrada no ciclo de re-
nascimentos pela qual a alma passa, em nada pode ser reduzida & forma representacional e
transcendente da vida, mas implica sua propria imanéncia, porque encontra no habito virtuoso
e na vida ética percorrida pelos ciclos da alma a condi¢do de possibilidade, para a afirmacgéo
da liberdade que resvalara no modo de vida presente e em novas possibilidades de escolhas

futuras.

Tais consideragdes conduzem-me ao retorno da questdo a que nos pProvocou
anteriormente  Agamben, especificamente para analisar a relacdo entre o daimon e a
destinacdo da alma. A destinacdo enreda-se na alegoria platbnica desde uma perspectiva
arcaica mais ampla e que pode ser pensada em termos de eterno retorno (ELIADE, 1992).
Nessa forma de percepcéo, a existéncia ndo passa de um fluxo continuo entre morte e vida
que permite a psique fazer o uso de diferentes formas mediante o0 seu proposito de
aprendizado. Assim entendida, a destinacdo flerta com o paradigma magico que entende a
vida como um grande processo de forcas e poténcias a serem regeneradas periodicamente.
Nada aqui é eterno ou estatico sendo o préprio processo ciclico das experiéncias no qual a

existéncia acontece.

O homem néo é o centro de qualquer hierarquia de seres, mas é apenas um ente que
faz parte do cosmo e, assim como ele, esta sujeito aos ciclos de vida e morte, luz e sombra,
dia e noite. Ora, ndo precisamos recorrer a teorias rebuscadas para explicar como 0s antigos
concebiam o eterno retorno, pois basta prestarmos o minimo de atencdo aos Processos
ciclicos pelos quais passamos durante o0 ano (primavera-verdo; outono-inverno), bem como
nos astros que conduzem a regeneracdo em nosso correr do dia (sol-dia; lua-noite) para notar
que nos enredamos entre a vigilia e 0 sono em nossa condicao corpérea diaria, eterno retorno

como repeticao que torna possivel a diferenca.

Como tal, a destinagdo ndo pode ser reduzida a visdo moderna e cronoldgica da
historia, que confinou o destino ao “pré-determinado”, pois ela se enreda em uma teia
coésmica mais ampla e pouco compreensivel por nossa miopia espiritual contemporéanea
(GERNET, 1984, p. 244). O unico elemento que podemos julgar comum entre as formas

arcaica e contemporanea de pensar é justamente a forca imanente de superacgdo e elevacao que
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convoca 0s sujeitos e 0s povos para se transformarem em face daquilo que séo, ainda que
estejamos experimentando formas de empobrecimento da subjetividade sem precedentes na
contemporaneidade (SLOTERDIJK, 2012).

O projeto da modernidade pauperizou essa dimensao ascética e contemplativa da vida,
porque reduziu o espirito a “personalidade” e com ela dotou o sujeito como aquele interessado
na melhoria permanente de sua performance. A vita activa na modernidade deveria substituir
gradativamente a vita contemplativa e meditativa, inserindo como consequéncia do trabalho
industrial o trabalhador no mundo, e com isso a modernidade abre o seguinte paradoxo em
termos de ascética:

A modernidade cumpriu uma das suas promessas; ela abriu novas
possibilidades de estar-no-mundo, destruindo, ao mesmo tempo, aquilo que
foi considerado durante milhares de anos o mais importante: distinguir-se
radicalmente deste mundo (BRUSEKE, 2011, p. 171).

A ascetologia geral ao qual o homem esta implicado ndo morrera, mas ela se
converteu em uma exercitacdo desespiritualizada, sem qualquer comprometimento com a
verticalidade da existéncia, que resulta no treinamento técnico para o mundo do trabalho, na
repeticdo banal dos exercicios escolares, na experimentalizacdo técnica e comercial pela qual

se caracterizou a arte hoje, etc.

N&o de modo fortuito, Agamben identifica que o verdadeiro problema de nosso tempo
é ja ndo existirem mais problemas espirituais:

O significado deste diagnédstico é mais cruel do que parece e diz-nos muito
respeito. Que ja ndo existam problemas espirituais, que estes ja ndo sejam
sentidos como algo de decisivo e de iniludivel, gera, com efeito, uma
angustia sem precedentes. Longe de nos libertar do mal-estar, o facto de os
problemas da humanidade se terem tornado calculaveis, questdes factuais
urgentes e eventualmente complicadas, mas que, em Uultima instancia,
requerem ser governadas e ndo vividas nem pensadas, € precisamente o que
nos remete para uma especial angustia, tanto mais intoleravel quanto mais,
pelo menos na aparéncia, resoltvel (2009c, p. 01).

Espiritualidade aqui deve ser compreendida como o ponto de maior intensidade que 0s
homens podem conceder para cada dominio de suas vidas.

Aquilo pelo qual cada coisa vale a pena ser vivida transforma-se numa
distracdo cada vez mais manchada pela duvida de que talvez ‘ndo vale a
pena’, que se possa viver apenas procurando na internet uma outra vida e um
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rosto que pareca mais verdadeiro, precisamente por ser constitutivamente
marcado pela falsidade e pela mascara (AGAMBEN, 2009c, p. 01).

Nesses termos, penso que uma filosofia no e do tempo presente ndo pode perpetuar a
reducdo do sujeito a persona, mas deve encarar a espiritualidade como possibilidade de maior
ampliacdo do olhar acerca dos elementos extraordinarios e misteriosos que a nds transmitem

sinais a todo instante para a nossa ascese de alma.

O eterno retorno flerta com certa compreensdo magica de tempo, na qual se
fundamentavam tais povos arcaicos como aqueles que cultivavam as auroras coletivas e
individuais, conjuntos de valores milenares que estilhacam nossa imagem narcisica e
cientificista de verdade e historia. No registro da magia, o corpo € mera morada temporaria da
alma, que o usa para se transmutar, permitindo relacionar a condicdo humana a uma forma

mais ampla da transitoriedade da existéncia’.

O eterno retorno narrado como processo de destinacdo da alma parece risivel aos
nossos olhos cientificos, esclarecidos, adultos e europeus hoje, mas é presente em todas as
tradighes nas quais a nossa civilizagdo assentou-se, ainda que conserve em cada uma as suas
préprias nuances. Os elementos comuns que ambientam o mundo espiritual teriam sido mero
delirio desses “povos primitivos”, porque ndo dispunham de todo aparato cientifico o qual
nos, os evoluidos ilustrados, possuimos? Parece-me que delirio é acreditarmos que a vida e 0
nascimento possam ser explicados tdo-somente pelos instrumentos genéticos e darwinianos-

evolucionistas 0s quais gozamos de possuir atualmente.

A destinacdo erdética de si: torna-te o que és!

A traducdo de daimon para o latim é génio (genio), que estabelece uma relacdo direta

com o verbo gerar (generare) (AGAMBEN, 2007a, p. 15), abrindo a compreensdo da

™ Assim estiveram ocupados 0s yoguis orientais, misticos e magos que conheciam técnicas de si para se
relacionarem cada vez melhor com maya (ilusdo cosmica, miragem, magia, devir, irrealidade, etc.) e, dessa
maneira, podiam transmutar o sofrimento que liga 0 humano ao seu corpo (ELIADE, 1996, p. 13). A titulo de
exemplo, a pratica da virtude (yamas e nyamas) é fundamental para o universo do yoga, pois ela nos permite nao
apenas a recordacdo do plano espiritual, mas também a proximidade com formas vibratérias do amor que
transcende o apego as formas humanas.
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espiritualidade como a possibilidade da criacdo e da geracdo pelo modo de vida em exercicio.
Génio guarda relacdo intima a tal verbo, como a poténcia criadora que nos habita desde o
nascimento, algo possivel desde o elo afetivo entre a integracdo das polaridades do feminino e
do masculino. Talvez isso explique porque o génio ganhou a fabulacdo de cupido entre os
latinos, crianga efusiva a atirar flechas certeiras entre seres diferentes e até contraditorios,
emaranhando-os. O daimon, alteridade que nos fecunda o amor, parece ser a0 mesmo tempo o

que existe de mais intimo e pessoal e de mais estranho e impessoal em nés.

Friedrich Nietzsche mobiliza contemporaneamente o daimon para nos provocar a
pensar outra ideia de destinacdo. O demonio aparece como 0 porta-voz do eterno retorno e
permite resgatar nele a sua dimensao erotica, forca exterior e catartica que arrebata o ente em
seu processo de autoformagdo. A catarse “era uma das principais preocupagdes das mentes
religiosas ao longo da era arcaica” (DODDS, 2002, p. 156) e sugeria diferentes meios pelos
quais a psique poderia se transformar afetivamente em sua caminhada, como pelas dangas ou
pela musica. Aposto, portanto, que a poténcia erotica pode ser lida paralelamente a certa

ascese.

A anunciacdo do eterno retorno é feita por Nietzsche no famoso aforismo 341, de A

gaia ciéncia, que transcrevo integralmente a seguir:

O maior dos pesos — E se um dia, ou uma noite, um demonio Ihe aparecesse
furtivamente em sua mais desolada soliddo e dissesse: ‘Esta vida, como vocé
a esta vivendo e ja viveu, vocé terd de viver mais uma vez e por incontaveis
vezes; e nada havera de novo nela, mas cada dor e cada prazer e cada suspiro
e pensamento, e tudo o que é inefavelmente grande e pequeno em sua vida,
terdo de Ihe suceder novamente, tudo na mesma sequéncia e ordem — e assim
também essa aranha e esse luar entre as arvores, e também esse instante e eu
mesmo. A perene ampulheta do existir serd sempre virada novamente — e
vocé com ela, particula de poeira!” — VVocé ndo se prostraria e rangeria 0s
dentes e amaldicoaria o0 deménio que assim falou? Ou vocé j& experimentou
um instante imenso, no qual lhe responderia: ‘Vocé é um deus e jamais ouvi
coisa tdo divina!’. Se esse pensamento tomasse conta de vocg, tal como vocé
é, ele o transformaria e 0 esmagaria talvez; a questdo em tudo e em cada
coisa, “Vocé quer isso mais uma vez € por incontaveis vezes?’, pesaria sobre
0s seus atos como o maior dos pesos! Ou o0 quanto vocé teria de estar bem
consigo mesmo e com a vida, para ndo desejar nada além dessa Ultima,
eterna confirmac&o e chancela? (2001, p. 230).
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N&o parece a0 acaso que O eterno retorno seja enunciado justamente por esse
demoénio™, figura que aparece na mais desolada de nossas solidées, seja na clareza do dia ou

na penumbra da noite.

Daimon ndo é o diabo ou o vildo que nos tenta em nosso siléncio abissal, momento em
gue corremos 0 risco de esquecer 0 que Somos, mas € justamente a subjetivacdo para a ética
do cuidado de si, porque aponta que o eterno retorno é a propria destinacdo da alma mediante
as suas experiéncias: torna-te 0 que és’°. “A destinacdo, o destino da tarefa ultrapasse em
muito a medida ordinaria, nenhum perigo haveria maior do que perceber-se com essa tarefa.
Que alguém se torna o que é pressupde que ndo suspeite sequer remotamente o que ¢€”
(NIETZSCHE, 1995, p. 49), oficio esse que ndo se enreda por modelos teoéricos, sabendo de
antemao “o que se ¢”, mas que acontece apenas na propria vivéncia do ente quando entra em
contato consigo. A palavra vivéncia, utilizada por Nietzsche, é erlebnis, que significa estar
presente na vida quando algo acontece, ndo renunciando ou duvidando de si mesmo
(NIETZSCHE, 2001).

Quando o demonio nos coloca defronte ao processo de decisdo, op¢do dupla entre o
peso de amaldicoar ou a leveza de abencoar 0 pensamento do eterno retorno contido em si, ele
também nos convida para a afirmacdo da vida no tempo presente, encontrada na fluidez
dionisiaca em dizer sim a existéncia, mesmo em toda sua falta de sentido, mesmo com todos
os sofrimentos do passado, tudo isso em nome do instante, do momento, do presente. Dioniso
encarna a figura do outro no Ocidente. Ele questiona as ordens sacras para fazer emergir outra
dimensdo do sagrado, um tanto estranha, inapreensivel e desconcertante a nds, que € a da

magia.

"> Sabemos 0 quanto Nietzsche é criterioso em seus usos conceituais. Ndo parece fortuito que ele utiliza um
demdnio como porta-voz do eterno retorno, conceito esse que o proprio filésofo aleméo afirmou ser o mais
importante em seu pensamento. Lucas Villa identifica que os comentadores do pensamento hietzschiano ndo tém
conferido a devida atengdo a figura do demdnio nessa passagem: “Nietzsche, no original alemao, utilizou a
palavra Damon, quando poderia ter utilizado outras até mais correntes e de semelhante significagdo em sua
lingua, como Teufel [diabo] ou mesmo Bdse [vildo]. Por que a escolha precisa pelo Damon? Talvez pelo desejo
de fazer referéncia a raiz etimoldgica do termo, o Daimon dos gregos (e ndo custa lembrar que Nietzsche era um
filélogo classico). O daimon grego era uma espécie de entidade protetora, um demdnio guardido que nada tinha
que ver com o deménio cristdo, mas que por vezes identificava-se com a propria alma (psyché) do individuo
(como era o caso do daimon dos 6rficos e dos pitagéricos) ou mesmo com sua consciéncia (veja-se, por
exemplo, o famoso daimon socratico). E nesta esteira que felicidade, em grego, podia-se dizer eudaimonia — que
corresponderia a sorte de possuir um bom demdnio. E assim que as éticas gregas centradas no ideal da
felicidade, florescidas principalmente no periodo helenistico, ficaram conhecidas como éticas eudaimonisticas”
(2012, p. 46 - 47).

’® Espécie de mantra nietzschiano que podemos interpretar também nos seguintes termos, como sugere Jorge
Luiz Viesenteiner: “Tendo aprendido o que vocé é, torna-te tal como vocé &”; “Sé fiel a ti mesmo agora que

aprendestes que espécie de homem te apetece”, ou ainda simplesmente “Seja o que vocé conhece que vocé &”
(2010, p. 101).
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A magia é o encontro com a espiritualidade pela experiéncia do pathos. “Pathos ndo
significa apenas ‘paixdo’, ‘afeto’ e ‘desejo’, mas no grego ele estd tanto para ‘Erlebnis’
[vivéncia] como também para ‘destino’” (GERHARDT apud VIESENTEINER, 2010, p. 3).
Destino, nesse sentido, vai ao encontro também da maneira como a palavra € movimentada
em sua terminologia latina: “como o termo latino equivalente passio, ela se refere a algo que
‘acontece’ ao homem, algo de que ele ¢ vitima passiva” (DODDS, 2002, p. 187). Nesses
termos, a destinacdo percorrida pela singularidade da alma passa inevitavelmente pelo
cruzamento com os afetos que a constituem. Entrar em contato com os desejos e paixdes €
condicdo para estar presente na propria vida, pensar essa dimensdo magica da erotica
espiritual é incorrer na impossibilidade conceitual de determinar aquilo que estamos

vivenciando.

No viés do eterno retorno nietzscheano, destino e acontecimento relacionam-se
mutuamente. Destino é um antipoda da racionalidade antropocéntrica e humanista justamente
porque suspende a intencionalidade do humano. “O que impde com o peso da fatalidade nao
pode ser avaliado ou comensurado intencionalmente. Se ¢ destino, ndo pode ser intencional”
(VIESENTEINER, 2010, p. 104), mas apenas acontecimental, que implica estar presente no
imprevisivel e no inalterdvel que nos passa na vida e que nos desloca para a relacdo

estabelecida com 0 nosso si (mesmo e outro de nGs mesmaos).

No paradigma poético-magico’’ pelo qual habitam os afetos, a funcdo da meméria ndo
visa a reconstruir o passado de acordo com uma perspectiva historica e cronolégica como a
nossa (DETIENNE, 2013, p. 16), mas existe como a possibilidade de acessar outros mundos,
adquirindo a funcao extatica de tornar passado e futuro poténcias presentes, porque se cruzam
entre inconsciéncia e consciéncia, siléncio e discurso, sonho e vigilia. Quanto mais
rememoramos, mais nos enchemos de sopro (empnetein) (DETIENNE, 2013, p. XIX). Na
visdo animista do sopro, “o ar todo esta cheio de almas, idolatradas como daemons e herdis, e
sdo estes entes que enviam sonhos e profecias a humanidade” (DODDS, 2002, p. 116). A
memoria € uma subjetivacdo pneumatica que ndo visa a suprimir o esquecimento, mas se
constitui em paralelo a ele, cruzando as sombras do inconsciente, porque nao existe
contradi¢do ou oposigdo entre o verdadeiro e o falso. “Alétheia e Lethe ndo se excluem nem se

contradizem; sdo os polos de uma Unica e mesma poténcia (...). A negatividade do Siléncio e

" Friso que pensar desde o paradigma poético-magico ndo implica pensar a verdade desde o privilégio de certos
grupos aos quais pertenciam poetas e adivinhos, detentores do poder sobre o que foi, 0 que é e 0 que sera.
Detienne (2013) nos mostra que determinados grupos de poetas e adivinhos gozavam de uma verdade
assertorica, incontestavel e ndo demonstravel.
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do Esquecimento constitui a sombra insepardvel da Memodria e da Alétheia” (DETIENNE,
2013, p. ix).

Pensarmos a relagdo entre destino e acontecimento no viés do eterno retorno é
habitarmos a penumbra entre as polaridades da resisténcia e da aceitacdo. Por um lado, a
resisténcia tornou-se um jargdo politicamente aceito na atualidade e que pode esconder a
rebeldia irrefletida da incompreensdo académica e cientifica acerca da espiritualidade. A
aceitacdo, por outro lado, € mote da espiritualidade e pode beirar a mera resignacdo em face
da insurreicdo politica e da transformacdo social da qual necessitamos hoje. Ambigua e
simultaneamente, entendo que a tarefa da destinacdo nietzschiana, convocada pelo demdnio a
nos, ecce homo, implica a sutileza de habitar entre o esquecimento do dia e a recordacdo da
noite, postura de presenca consigo em face dos acontecimentos existenciais que nos deslocam.
Isso quer dizer que a nossa relagdo com o daimon ndo pode incorrer apenas no processo de
escolha virtuosa e ascética, mas convoca também para um deixar-se tomar e aceitar 0
encontro com a erdtica, desconhecido que nos apossa pelos sentidos. Exercicio ténue sempre

perigoso esse.

A dimenséo erética do demonio nietzschiano diferencia-se da ascética filosofica que o
pensou, nos termos da encarnacdo da divindade que nos habita (ethos antrépo daimon
heraclitiano) e também como o guardido da justica e da prudéncia que conduz a alma para o
seu proposito virtuoso nas sucessivas encarnacdes, uma vez que Nietzsche faz funcionar um
demonio como impulso criativo da vida, que vem aconselhar Sdcrates quando a sua
“descomunal inteligéncia comeca a vacilar” (NIETZSCHE, 2007, p. 83) e, como tal, ¢ a
prépria busca oposta ao conhecimento consciente. 1sso porque o conhecimento pensado em
termos de magia € uma forca como qualquer outra (a ira, a inveja ou a coragem). Isso quer
dizer que “um homem pode muitas vezes possuir conhecimento, sendo, contudo, governado
por outra coisa: as vezes pelo amor, muito frequentemente pelo medo” (DODDS, 2002, p.
187). Pensando magicamente, o daimon abre para nés um abismo que esta no limiar do estado
de consciéncia do homem racional, plano onde a verdade ndo permite ser encontrada apenas
pelo rigor logico, pela razdo cientifica ou pela individuagdo da consciéncia
(VASCONCELOQOS, 2010, p. 71), mas também pelo contato com o seu campo afetivo - pela
paixdo, pela sedugdo, pela possessdo, etc — e medilnico, quando entra em contato com
poténcias e forcas catarticas liberadas em contato com a arte, espécie de magia que desloca a

psique.



200

Pensar a espiritualidade nesses termos consiste em voltarmos a nos relacionar aos
afetos despertados pela magia de eros, um daimon que nos convoca para a retomada de nossa
verdade interior pelos sentidos. Daimon vem sutilmente nos recordar da poténcia encontrada
na sonoridade das musicas, das dancas e da poesia como palavra cantada despertada pelas
musas, que procura irmanar eros a psique, como a viva possibilidade da criacdo de uma
ontologia da alma que ndo se diferencie de sua estilistica da existéncia. Ndo ao acaso, o
daimon para Hadot e Goethe

E uma forca que da aqueles que a possuem uma poténcia incrivel sobre os
seres e as coisas. O demoniaco representa no universo a dimensdo do
irracional, do inexplicavel, uma espécie de magia natural. Esse elemento
irracional é a forga motriz indispensavel a toda realizagdo, é a dindmica
cega, mas inexoravel, que é preciso saber utilizar, mas da qual ndo se pode
escapar. Do daimon do individuo, Goethe disse nos Urworte: ‘Assim €
necessario que tu sejas, de ti mesmo tu ndo podes escapar... e nenhum tempo
e nenhuma poténcia fragmentam a forma assinalada que vivendo se
desenvolve’ (HADOT, 2012, p. 38).

Na prética do cultivo de si, a dimensdo ética do daimon ndo é a interiorizacdo do olhar
do outro, mas antes uma espécie de olhar primeiro do eu para consigo, esse duplo do eu que
ora dissuade e interdita e ora cede e goza de si mesmo.

Tais elementos abrem a nossa compreensdo para um tipo de espiritualidade que
contém certa carga de realidade desconhecida em cada um de nos e com a qual sera
necessario conviver e respeitar (AGAMBEN, 2007, p. 16). Nesses termos, o daimon é o
paradoxo mesmo da existéncia: algo que por nds ndo foi originado, mas que a nés deu
origem; é a nossa propria vida enquanto a nGs nao pertence e por isso hunca pode ser tomada
por posse, mas apenas usada. O daimon ndo nos abandonou, ainda que dele tenhamos
esquecido em nossa historia cronolégica e ocidental. Pelo contrario, ele esta presente em nés e

n&o se separa do bem e do mal que nos constitui.

Em esséncia, € o daimon que rompe com a pretensdo narcisica do ego/eu bastar-se a si
préprio, uma vez que apresenta a personalidade o desconhecido de eros, o amor. O daimon
vem mostrar que o homem ndo é apenas Eu e consciéncia individual, mas que ele convive
com um elemento impessoal e pré-individual desde o seu nascimento até a sua morte
(AGAMBEN, 2007). Nesse sentido, ele também nos convida para um tipo de espiritualidade

que toma contato com o esoterismo que nos habita. “A espiritualidade - afirmou-se - §,
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sobretudo, essa consciéncia do fato de que o ser identificado ndo esta totalmente identificado,
mas ainda contém certa carga de realidade ndo-identificada, que importa ndo apenas
conservar, mas também respeitar” (AGAMBEN, 2007, p. 17).

Nessa perspectiva, Agamben também nos lembra que viver com o daimon significa
habitar a intimidade de um ser estranho, manter-se vinculado a uma zona de ndo-
conhecimento (de si). Essa zona de conhecimento ndo transfere nem desloca uma experiéncia
da consciéncia para o inconsciente, mas,

A intimidade com uma zona de ndo-conhecimento ¢ uma préatica mistica
cotidiana, na qual Eu, numa forma de esoterismo especial e alegre, assiste
sorrindo ao préprio desmantelamento e, quer se trate da digestdo do
alimento, quer da iluminacdo da mente, é testemunha, incrédulo, do
incessante insucesso préprio. Genius é a nossa vida, enquanto ndo nos
pertence (AGAMBEN, 2007, p. 17).

Essa mistica cotidiana permite olharmos para o sujeito - para aquilo que somos - como
um campo de tensdes atravessado por forcas paralelas e paradoxais que nos constitui: Certa
intimidade impessoal e impessoalidade intima existe em nos em forma de poténcias que nos

levam a cruzar o bem e o mal, o certo e o errado, o dia e a noite.

Daimon sdo poténcias que habitam o ser, “a for¢a que move o sangue em nossas veias
ou nos faz cair em sono profundo, a desconhecida poténcia que, em nosso corpo, regula e
distribui tdo suavemente a tibieza e dissolve ou contrai as fibras de nossos musculos”
(AGAMBEN, 2007, p. 17). Tais poténcias que habitam o eu convocam uma proximidade
imanente entre o daimon e o cuidado de si enquanto processo de possessdo. No paradoxo da
inteligibilidade, a forma mais potente dessa relacdo ocorre pela via sensitiva e afetiva. Da
mesma maneira que ele permite 0 acesso a nossos dons e talentos para o cumprimento de
nossa missao, ele também anseia pelo desejo e pelo prazer que pode nos levar a um tipo de
perdico social. E o proprio paradoxo da existéncia que se articula entre a penumbra daquilo

que temos chamado de consciéncia e de inconsciente.

Enquanto principio vital, o que muda ndo é o daimon, mas a relacdo que
estabelecemos com ele, tornando-o ora candido, ora tenebroso, ora sabio, ora depravado. “O
companheiro que orienta e torna amavel nossa existéncia, transforma-se assim, de repente, em

um silencioso clandestino, que, como sombra, nos persegue a cada passo, conspirando
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secretamente contra noés” (AGAMBEN, 2007, p. 20)"®. Se existe algum critério para
aprendermos a melhor nos relacionarmos com esse estrangeiro é o gesto da atencdo para
escutar essa voz interior que nos habita, por um lado, e por outro, a aceitacdo de nossas
deficiéncias e finitude quando somos arrebatados pelo desconhecido da paixao erotica, esse
sentimento que nos demove de fora para dentro e nos convoca para o desapossamento daquilo

que somos em face da experiéncia amorosa.

Nesses termos, daimon volta a se enlacar ao cupido e ganha certa proximidade com
nossa crianga interior, ¢ a presenca “dessa parte sempre imatura, infinitamente adolescente,
que fica hesitante no inicio de qualquer identificagdo” (AGAMBEN, 2007, p. 20) e rebela-se
também a tomar-se por figura identitaria, uma vez que nosso elo de ligagdo com daimon sdo
as proprias emoc0es geradas desde as relacdes. A emocao € aquilo por meio do qual entramos
em contato com o pré-individual em nos. “Emocionar-se significa sentir o impessoal que esta
em nods, fazer experi€éncia de Genius como angustia ou alegria, seguranga ou tremor”
(AGAMBEN, 2007, p. 19). E por isso que a convivéncia com o demdnio é terrivel, uma vez
que ele escancara o que existe de pior e de melhor em nés quando nos permitimos desapossar
em face daquilo que somos. Comover-se € abdicar-se das propriedades que regem o eu para
encontrar o si, quando nos encontramos com o outro daquilo que pensdvamos ser, quando nos

desfazemos.

As emocdes evocam também a dimensao politica de daimon. “Se a emogdo suprema, a
primeira politica, é olhar o prazer, a paixdo do outro, isso acontece porque buscamos no outro
a relacdo com Genius que ndo conseguimos alcancar sozinhos, a nossa secreta delicia e a
nossa nobre agonia” (AGAMBEN, 2007, p. 20). A paixdo ¢ a corda estendida entre nds e o
estrangeiro de nds. E na alteridade que despertamos o pior e 0 melhor em nds. Daimon parece
se usar desses varios outros que nos constituem, sejam as pessoas com quem nos
relacionamos e por quem somos interpelados, sejam os acontecimentos que nos deslocam para
searas desconhecidas de nds mesmos. Nesse registro, da mesma maneira que 0s sonhos nos
transportam para outra dimensdo ética e politica, ocorre 0 mesmo com o daimon, como

veremos na proxima se¢do deste capitulo.

78 Agamben (2017a) nos lembra que Genius encontra uma correspondéncia na ideia cristd do anjo da guarda —
ou melhor, da reducdo dual a dois anjos; um bom e santo, que nos guia para a salvacdo, e um mau e perverso,
gue nos empurra para a condenagdo. A arte romana assim o representa: um ao lado do outro, dois Genius um
segurando na mdo uma tocha acesa, e outro, mensageiro de morte, derrubando a tocha.
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4.2 Democracia e experiéncia daimoniaca: uma problematizacao do cuidado de si

E tempo ainda de amar sem fronteiras

Do amor ser a bandeira de unido do mundo inteiro
Ainda creio que essas cores separadas

Serao flores perfumadas em um so canteiro

E tempo ainda de ver que a esperanca

N&o é s6 uma danga de fumaca pelo ar

Ainda sonho que o Sol da Nova Era

Coroando a grande espera

Seja a luz de um novo Olhar

Eu canto forte essa cang&o que encerra

A comunhao da Terra pela soma dos quintais

Mas pergunta ao Criador que fez a gente:

Por que assim téo diferentes? Para sermos iguais?
(Comunhdo da Terra — Mércia Siqueira’)

Viso a mostrar nesta secdo como o daimon problematiza a nossa habitualidade
politica, & medida que é uma figura incbmoda ndo apenas para a democracia, mas também
para a filosofia pensada em termos racionais e discursivos. Foucault torna visivel a questdo do
daimon em seus dois ultimos cursos ministrados no Collége de France. Primeiro, na primeira
hora da aula de dois de marco de 1983, O governo de si e dos outros, depois, na primeira hora

da aula de 15 de fevereiro de 1984, de seu curso-testamento A coragem da verdade.

O daimon cruza os modos de enunciacdo da verdade que estiveram presentes na
Grécia arcaica, tematica tratada por Foucault nas aulas de primeiro e oito de fevereiro de
1984, dois primeiros encontros de A coragem da verdade, onde compara e diferencia quatro
modalidades do discurso sobre o verdadeiro na cultura de si da antiguidade: o ethos da
parresia, da profecia, da sabedoria e do ensino. Segundo Foucault, enquanto a parresia
ocupava-se com a verdade implicada na vida ética, a profecia dedicava-se as verdades acerca
do destino e da “missdo” da psique, a sabedoria com as verdades do ser e 0 ensino com as

verdades técnicas e de instrucéo.

A filosofia seria 0 amalgama existente entre a profecia, a sabedoria e 0 ensino,
diferenciando-se de tais modalidades pela busca parresiasta, atitude de fala franca consigo e
com o outro.

A parresia é, portanto, em duas palavras, a coragem da verdade naquele que
fala e assume o risco de dizer, a despeito de tudo, toda a verdade de que
pensa, mas é também a coragem do interlocutor que aceita receber como
verdadeira a verdade ferina que ouve (FOUCAULT, 20114, p. 13).

" Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=bU2HRg7jPKs.
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A parresia ao longo da Antiguidade € uma espécie de pré-histéria do cuidado de si,
um preceito muito arcaico na cultura grega e romana, que se elabora em torno de uma série de

praticas estabelecidas pelo sujeito com a finalidade de encontrar a verdade sobre si mesmo.

Foucault nota que essa nogdo cruza duplamente o eixo ético e politico, “arraigada
originariamente na pratica politica e na problematizacdo da democracia, derivada depois para
a esfera ética pessoal e da constituicdo do sujeito moral” (20114, p. 9). Com isso parece nos
dizer que a parresia indica o vinculo afetivo e subjetivo entre aquele que fala e aquilo sobre o
que fala, sugerindo que a exposicao publica e politica se fecunda na vida ética, o que exige do
sujeito do discurso a inteireza de assumir riscos perante si e 0s outros. A imersdo da parresia
na vida publica constitui uma “ruptura com os significados dominantes, um ‘evento que
irrompe’, que provoca uma ‘fratura’, criando novas possibilidades e um ‘campo de perigos’”
(LAZZARATO, 2014, p. 150) para o discurso performatico a que estamos habituados na

esfera representativa e institucional.

O grande problema que nos lanca Foucault é saber se e em que medida esse exercicio
da critica como aquilo que convoca para a poténcia do imprevisivel é toleravel nas
instituicdes democréticas: Seria a parresia (o dizer-a-verdade, o direito de dar sua opinido e a
coragem de se opor a dos outros na assembleia ou nas esferas institucionais e publicas)
possivel como “diferenciagdo ética” na forma de governo democratica? Sabemos que esse
regime de governo significava para o grego um tipo de participacdo mais intima e néo
representativa na polis, bem diferente da mixordia tomada pelo nome ‘“democracia” que
presenciamos hoje, momento em que vivenciamos um empobrecimento sem precedentes da

subjetividade em todas as esferas representativas.

A “diferenciacdo ¢€tica” nos conduz para o problema do “melhor” no regime
democrético: o fato de que haveria individuos que superariam os demais pela singularidade de
suas virtudes, justamente por escaparem ao previsivel do jogo e poderem buscar nele outras
regras com as quais jogar. Segundo Maurizio Lazzarato, € justamente essa subjetivacdo sob a
forma de diferenciacdo eética que provoca a exposicdo do sujeito na vida publica,
independente das condicdes que lhe sdo dadas pela politeia (regras de organizacao politica,
como constituicdo e cidadania) e pela isegoria (direito igualitario de tomar a palavra na

assembleia).
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Tal poténcia pode ser nomeada por dunasteia, relacdo do sujeito estabelecida consigo:

A poténcia, a forga, o exercicio e a efetivacdo real do poder de falar que
mobilizam relagdes singulares do enunciador consigo mesmo e com aqueles
a quem ele se dirige. A dunasteia que se exprime na enunciacdo é uma forca
de diferenciagdo ética, uma vez que esta é tomada de posi¢cdo com relagdo a
si, aos outros e ao mundo (LAZZARATO, 2014, p. 196).

A dunasteia é uma forma de engajamento politico que requer um tipo de construgdo
ética do sujeito na relacio consigo. E essa tomada de palavra corajosa e singular que introduz
no debate a diferenca de um dizer-a-verdade. Nesse sentido, a diferenciacdo ética é também
subjetivacao, a subjetividade como poténcia de afetar a si por si mesma enquanto forma de

autoposicionamento da existéncia (DELEUZE, 2015).

Foucault vem nos mostrar que a parresia abre um risco indeterminado e desconhecido
em face do discurso codificado da instituicdo democréatica. Nesse regime, ela € perigosa para a
cidade e para o sujeito que toma o seu exercicio. E perigosa para a cidade porque pode ser um
privilégio concedido a “qualquer um” para dizer “qualquer coisa”, ndo contribuindo em nada
para 0 bem comum e interesses reais da polis. E perigosa também para o individuo virtuoso
que, ao visar verdadeiramente ao bem comum da cidade, pode ter de se haver com a

contrariedade da maioria, expondo-se a morte.

Tal perigo inclina Foucault a notar uma relacdo paradoxal entre parresia e
democracia:

Ou a democracia abre espaco para a parresia, e isso € necessariamente uma
liberdade perigosa para a cidade; ou a parresia é de fato uma atitude
corajosa que consiste em empreender dizer a verdade, e entdo ndo tem
espaco na democracia (20114, p. 35).

A parresia encontra problemas na estrutura democratica devido a propria estrutura
desse regime de governo, que visa ao reconhecimento e ao consenso do discurso pela maioria
e com isso ndo permite a distin¢do entre 0 bom e 0 mau orador, a diferenca entre o discurso
que diz a verdade e é dtil a cidade e o discurso que diz a mentira e a ela é nocivo
(FOUCAULT, 2011a, p. 37).

O verdadeiro (aquilo que é bom e til) é fundamental para que qualquer ideia de bem
comum possa existir na ordem do discurso politico que atravessa a cidade. Porém, como bem

mostra Foucault,
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A verdade ndo pode ser dita num campo politico marcado e organizado em
torno de uma escansdo que é a escansao entre 0S Mais NUMErosos e 0S Menos
numerosos, que é também a escansdo ética entre os que sdo bons e os que
sd0 maus, entre os melhores e os piores. E por isso que o dizer-a-verdade
ndo pode ter seu lugar no jogo democratico, na medida em que a democracia
ndo pode reconhecer e ndo pode abrir espago para a divisdo ética a partir da
qual, e a partir da qual somente, o dizer-a-verdade é possivel (2011a, p. 41).

“E a auséncia de lugar para o éthos na democracia que faz que a verdade n&o tenha
lugar nela e ndo possa ser ouvida” (FOUCAULT, 2011a, p. 57) tanto por sua estrutura
quantitativa, quanto pela qualitativa motivada pela eleicdo do melhor discurso.

No regime democratico, a maioria ndo é submissa apesar de ser a maioria, mas
justamente para se adequar ao modo de vida da maioria, sugerindo tanto a normalizacdo do
pensamento pelo consenso entre os iguais, como 0 silenciamento das vozes heterodoxas e
dissidentes que ndo se adequam a maioria. “Se a maioria ¢ silenciosa, ¢ sobretudo porque para
ela ¢ dificil encontrar uma unica voz; ¢ silenciosa porque imediatamente cacofonica”
(GROSS, 2018, p. 51), massificada, amorfa. Lembro que os parresiastas nunca foram a
maioria - pelo contrério, sdo raros - e a adesdo ao discurso pela maioria a que prima a

democracia a torna também um lugar problematico para a singularidade da parresia.

Platdo sabe que essa raridade-singularidade parresiasta se constitui pela educacdo da
psique destinada a governar e, por isso, serd necessario dar uma formacao filoséfica aqueles
que comandardo. O problema é que o ethos da formacdo filoséfica e a arte de governo
escapam a qualquer receituario, constituindo-se na criacdo de uma maneira propria de viver
(bios) que implica a transformacéo de si. E na tentativa dessa criacdo do bios que o objetivo
primeiro e Gltimo do cuidado de si serd justamente essa préatica de existéncia da qual Socrates
dedicou-se ao longo da vida: a formacdo do cuidado dos jovens para que esses aprendessem a
cuidarem de si mesmos. Ha nisso a importancia maior da ocupacao consigo por parte daqueles

que se propdem a governar os outros. Foi justamente essa missdo que o levou a morte.

Socrates nos alerta para o fato de que a politica pode nos levar ao esquecimento de si:
meus adversarios “sao tdo habeis em falar que quase conseguem me fazer ‘esquecer quem
sou’. Por causa deles (hyp’autéon), quase perdi a memoria de mim mesmo (emautod
epelathdmen)” (FOUCAULT, 2011a, p. 64). E para ndo perder a memoéria de si mesmo que
ele ndo faz politica como quem sobe a tribuna e advoga pela constituicdo e/ou ao modo

cidaddo. Socrates parece estar em busca de outra verdade que ndo é a da performance em
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promover discursos arrebatadores. Ele ndo estd ocupado em dizer a verdade publicamente
porque sabe que essa é um tipo de veridiccao intoleravel ao regime democrético.

Sdcrates ndo se expde publicamente como quem vai dar conselhos a cidade, porque
sabe que o exercicio da parresia na tribuna democratica o teria levado a morte ha tempos.

Socrates € aquele que prefere enfrentar a morte a renunciar a dizer a verdade,
mas ndo exerce esse dizer-a-verdade na tribuna, na Assembleia, diante do
povo, dizendo sem disfarces o que pensa. Socrates é aquele que tem a
coragem de dizer a verdade, que aceita se arriscar & morte para dizer a
verdade, mas praticando a prova das almas no jogo da interrogagéo irénica
(FOUCAULT, 20114, p. 63).

O problema aqui esta longe de ser a morte. Nao é pelo medo de morrer que Sdcrates
ndo se expde publicamente na assembleia, mas sim porque a sua morte implicaria 0 ndo
cumprimento da missdo que lhe foi confiada pelos deuses, que é cuidar para que 0S outros
aprendam a cuidar de si, sobretudo os mais jovens e pretensos governantes da cidade. Existe
na espiritualidade a busca por um modo de vida que implica a politica. E pelo amor a politica
como bem comum entre os habitantes da polis que 0 grego se recusa a maneira democréatica

de jogar politicamente, sem com isso se evadir da vida publica.

Sabemos que quem alerta Socrates sobre os perigos da fala publica na Assembleia € o
daimon. Dessa maneira, 0 sinal numinoso ganha igualmente uma envergadura ética e politica.
Primeiro, por ser um modo de subjetivacdo que convoca 0 ente-humano para a sua
diferenciacdo ética, como ja tratei anteriormente nesta tese. Segundo, e de maior interesse
para a presente secdo, assume a sua face politica como enfocada por Foucault no caso
socratico. O ponto focal de sua andlise € tomar o daimon como certa voz dissuasiva que
interpela Socrates a ndo exercitar a parresia na politica e com isso o impede de discursar na
praca publica, como consta explicitamente em O governo de si e dos outros:

Socrates nunca se apresentou a Assembleia para aconselhar seus
concidaddos e lhes dar suas opinides na ordem da politica (...) [E] Socrates
diz muito explicitamente que se ndo desempenhou [esse papel] parresiastico
é porque lhe deram a ordem de ndo o desempenhar. E quem lhe deu essa
ordem de ndo desempenhar essa funcdo parresiastica, esse dizer-a-verdade
na politica, pois bem foi seu daimon, esse daimon (...) o adverte quando nédo
deve fazer alguma coisa. E precisamente seu daimon o advertiu de que ndo
deveria tentar dizer a verdade de certo modo diretamente, imediatadamente,
no campo da politica (2010c, p. 287, colchetes do tradutor).
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O curioso no caso do daimon é que, da mesma maneira que ele recomenda a Sdcrates
evitar morrer em lugar de dizer-a-verdade da politica na assembleia, também imaginamos que
ele orienta Socrates a enfrentar a propria morte em lugar de fugir dela, como sugere Gros:
“Podemos imaginar que no momento em que Criton abriu a porta da prisdo, surgiu um

‘demoénio’: ‘Nao, Sdcrates, diz a pequena voz, ndo faz isso, ndo escapa como um vulgar

delinquente” (2018, p. 167).

O que faz o daimon de Socrates manter-se fiel a ele parece ser justamente a missao
filoséfica do cuidado de si pela qual guiara a sua alma. “E pelo cuidado de si que nos
impedimos de cometer abominagdes, de participar de empreitadas criminosas” (GROS, 2018,
p. 181). O daimon sera entdo esse nucleo ético que habita cada um de nds. E por isso que a
VOz numinosa orienta Socrates a arriscar a sua vida em lugar de descuidar-se de si em uma
atitude injusta. “Quando, por exemplo, os Trinta pediram a Socrates que fosse buscar Ledo
Salaminio para condena-lo injustamente a morte, ele se abstém da tarefa e volta para casa,
pois seu demdnio lhe dissera: isso ndo, decididamente, ndo podes fazer” (GROS, 2018, p.
167). A voz demoniaca o adverte quanto aos “buracos existenciais” em que poderia cair: ndo

faca isso, ndo va la.

Para Foucault, o interdito daiménico que Sécrates ouviu traca uma linha diviséria e
marcante no pensamento grego e ocidental:

A separacgdo entre [uma] préatica do dizer-a-verdade [politico] que tem seu
perigo e outra pratica do dizer-a-verdade, formada de uma maneira
totalmente diferente, obedecendo a outras formulas, tendo outros objetivos,
mas — 0 exemplo e a histdria de Sécrates provam-no muito bem — igualmente
perigosa. Duas coragens de dizer a verdade, por conseguinte, que se
desenham e se dividem em torno dessa linha enigmatica que havia sido
tracada, marcada pela voz demoénica que havia retido Socrates
(FOUCAULT, 20114, p. 75).

“Teria sido muito mais confortdvel a todos nds que Sodcrates tivesse aceitado fugir
como um ladrao!” (MERLEAU-PONTY apud GROS, 2018, p. 166). Teria sido muito mais
confortavel a nds que Socrates tivesse ignorado a voz numinosa em lugar de nos colocar agora
esse constrangedor problema do daimon, pois no cerne dessa aceitagdo ele afirma uma forca

de pensamento sobre a qual ndo podemos nos furtar a enfrentar.

Pensar o daimon enredado ao cuidado de si ganha a pertinéncia politica de tomar a

relagdo de ambos como o termometro €tico da relagdao de si para consigo, “¢ esse ‘fundo’ a
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partir do qual eu me autorizo a aceitar ou recusar tal ordem, tal deciséo, tal acdo. E a alavanca
da desobediéncia” (GROS, 2018, p. 181). O que nos faz desobedecer, aquilo sobre o que
desobedecemos, ndo pode se tramar a partir do Eu consciente, uma vez que o daimon obriga a
consciéncia a viver em relacdo de amizade com certa figura estrangeira a si mesmo, que nao
parece desonerar o0 sujeito de sua responsabilidade ética. Pelo contrério, € um principio de
responsabilidade e cultivo indelegavel: ninguém pode se cultivar em seu lugar a ndo ser vocé
mesmo, sabendo que existe uma parte de si mesmo que vocé ndo conhece, mas se comunica
contigo. Preste, portanto, atencdo a si mesmo, pois vocé serd responsavel pelo sentido que

dara aquilo que te ocorre.

A obediéncia ético-espiritualista de Sécrates ao daimon é também uma forma de
desobedecer e resistir ao mando da politica dos homens, em particular da democracia
ateniense, espelho vindouro que ressoa ainda como o melhor governo possivel para nossas
estruturas contemporaneas de pensamento.

O demonio socratico permite abordar o que eu chamo de ‘dissidéncia
civica’. Entendo por isso uma desobediéncia que ndao ¢ forcosamente
sustentada pela consciéncia nitida de valores transcendentes, pela convicgéo,
esclarecida por um sentido moral superior, de leis que dominam a
humanidade e o tempo. O dissidente faz sobretudo a experiéncia de uma
impossibilidade ética. Ele desobedece porque ja ndo pode continuar a
obedecer (GROS, 2018, p. 167).

Obedecer € dizer ndo a si mesmo dizendo sim ao outro e por isso a obediéncia implica
uma sucessao de negagdes interiores de si. “Obedecer ¢ também, e sobretudo, dizendo ‘sim’
ao outro, repetir sempre ‘ndo’ a si mesmo” (GROS, 2018, p. 167), uma vez que nao quero
correr o risco da soliddo, ndo quero correr o risco de arruinar minha vida, minha carreira,

meus habitos.

Ja 0 “nd0” da dissidéncia civica que o daimon provoca € um ndo em dobro: ndo posso
ndo dizer sim a mim mesmo. Digo ndo ao outro, pois ao outro de mim € impossivel ndo dizer
sim. “O dissidente ndo pode mais continuar a nao dizer e se calar, a fingir ndo saber, nédo ver.
Essa dupla negacédo da dissidéncia ndo ¢ dialética, ndo produz a afirmacdo como realizacdo e
sintese. Ela provoca ruptura e estrondo” (GROS, 2018, p. 167, italico do autor) a maneira

habitual como conduzimos a nossa vida.

Socrates obedece ao daimon, desobedecendo aos homens, para ndo trair a si mesmo

em sua missdo de cuidado. A dissidéncia civica como tarefa da afirmacdo de si parece
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explicar porque Agamben, tomando daimon por sua traducéo latina de genius, alerta-nos de
que sera preciso “ser condescendente com Genius ¢ abandonar-se a ele; a Genius devemos
conceder tudo o que nos pede, pois sua exigéncia é nossa exigéncia; sua felicidade, nossa
felicidade” (2007, p. 16). E por isso que “Genium suum defraudare — fraudar o préprio génio
— significa, em latim, tornar triste a propria vida, ludibriar a si mesmo. E genialis — genial
— € a vida que distancia da morte o olhar e responde sem hesitacdo ao impulso do génio que
o gerou” (AGAMBEN, 2007, p. 16).

Quanto mais nos permitimos relacionar com essa figura estrangeira em nds, mais
conferimos poténcia e criagdo politica a nossa propria vida.

A dissidéncia civica é o reflexo invertido do primeiro conceito de
obediéncia. A submissao se definia pela impossibilidade de desobedecer. Era
sua UOnica razdo de obedecer. Quanto ao dissidente, faz a prova da
impossibilidade de continuar a obedecer (GROS, 2018, p. 169).

Pensando tais implicac6es politicas do daimon, lanco a ideia de que Foucault (2011a),
em A coragem da verdade, provoca-nos a pensar que a probleméatica da democracia

contemporanea ndo é a sua fragilidade, como tendemos a argumentar habitualmente.

A democracia hoje ndo esta em crise, ela é a prépria crise de nosso tempo presente,
justamente porque é o regime de governo que fecundou a maneira de pensar politicamente do
Ocidente. Nao podemos tapar os olhos para o fato de que Sdcrates foi condenado a morte pela
assembleia grega, bem como os regimes democraticos contemporaneos tém possibilitado a
ascensdo de partidos politicos de extrema-direita com ideais francamente fascistas ao poder.
As “maiorias” podem se convencer por verdades que representam a morte para a liberdade de
pensamento, principalmente quando nos referimos a formas de liberdade que afrontam os

enredos politicos ja cristalizados.

Marcel Dietienne (2013) brinda-nos com um estudo exemplar sobre a genealogia da
democracia em Mestres da verdade na Grécia Arcaica. O elemento central a notar é a
presenca da assembleia como um tipo de estrutura social formada por homens especializados
na funcéo da guerra e no oficio das armas. A palavra comum na democracia advém da diviséo
do butim, de como os bens tomados do inimigo eram expostos “ao meio” (em méson) e se
tornavam “objetos comuns” para uma nova apropriagao pessoal.

Cada objeto, agarrado por um guerreiro durante a pilhagem, é ‘posto em
comum’, ou seja, ¢ depositado ‘no centro’. E ali que o homem designado
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pela sorte — tal como o vencedor é designado pelos deuses - vai ‘recolhé-lo
(aeirein, anaeirein)’, diante dos olhos de todos (DETIENNE, 2013, p. 94).

O centro na assembleia associa a nog¢do de “comum” a de “publico”, aquilo que gera
publicidade e notoriedade, uma vez que o sujeito que ocupa o centro na assembleia é visto por
todos. Um dos privilégios do homem da guerra é justamente o seu direito a tomar a palavra ao
centro. A democracia fecunda o logos como instrumento de relagdes sociais e também como
meio de acesso e conhecimento do real, caminho aberto para a retorica e a sofistica
(DETIENNE, 2013, p. 111) que desembocam na dificuldade da diferenciacéo ética pela qual

preza a atitude parresiasta da filosofia.

Embora saibamos que a democracia possibilita também uma maior laicizacdo da
politica em detrimento dos privilégios dos homens excepcionais, dotados de poderes
religiosos, ndo podemos nos esquecer de que o seu paradoxo é também transferir esse poder
aos “melhores” pelo discurso. Nas assembleias, a palavra torna-se 0 bem comum entre o
grupo de semelhantes, que é também o grupo guerreiro. O projeto ocidental procurou colocar
0 humano no centro da assembleia em sua forma de veridic¢do discursiva e n6s sabemos bem

aonde a experiéncia foi parar.

299

Lembro que “a palavra pélis vem de polein, forma antiga do verbo ‘ser
(DETIENNE, 2013, p. XXII), que parece confinar a politica a busca pela identidade e pela
esséncia quista por aquele que habita o centro da assembleia como lugar de convencimento da
maioria para o exercicio do poder. De maneira diferente aos mecanismos democréaticos, o
daimon provoca-nos a buscar por formas de experimentacédo politica que criem redes de afetos
e aliangas comunitérias pelo cuidado e pela atengdo, transversais ao “ser” da velha politica
democratica, que joga pela competicdo e mando da guerra. O daimon provoca-nos a falsificar

a moeda™ pela qual se movimenta o valor da polis como o limiar do ser.

Dessa maneira, o daimon incita-nos a desobedecer a politica humana a fim de buscar
por um tipo de insurrei¢do espiritual que constitua outras relagdes com o comum, aliancas

essas que nao podem se restringir ao que temos chamado por democracia na atualidade, este

8 A expressdo moeda contréria é pensada cirurgicamente. Foucault nos mostra em A coragem de verdade que o
oraculo instrui Didgenes a falsificar a moeda sobre a maneira como vivia. Ao notar a ressonancia entre nomisma
(moeda) e nomos (costume e normas), a profecia ganha a dimensdo politica, onde o principio de alterar a
nomisma é também o de alterar o costume, romper com ele, quebrar as regras, habitos, convencdes e leis. Tal
principio sugerido pelo oraculo sera também o da vida cinica. Esse intersticio entre filosofia e magia parece
oferecer pistas generosas para pensarmos outras e marginais formas de experimentar a politica no tempo presente
(FREITAS, 2017, p. 205).
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circo da representacdo que nos vem cobrar ingressos a cada quatro anos e nos proporciona a
ilusdo da participacdo politica em tempo algum. A pista generosa que Foucault nos oferece
desde a experiéncia daimoniaca, para criarmos tal insurreicdo, é a de que existe um vinculo
direto entre espiritualidade e ética que poderia nos fazer pensar em outras formas de atuar
politicamente. Espiritualidade, ética e politica ndo parecem contraditorias nesses termos, mas

formam trés faces distintas e complementares de uma singular moeda.

O daimon parece causar um curto-circuito na maneira pela qual fomos formados pelos
saberes escolares e universitarios, justamente porque ndo se curva a liturgia da liberdade pela
qual presa o humanismo e, assim, convida a nossa mentalidade cética, filosofica e ocidental
para a construgdo de outros modos de se relacionar com a vida e com o pensamento que se
cruzam a um tipo de espiritualidade como ato de criacdo. Essa especificidade magica vem
explicar a complexidade de definicdo do daimon em termos conceituais, bem como pode ser
uma seta valorosa para compreendermos a sua invisibilidade entre os comentadores que se

dedicaram ao pensamento de Michel Foucault.

O precario como experiéncia-limite para o Ocidente

Sabemos que Foucault (2010b) desenvolve a subjetivacdo quando inclina as suas
pesquisas para a ética do cuidado de si entre os gregos. Deleuze (2013, 2015) alerta-nos de
que as experiéncias-limite que se cruzam a racionalidade econémica e a politica ocidental sdo
justamente aquilo que move o pensamento de Foucault para a antiguidade. A defasagem entre
0 mundo grego arcaico e a emergéncia da ilustracdo filoséfica aparecem como experiéncia-

limite ao modo de vida biopolitico e neoliberal da atualidade.

Foucault encontra entre os gregos um diagrama que permite a subjetivacdo enquanto
relacOes de forcas, ou seja, a possibilidade do pensamento dobrar sobre si mesmo. O diagrama
a que se refere seria o do circulo em formato da agora, experiéncia que conduz ao nascimento
da democracia no Ocidente. Como afirmado por Deleuze:

Esse diagrama tem uma originalidade que torna possivel o que antes era
impossivel. A saber: tornar possivel que a forca se dobre sobre si mesma. Os
gregos sdo os primeiros em fazer dobrar a forca sobre si mesma, quero dizer
em saber fazer e em saber inventar uma forca capaz de exercer-se sobre si
mesma e ndo somente sobre outras forgas (2015, p. 37).
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Dessa maneira, a dgora € o dispositivo que confere aos gregos o serem aqueles que
primeiro falaram sobre as técnicas de si no Ocidente. Esta afirmacdo ndo faz da filosofia
“coisa grega”, tampouco faz dos gregos povos superiores aos que viviam a época, mas apenas
aponta que nos limites territoriais do que se convencionou chamar ocidente, surgiu outra
organizagdo cosmica e social que permitiu a manifestacdo de um modo de pensamento
nomeado filosofia: o0 espaco da cidade, conclamando o humano ao centro da politica
(VERNANT, 2002; DETIENNE, 2013; DELEUZE, 2015). E preciso realcar também que esta

confluéncia ao territdrio ndo faz da filosofia algo universal, mas regional.

A singularidade da cidade enquanto organizacdo social permite a filosofia a
experiéncia da liberdade democratica como forma de pensar, falar e agir diferentemente entre
0s iguais - humanos, homens, cidaddos — da mesma maneira que acarreta também o ato de
desmatamento de territorio:

Qual é o ato primeiro de conquistar um territério? E fazer um espaco livre e
aberto. Em outros termos, conquistar o bosque. Conquistar o bosque, fazer
um espaco livre, se chama desmatar®™. Fazer um clardo, esse foi —
suponhamos — o ato primeiro dos gregos. Fizeram um clardo, souberam
desmatar (DELEUZE, 2015, p. 75).

Seguindo a pista do historiador Maurice Lombard®, Deleuze (2015) afirma que a
experiéncia do desmatamento foi justamente a vitdria da superioridade técnica e historica do
Ocidente sobre o Oriente. A vitoria supde o “direito de desmatar, o Oriente enquanto o objeto
de desmatamento, quer dizer do bosque-claro... O Oriente foi objeto de uma devastacéo, de
uma devastagdo para ele catastrofica” (DELEUZE, 2015, p. 75)%.

Claro esta para Deleuze que “o bosque-desmatamento supfe a forte organizagao

daqueles que ndo sdo sendo a sociedade dos amigos da sabedoria” (2015, p. 76), isto €, da

8 Na traducdo espanhola a qual tive contato, Deleuze (2015) utiliza a palavra “desbrozar”, que pode ser
traduzida tanto por “desmatamento”, como por “aclaramento”. Entendo que Deleuze faz aqui um joguete tanto
com o desmatamento como emergéncia da cidade — experiéncia da polis grega — em face da floresta, como pela
“clareza” a que preza a transcendéncia como exercicio filos6fico em face da noite. Podemos ler
“desbrozamiento” a partir desta dupla tradugao, portanto: desmatamento e aclaramento.

82 Trata-se de um historiador especialista no Isla Medieval, amigo de Jacques Le Goff, que afirma ter sido com
ele com quem mais aprendeu. Deleuze ndo nos oferece qualquer pista substancial desse historiador, tampouco o
referencia diretamente, ao contrario do que fez com Detienne (1988), Vernant (2002) e os outros. Um mistério.

8 N&o seria muito afirmar que o mesmo ocorreu e tem ocorrido com a vitéria do pensamento europeu em face da
experiéncia latina de pensamento. A devastagdo nao foi apenas catastrofica para o Oriente, mas tem sido também
para 0s povos amerindios que aqui habitaram (CASTRO, 2015). Tem sido para nds que, embora embevecidos
pelo modo de vida ocidentalizado, também aqui habitamos.
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filosofia. Ele quer dizer com isso que a filosofia é a luz, a famosa luz grega, mas nenhuma luz
cai do céu. A luz grega significa

Abrir um espaco livre, tanto para a sombra como para a luz. Quer dizer,
construir um territorio, construir um espaco visitavel para a luz. Vejam que o
claro é o primeiro elemento da luz grega. No claro a luz chega, a luz se pde,
a luz se revela. Quer dizer, se vocés preferirem, o ser se revela (2015, p. 76).

A cidade abre, entéo, a experiéncia para a liberdade e junto com ela o dispositivo do

verbo “ser”, como na famosa proposi¢ao aristotélica “o homem € racional”.

Em suma, nasce com a filosofia ocidental a experiéncia da identidade e do sujeito: eu
sou. A filosofia seria a emergéncia do préprio sujeito como aquele que pensa o ser e, por
extensdo, pode se pensar também. O sujeito e a identidade sdo dispositivos linguisticos
profundamente ligados & singularidade e a regionalidade da experiéncia grega. E por isso que
“os gregos jamais reivindicaram a sua universalidade” (DELEUZE, 2015, p. 77), embora seja
essa universalidade uma imagem de pensamento academicamente engessada que inviabiliza

pensarmos outras “regionalidades e singularidades™ como poténcias filosoficas até hoje.

E preciso demarcar que com o apontamento da devastacdo ocidental ndo teco aqui
uma critica a emergéncia da filosofia no Ocidente, tampouco deflagro a experiéncia
democréatica que emoldurou a nossa maneira de sentir e de pensar. Ndo obstante e de modo
diferente a tal posicionamento, entendo que tdo importante quanto seja necessario reconhecer
o0 seu valor, faz-se preciso também tornar visivel o quanto tais experiéncias impossibilitaram
outras formas potentes de pensamento e de vida. Nesse sentido, a politica enquanto regime
democratico tal como concebido pela experiéncia singular e regional grega, implicando no
desmatamento do territorio, sugere também o silenciamento de uma miriade de formas de
vida precarias. Giorgio Agamben, em O fogo e o relato, coloca-nos em contato com a
proveniéncia do pensamento precario:

‘Precario’ significa o que se obtém através de uma prece (praex, pedido
verbal, diferente de quaestio, pedido que se faz com todos os meios
possiveis, inclusive os violentos), e é por isso fragil e aventuroso. E
aventurosa e precaria € a literatura, caso queira manter-se na justa relacédo
com o mistério. Tal como o iniciado em Eléusis, 0 escritor avanga na
escuriddao e na penumbra, por uma trilha suspensa entre deuses inferos e
sUperos, entre esquecimento e recordacdo. Ha, porém, um fio, uma espécie
de sonda langada em direcdo ao mistério, que Ihe permite medir a cada vez a
distancia até o fogo. Essa sonda é a lingua, e é na lingua que os intervalos e
as rupturas que separam o relato e fogo mostram-se implacaveis como
feridas (2018, p. 33).
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Precario, aquilo que se obtém através de preces e por isso é fragil e aventuroso, motivo
pelo qual ndo se pode reduzir ao célculo. Dessa maneira, 0 precario também compreende
formas de vida infames, estranhas, incorrigiveis, vidas andnimas que se manifestam em face
do choque com o poder, para produzirem novas intensidades como respiros e poténcias de
vida. Tais vidas existem em todos nos. Caberia pensar a educacgdo filoséfica, entdo, como o
exercicio de tornar visivel essas formas de vida que se misturam aos saberes e aos poderes

para resistir a eles.

Ora, se o sujeito emerge com a filosofia ocidental pela criacdo da cidade, caberia
procurar por formas de vidas precarias que tiveram de se esconder nas sombras da floresta e
que podem nos auxiliar a pensar formas de resisténcia e de existéncia hoje. O esgargamento
da centralizacdo e da representacdo do poder, conduzidos pelos humanos em suas maneiras
discursiva, performéatica e argumentativa, pelas quais se ancorou o regime politico
democratico, pede que criemos outros regimes de abertura e de sensibilidade ao que ja esta

posto.

Deleuze auxilia-nos a pensar sobre determinadas formas heterogéneas que tiveram de
ficar a “sombra” da cidade na seguinte passagem:

Os gregos tém um lago privilegiado com a filosofia, e instauram a filosofia a
medida que derrocam a velha sabedoria em favor de outra coisa. O que era a
velha sabedoria? Contudo ndo sabemos, ndo pretendo ter de dizer isso que ja
foi dito®. Derrocaram a velha sabedoria em favor de outra coisa. Eu disse
somente 0 que era essa outra coisa: abrir espaco, dobrar a linguagem sobre 0
verbo ser, a tal ponto que o ser se manifeste no espaco e se expresse nesta
linguagem (DELEUZE, 2015, p. 81).

Ao contrario do que afirma, Deleuze parece sim saber o que € a “velha sabedoria” da
qual ndo quer falar, pois escreve sobre ela na aula nomeada A questdo da filosofia na Grécia.
Governo de si e subjetivacdo, ocorrida em seis de maio de 1986. A velha sabedoria é o
paradigma poético-magico; um tipo de pensamento precario, dito pré-filosofico, que se faz na
sombra da floresta, quando muito pelo clardo da fogueira (AGAMBEN, 2018b), guiado pela

imaginacdo sob forma de poténcia arcaica na qual o daimon se ancora integralmente.

8 A tradugdo espanhola deste fragmento consta assim: “Todavia no lo sabemos, no pretendo haberlo dicho.
Derrocan la vieja sabiduria en favor de outra cosa. He dicho solamiente lo que era esa outra cosa: abrir espago...”
(DELEUZE, 2015, p. 81). “Haberlo dicho” faz referéncia a algo que ja foi dito no passado. Deleuze parece
querer dizer que ja teria dito sobre a “velha sabedoria” em outra ocasido e que ndo a repetira agora.
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Essa forma de pensamento é uma experiéncia-limite ao pensamento filoséfico
ocidental porque tem sido silenciada e/ou reapropriada racionalmente desde a emergéncia da
politica pensada a maneira grega. Por outro lado, o pensamento poético-magico parece nunca
ter se desligado de n6s em nivel gestual (FOUCAULT, 2014, p. 9) e oferece indicacdes
interessantes para pensarmos novas aliancas politicas em face da farsa democratica que
vivemos hoje. Este pensamento liga-se mais as formas de vida ndo urbanas e populares.
“Popular vem do latim populor, ‘arrastar, devastar’ (COMITE INVISIVEL, 2018, p. 64) e

por isso € um tipo de insurreicao.

Deleuze nos da a pista de que “s@o possiveis todas as conciliagdes: o pensamento pré-
filos6fico continuard com o pensamento filos6fico” (2015, p. 87) como forma de subjetivagdo
no mundo pagdo, embora tenha sido cada vez mais apagado desde os saberes da modernidade.
Existe algo de ndo racional, de ndo linguistico ou significante na experiéncia de subjetivacdo
magica, que produz certa intensificacdo da vida, como aponta Deleuze na seguinte passagem:

Em matéria de subjetivacdo passa algo muito curioso. As mais velhas
subjetivagdes, quero dizer as maneiras de se constituir sujeito — isso é a
subjetivacdo, a maneira que tu, eu, nds nos constituimos como sujeitos -, por
mais completamente inadaptadas que sejam, continuam trabalhando em nés.
Continuam trabalhando de uma maneira extraordinaria. No dominio das
subjetivagdes ndo ha arcaismos. As subjetivacdes mais antiquadas, as menos
atuais, surgem gragas a um de nossos gestos, e cada um dos nossos gestos
ndo cessa de tomar-se ou por um grego ou por um primeiro cristdo (2015, p.
138).

No mundo das subjetivacfes ndo ha arcaismos. Acerca dessa afirmacdo, extraio ao
menos duas consideracdes importantes para esta tese. Considerar 0s processos de subjetivacao
que se aliancem entre a filosofia e a magia é pensar desde os gestos que coabitam com 0s
saberes e poderes, como possibilidades de transformacdo que ndo obedecem a uma
temporalizacdo cronoldgica, uma vez que a magia se relaciona a aion, o tempo das
intensidades. Dito em outro termo, posso me servir de uma técnica ou experiéncia antiga a fim
de falar da nossa gestualidade hoje. Como lembra Deleuze, “tenho a impressao de que as mais
antigas subjetivacdes nos servem” (2015, p. 139) justamente porque ndao morreram, nado
deixaram de existir e podem ser reatualizadas gracas aos nossos gestos, em particular as

subjetivagdes arcaicas.

Ora, o que Deleuze entende por “subjetivacdes arcaicas” hoje? Eros, ou a enfermidade

de Eros no tempo presente. “Eros é o si mesmo” (DELEUZE, 2015, p. 139). E por que Eros
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esta enfermo? Deleuze recorre ao pensamento do cineasta Antonioni para respondé-lo: Eros
estd enfermo porque “os velhos conhecimentos se langaram pelos ares, ja ndo se recordam,
mas as velhas maneiras, os velhos modos — de subjetivacio — ndo se abandonaram”
(ANTONIONI apud DELEUZE, 2015, p. 139).

Dito de modo mais especifico, esquecemos as antigas formas de viver, 0s saberes que
ligavam a nossa vida aos ciclos e as geragdes, a tudo o que passa. Tal sabedoria foi posta a
margem em prol da constituicdo do sujeito ocidental, urbano, produtivo, progressista,
universal, etc. Nao obstante, “em matéria moral, ndo deixamos de depender de velhas crengas,
nas quais nem mesmo cremos mais, e de nos produzirmos como sujeitos em velhos modos
que ndo correspondem aos nossos problemas” (DELEUZE, 2013, p. 114). E preciso recordar
os velhos conhecimentos, a fim de pensar novas subjetividades que funcionem em face dos

nossos problemas atuais.

O resgate da velha sabedoria seria uma razéo “negativa”, para a qual uma pesquisa
sobre as subjetivacGes remonta ao modo de vida antigo, a fim de pensa-lo aqui e agora.
Existe, porém, uma razao que Deleuze chama de “positiva”, ao qual faco questdo de
transcrever integralmente:

Mas qual é uma razéo positiva? Seria sem ddvida que o verdadeiro nome da
subjetivacdo ¢ “memoria”. O verdadeiro nome da dobra ¢ “memoria”, como
nos faz pressentir o texto chamado de Raymond Roussel, o texto de Foucault:
dobrar-se, constituir dobra, de maneira a descobrir a absoluta memdria
(2015, p. 141).

Essa “absoluta memoria” € definida por Deleuze como a “memoria do lado de fora,
para além da memoria curta que se inscreve nos estratos e nos arquivos, para além das
sobrevivéncias ainda presas aos diagramas” (2013, p. 114). Memoria € o verdadeiro nome da
relagdo consigo, ou do afeto de si por si, de uma estilistica de vida. Esta recordagdo

transcende a luz, a razdo, a consciéncia ou a interioridade da psique.

Pensar uma educacdo filosofica ndo do lugar do sujeito e da luminosidade, mas sim
das subjetividades, é remontar as sombras de n6s mesmos, em face de nossas experiéncias de
morte que permitem o afrontamento sobre aquilo que nos tornamos no presente. De maneira
mais especifica ao intento desta tese, pensar uma educacao filoséfica desde os processos de
subjetivacdo que enleiem filosofia e magia implica um exercicio sutil entre o esquecimento e

a memoria: “o esquecimento como impossibilidade de retorno e a memoria como necessidade
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de recomeco” (DELEUZE, 2013, p. 115). E preciso lembrarmos aquilo que esquecemos sem
com isso desejarmos 0 retorno ao passado. A memoria serve ao tempo presente, como
condicdo imanente a nossa geracao para a construcao de novas maneiras de pensar, de sentir e

de viver que se esgarcaram mediante as bases em que fomos criados.

Com esse proposito € possivel seguir a consideragdo de Dreyfus e Rabinow, de que “a
nova economia dos corpos e prazeres provavelmente enfocara dentre todos 0s seus elementos
aquelas espécies de praticas marginalizadas que acompanharam o cristianismo” (1995, p.
290), constituindo-se paralela e clandestinamente a ele. A investigacdo sobre esse
“movimento de substituicdo das praticas mais fundamentais por outras que sdo hoje
consideradas marginais deveria fornecer a base para uma descri¢do satisfatéria de um tipo de
resisténcia ndo-reativa que Foucault ficou longe de poder fornecer” (DREYFUS; RABINOW,
1995, p. 290).

Pensar tais resisténcias ndo reativas no tempo presente sugere a construgdo de outro
paradigma de vida e de pensamento:

A esperanga de que um novo paradigma... [que] venha a esclarecer nossas
praticas e nos auxilie a escapar do perigo que ndo deixou de pairar sobre a
compreensao do ser, desde a época anterior a Grécia pré-socratica. Segundo
a interpretacdo de Foucault, este novo paradigma ndo seria mais seguro, mas
traria seus proprios perigos (DREYFUS; RABINOW, 1995, p. 290).

Cabe rememorar esse paradigma a fim de inventa-lo em condi¢bes de ser pensado e
atualizado hoje. Tais bases levam-me a rememorar certa face da filosofia revestida nas
manias, 0 que vem a problematizar a maneira racional e discursiva pela qual ela se confinou

academicamente na atualidade.

4.3 Filosofia e magia: a forca erotica do daimon

Onde mora o desejo? Mora dentro da cabeca

Mesmo que a boca ndo fale, mesmo que nunca aconteca
Onde mora em segredo, mora ali dentro do peito
Mesmo que a lingua se cale, ainda que ndo tenha jeito
Passa dentro da cabeca mil coisas que s6 eu sei

Fica dentro da meméria tudo o que imaginei

Isso que deseja e arde vai pelo mundo afora

Volta quando quer voltar, inventa uma linda histéria
Onde o desejo mora € terra que ninguém vai

Terra que ninguém se arrisca, pois quem pisa nela cai
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Cai de jeito, de saudade, cai de febre, cai de dor
Ou cai de felicidade, cai de cama, cai de amor
(O desejo - Socorro Lira®)

O objetivo geral desta secdo € tecer as implicacGes da dimensdo erética do daimon
para pensarmos outra educacdo filosofica atrelada ao cuidado de si. O daimon é um
arrebatamento erdtico sobre o sujeito e de suma importancia para a psicagogia, educagédo
afetiva que constitui a subjetivacdo da psique. Sirvo-me do legado foucaultiano tomando o
daimon como ponto focal que nos permite pensar um ethos filosofico relacionado aos afetos
propiciados pela comunicacdo com outros estados (d)e consciéncias, possiveis de serem
encontrados em certa leitura anarqueoldgica dos textos platdnicos, relacionando a interface

entre filosofia e magia como poténcia silenciada historicamente.

Essa movimentacdo sugere, primeiro, tomarmos nota de que a proveniéncia da
filosofia ¢ a unido do gesto philien (amar, desejar, afetar) ao termo sophia (sabedoria). E
dessa maneira que Lyotard indica o gesto do filosofar como um tipo de sabedoria saborosa:

A raiz soph — é a mesma que a raiz do latim sap-, sapere, e do portugués
‘saber’ e ‘saborear’. O sophon é aquele que sabe saborear. Ora, saborear
supde tanto a degustacdo da coisa quanto o distanciamento dela; deixamo-
nos penetrar, mesclamo-nos a ela e, a0 mesmo tempo, a mantemos a
distancia, para poder dizé-la, julga-la. Olhamos para ela nesse fora do dentro
gue é a boca (que também é o lugar da fala). Filosofar é obedecer
plenamente ao movimento do desejo, estar compreendido nele e, a0 mesmo
tempo, tentar entendé-lo sem sair de seu curso (2013, p. 42).

Dessa maneira, o filosofar cumpriria o seguinte gesto de intensificacdo do desejo: ao
mesmo tempo em que exige do sujeito o contato intimo com aquilo que o afeta, a tal afeccdo
ndo se pode apegar, posto que nenhum desejo é eterno.

Se a morada da filosofia é intimamente aliada ao desejo, o seu exercicio ndo pode ser
reduzido a busca da sabedoria, tampouco ao mero processo de ensino e aprendizado vinculado
a transmissdo de conhecimento, mas sim a uma atitude indissociavel entre a vida e 0 campo
afetivo como o paradoxo da existéncia a ser cuidado, educado filosoficamente. A tarefa de
cultivar os proprios desejos é também a da atencdo para com os estados alterados que nos

acometem.

% Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=bU2HRg7jPKs.
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Ensaio nesta secdo certa esfera do desejo que dé a pensar outra economia dos afetos,
que é a sua proveniéncia aliada ao campo magico, particularmente & nogdo de sinal emitido
pelas constelacbes. A etimologia latina de desejo é de-siderium, onde siderium remete as
estrelas. Seguir o desejo no periodo arcaico era estar orientado, saber para onde se ia,
conhecer a dire¢do guiada pelas estrelas (CHAUI, 1990). Ao falar das estrelas evocamos
também o gesto da atencdo em ler no cosmo formas de realidades mais profundas do que

simples coincidéncias, como sinais emanados por divindades.

Como sugere Guinzburg, “por tras desse paradigma indiciario ou divinatdrio, entrevé-
se 0 gesto talvez mais antigo da historia intelectual do género humano: o do cacador agachado
na lama, que escuta as pistas da presa” (1989, p. 154) e com sua intui¢do atenta capta
mensagens nas pedras, nos astros e no corpo humano (desde os I6bulos das orelhas, passando
pela linha das mé&os, até a maneira de caminhar) como uma experiéncia de decifracGes de
pistas. Dessa forma, “o cagador teria sido o primeiro a ‘narrar a historia’ porque era 0 Unico
capaz de ler, nas pistas mudas (se ndo imperceptiveis) deixadas pela presa, uma série coerente
de eventos” (GUINZBURG, 1989, p. 153). A heranca da caca (paradigma venatdrio) ¢
também um traco evidente da ancestralidade animal, instintiva, intuitiva que trazemos, de tal
maneira que o cacador ndo se opde a caca, COmo um sujeito oposto ao objeto, mas se faz
animal na floresta, porque estabelece com a caca certo jogo de atencdo plena, sob o risco de

perder a prépria vida.

O desejo atrelado a orientacdo pelas estrelas mostra-nos que os sinais sdo encontrados
nos residuos e nos dados marginais, aparentemente negligenciaveis, que oferecem maneiras
de captar realidades mais profundas do que aquelas que a visdo ordinaria permite ver. A
existéncia aqui acontece como outra forma de experimentar o mundo.

Essas formas de saber eram mais ricas do que qualquer codificacdo escrita;
ndo eram aprendidas nos livros, mas a viva voz, pelos gestos, pelos olhares;
fundavam-se sobre sutilezas certamente ndo-formalizaveis, frequentemente
nem sequer traduziveis em nivel verbal; constituiam o patrimbnio, em parte
unitario, em parte diversificado, de homens e mulheres pertencentes a todas
as classes sociais. Um sutil parentesco as unia: todas nasciam da experiéncia,
da concretude da experiéncia (GUINZBURG, 1989, p. 167).

Lyotard sugere ainda que foi da experiéncia da falta da comunicacéo simbolica com os
astros que o desejo pelo filosofar emergiu:

A palavra francesa désir (‘desejo’), objeto de nossa primeira reflexdo, vem
do termo latino de-siderare, que significa originalmente constatar e lamentar
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gue as constelacdes, os sidera, ndo deem sinal, que os deuses nada indiquem
nos astros. O de-siderium (‘desejo’) ¢ a decepgdo do augure. Pelo fato de
pertencer ao desejo e de ser talvez o que nele ha de indigéncia, a filosofia, ja
o dissemos, comeca quando os deuses se calam. Contudo, toda a atividade
filosofica consiste na fala (2013, p. 65).

Embora Lyotard tome o filosofar pelo “inicio a0 mesmo tempo em que Deus se cala”
(2013, p. 79), penso diferentemente dele, tomando a emergéncia da filosofia como o
movimento que propicia a descida do desejo a fim de aproxima-lo do mundo dos homens,
para a maior experiéncia de cuidado com a intersubjetividade que nos proporciona uma vida

habitada na polis.

O meu enfoque nesta tese €, porém, tornar visivel o que certa compreensdo luminosa
de filosofia ocidental teria assombrado, procurando encontrar, nela mesma, chaves de uma
leitura heterodoxa que possa expandir nosso eixo habitual de compreensdo. Seguindo essa
linha, aponto que o mesmo gesto que faz descer o desejo entre os homens pela experiéncia
politica parece também se ancorar ao preco de nossa desconexdo a experiéncia magica, que
convoca a espiritualidade para a atencdo a formas de comunicagdes sutis, como a intuicdo ou
a telepatia, pouco traduziveis em termos do discurso légico e racional e por isso ainda
misteriosas e intrigantes para praticas espiritualistas transcendentes, monoteistas e para a

prépria filosofia secular que nos catequizou institucionalmente.

De modo similar ao gesto do apagamento, toda uma gama de saberes conjecturais e
gestuais operados pela experiéncia, como é o caso das ervas para a cura ou de tradi¢bes
manuais como carpintaria e tecelagem foram também desprezados “pelo prestigioso (e
socialmente mais elevado) modelo de conhecimento elaborado por Platdo” (GUINZBURG,
1989, p. 155). O fundamento filoséfico que preza pelo apagamento de tais saberes populares
insiste na compreensdo cientifica pela exigéncia da distancia aos afetos, apelando com isso
para a separacdo emocional do observador em face de seu objeto, modo de investigacdo que
também captura os desejos na compreensdo das ciéncias humanas, que ora os confinam a
sexualidade pela psicologia, ora os compreendem binariamente desde a oposi¢do entre o
sujeito que deseja e 0 objeto desejado. Tal acepcdo nos leva a pensar o desejo em termos de
causalidade, categoria e substancia, como sugere Lyotard: “se ¢ o desejavel que suscita o

desejo ou, ao contréario, se é o desejo que cria o desejavel, se amamos uma mulher porque ela

¢ amavel, ou se ela ¢ amavel porque a estamos amando” (2013, p. 25).
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Argumento, de modo a tensionar essa circularidade dualista, que o desejo ndo opde
uma causa a um efeito, relacdo de posse entre substdncias, mas € sim o movimento e a
interacdo entre forcas que englobam concomitantemente a presenca e a auséncia em nos. Com
isso, realgo também que nossos estados sentimentais ndo podem ser tomados como categorias
e substancias apartadas de nosso intelecto, uma vez que o extrapolam como forgas sutis de
atracdo e repulsdo que podemos cultivar e sofisticar, desde uma educacdo filoséfica que nédo
se restrinja @ mera transmissao de conteidos e habilidades a serem ensinadas e aprendidas,
mas sim como forgas existentes em mim e nos outros, como poténcias de vida que ora nos

domam e ora cultivamos.

Para além da transmisséo do conhecimento e da fala, 0 modo de vida socratico tem-
nos oferecido o aprendizado pela contaminagdo com pista preciosa para expandir a relacéo
entre o desejo e a filosofia. Pensar filosoficamente o desejo como campo de forgas encontra
na magia uma aliada silenciada e/ou apropriada inadvertidamente pelo curso historico
ocidental, uma vez que ela € a arte de existéncia genuina que se cria em termos de forcas e
poténcias, como estados vibracionais sutis a nos transformar. Uma leitura anarqueolégica do
O Banquete®® nos possibilita pensar outra educacio filoséfica aliada aos afetos nesse registro.
E curioso que nesse didlogo Socrates toma uma postura muito diferente do que dele
habitualmente conhecemos, quando menciona ser entendido nas questdes do amor, logo ele
que adverte repetidamente ndo ser sabio em nenhuma outra coisa: “eu, que afirmo em nada

mais ser entendido senfio nas questdes de amor” (PLATAO, 1972, p. 18, 177d).

Com tal gesto ele lanca-nos também um enigma em duas partes: se Socrates nada sabe
a nao ser das questbes do amor, as coisas do amor ndo sdo uma forma de saber como as
demais, pois se assim fossem Socrates nada saberia. Depois, se a filosofia € uma forma de
sabedoria (sophia) intimamente vinculada ao sabor do amor (philien — amar, desejar, afetar)
ela também néo pode ser uma forma de acesso ao saber como as demais, tendo em vista que o
conhecimento teorico, racional, conceitual, etc. parece pouco contribuir quando o assunto é o

amor, ainda que ndo o dispense. Ora, se 0 acesso aos mistérios do amor fosse de tal ordem

8 0O banquete de Platdo apresenta-se como um simpésio grego, jantar coletivo regado a bebidas no qual se
reuniu a aristocracia ateniense, essencialmente composta por homens cidaddos, a fim de comemorar o prémio
recebido pelo tragedidgrafo Agatdo, no concurso da Ultima Dionisiaca grega. Lacan dedicou-se a analisar
pormenorizadamente a nogdo de transferéncia a partir desse dialogo, cujo tema pode ser ilustrado a partir da
seguinte questdo: de que serve ser sabio nas coisas do amor? Sobre o jantar, ele nos elucida de que ndo se tratava
meramente de uma oportunidade para a celebrag@o, mas, sobretudo, de “um ritual com regras, uma espécie de
rito, de concurso intimo entre pessoas da elite, de jogo de sociedade. A realizagdo de um tal simpdsio ndo é,
portanto, um simples pretexto para o didlogo de Platdo, mas refere-se a habitos, costumes reais diversamente
praticados conforme as localidades da Grécia e, digamos, o nivel cultural” (2010, p. 33).
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tedrica e intelectiva, seriam os doutos da academia os mais sdbios nessa questdo e,

convenhamos, ndo é o caso. Estamos longe disso, inclusive.

O amor vem a ser caracterizado nos termos gregos pela experiéncia erotica e ndo
parece fortuito que Sdcrates aprenda sobre tais mistérios justamente com uma mulher:
Diotima, a maga estrangeira de Matineia®’. Diotima vem ensinar que viver é habitar certo
campo de (des)conhecimento, que tal caminho é ambiguo e que a ambiguidade ndo é
necessariamente uma contradi¢do. A magia ndo desloca a espiritualidade para o outro mundo,
mas a convida como pratica de cultivo sobre nossos proprios desejos aqui e agora. Diotima
parece dispor de saberes e poténcias de cura e de cuidado silenciados historicamente, como
sugere Socrates, quando a apresenta no Banquete, “foi ela que uma vez, porque os atenienses
ofereceram sacrificios para conjurar a peste, fez por dez anos recuar a doenca, e era ela que
me instrufa nas questdes de amor” (PLATAO, 1972, p. 39, 201d)%8.

Um primeiro movimento que promove Diotima é o giro & maneira habitual da
estilistica pelo qual compreendemos academicamente a filosofia e a préopria dialética
socratica. Enquanto Socrates, como 0s demais homens no Banquete, acreditava ser o amor um
grande deus, sumo belo e bom, a doxa percorrida por Diotima o faz pensar que ele nem é belo
e nem é bom, o que faz do amor algo incompreensivel e inapreensivel tomando nota dos
critérios morais ou epistemoldgicos.

-Que dizes, 6 Diotima? E feio entdo o Amor, e mau?

E ela: - Ndo vais te calar? Acaso pensas que o que nao for belo é forcoso ser
feio?

- Exatamente.

- E também se ndo for sabio é ignorante? Ou ndo percebeste que existe algo
entre sabedoria e ignorancia?

- Que é?

- O opinar certo [doxa], mesmo sem poder dar razdo, ndo sabes, dizia-me
ela, que nem é saber — pois 0 que é sem razdo, como seria ciéncia? — nem é
ignorancia — pois o0 que atinge o ser, como seria ignorancia? — e que é sem

8 Matineia relaciona-se & mantica (GAZOLLA, 2001, p. 69). Talvez, devido a sua condicdo de mulher e de
maga essa personagem tenha permanecido invisivel pela doxografia geral, relegada a condicdo de mero
personagem imaginario movimentado por Socrates. Jacques Lacan incita-nos a pensar que “ndo podemos
contentar-nos com uma razdo tdo miseravel como essa” (2010, p. 153). Para a leitura anarqueolégica e
subversiva que proponho acerca do platonismo, Diotima é uma personagem que cumpre uma fungdo desviante
essencial. Primeiro, trata-se de uma mulher e estrangeira, personagem propositalmente oposta a configuragéo dos
homens e cidaddos que estavam presentes no ritual. Segundo, a mulher Diotima vem nos apresentar um tipo de
erdtica silenciada pela tradicdo ascética dos homens fildsofos, possibilitando encontrarmos com ela o que a
filosofia teve de pdr a sombra, para se ancorar na cronologia ocidental. Tais “saberes da noite” relacionam-se
intimamente ao daimon e por isso séo resgatados nessa secao.

8 A “peste” a que Socrates se refere acima ¢ a peste bubdnica (ou simplesmente variola, tifo ou gripe) que
assolou Atenas no comeco da Guerra do Peloponeso.
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davida alguma coisa desse tipo a opinido certa, um intermediario entre
entendimento e ignorancia. (PLATAO, 1973, p. 39 - 40, 201e a 202a).

O deslocamento promovido por Diotima € perspicaz, porque nos alerta que o amor e
também os afetos ndo podem ser analisados tanto em termos cientificos, da episteme, como
também em termos da linguagem humana, que tende a categorizar as relacBes entre sujeito-

significante e objeto-significado: se néo é belo é feio.

De modo diferente a esse, sugere Lacan que “o amor pertence a uma zona, a uma
forma de negécio, de coisa, de pragma, de praxis, que ¢ do mesmo nivel e da mesma
qualidade que a doxa, a saber, que existem discursos, comportamentos, opinides — esta é a
traducdo que damos ao termo doxa — que sdo verdadeiros sem que O sujeito possa sabé-lo”
(LACAN, 2010, p. 158). Do mesmo modo, sendo também a filosofia uma relagdo com o saber
vinculada ao amor, sera preciso nos educarmos filosoficamente por outro formato e, para isso,

a doxa tem elementos a oferecer.

Segundo Diotima, a doxa é aquilo que se encontra entre a episteme (ciéncia,
conhecimento) e a amathia (ignorancia) (LACAN, 2010, p. 167), da mesma maneira que 0
amor é certa parte de nds que se cruza entre o saber e 0 ndo saber. E por isso também que
amor e doxa nao podem ser justificados racional e cientificamente. A doxa, por exemplo, é a
forma de acesso a verdade oriunda do mundo da mudanga, do movimento, da ambiguidade e
da contingéncia que convivem no imaginario das pessoas que sonham, ocupadas com coisas

intermedidrias, participando ao mesmo tempo do ser e do néo ser.

Dessa maneira, a doxa ndo se pode restringir & mera opinido, pois é ela uma forma
complexa de pensamento sobre os movimentos do mundo, que estabelece didlogo estreito
com o0 amor enquanto possibilidade de comunicacdo e de criagdo com aquilo que ndo é
necessariamente visivel e quantificado por nés. Nos termos da doxa, ndo ha oposicdo e
contradicdo entre o verdadeiro e o falso, mas a verdade (aletheia) e o esquecimento (lethe)
desenvolvem-se em uma zona intermedidria onde a luz consciente do dia se enreda
concomitantemente as penumbras das sombras do esquecimento da noite e vice-versa. Uma

nédo existe sem a outra, mas se fazem em polaridade, como sol e lua.

Nesse sentido, a doxa aproxima-se da “linguagem” primeira da magia, da imaginacéo
e da fabula que habitam o imaginario de nossa infancia, antes de sermos demovidos pelas

verdades morais que constrangem os homens. E por isso que a magia entende que as formas
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misticas e populares s&o as entretecidas entre os afetos, uma vez que o intelecto pouco as
compreende e por isso as tende a afastar. Com a sequéncia cronoldgica da narrativa ocidental
na qual o discurso secular da contemporaneidade se ancora, a ambiguidade encontrada desde

0 pensamento magico s6 encontra formato no erro e na contradicéo.

A doxa, por sua vez, pertence a tradicdo do conhecimento partilhado de maneira
puramente oral, transmitido vis a vis pelas mulheres: contos de amas-de-leite, fabulas de
velhas avds (VERNANT, 2006, p. 15). Na doxa, encontramos “o principal trago que
caracteriza no plano mitico as Musas, as Sereias, as mulheres-abelhas, em suma todas as
poténcias dubias, ambiguas, as poténcias ‘verdadeiras ¢ falsas (alethéis e pseudeis)’”
(DETIENNE, 2013, p. 123) que fazem parte da verdade da alma. Tais poténcias sdo extraidas

desde o néctar do mel e da ambrosia e se tornam fonte de éxtase as musas.

Héa a necessidade de se fazer uma diferenciacdo entre musas e poetas nesse campo: “A
musa esta dentro do poeta” (PLATAO apud DOODS, p. 105) e 0 poeta sempre pergunta as
musas o que ele deve dizer, mas nunca como o deve. “E preciso observar que é a musa e nio
o poeta que desempenha o papel de Pitia. O poeta ndo pede para ser ‘possuido’, mas apenas
para agir como intérprete da musa” (DODDS, 2002, p. 88), embora sejam as poesias

inspiradas dos poetas partilhadas com seus daimons (DODDS, 2002, p. 188).

Com isso se pode também dizer que a poesia inspirada das musas nao € algo que se faz
unicamente pela arte e pelo bom senso, pois demanda certa possessdo e loucura, para
expurgar a forca da palavra cantada como forma do sopro divino inspirado. Molsa € uma
dessas poténcias miticas que extravasam do homem quando ele sente a forca da evocacéo do
canto dentro de si e com isso pode dar a conhecer as verdades que fizeram parte de sua alma e
de seus descendentes, tornando esse acesso meio para se educar filosoficamente. Nao
pertencendo a epistéme, a doxa é da ordem de kairds, tempo da ambiguidade que permite
resgatar narrativas sobre a forma de mythoi, molduras de pensamento arcaico que possibilitam

imaginar o divino como poténcias trazidas no intimo de cada ente.

Toda essa abertura convoca-nos a filosofar por outros termos, dando vazéo a loucura
poética das musas, espécie de mania citada por Sdcrates®®, pela qual a poesia se enreda &
profecia no mundo arcaico. “O dom das musas (ou um dos seus dons) ¢ o poder da fala

verdadeira” (DODDS, 2002, p. 86) oriundo da possessao.

8 Conforme nos apresentou Sécrates: (a) o sopro profético, dadiva de Apolo; (b) a iniciatica ou expiatéria da
cura, de Dioniso; (c) a loucura poética, das Musas; (d) e a erética, de Eros. (SLOTERDIJK, 2012, p. 222).
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Uma terceira [mania] € a loucura e a possessao que provém das Musas, ao se
apoderar de uma alma delicada e pura, despertando-a e exaltando-a por
transporte baquico a celebrar em odes e outro tipo de poesia os indmeros
feitos dos antigos, a educar seus descendentes. Aquele que se apresentar, por
sua vez, as portas da poesia sem a loucura das Musas, como que convencido
de ser um poeta unicamente pela arte, ndo chegard a termo, e a poesia
composta por quem esta no bom senso é ofuscada por aquela do tomado de
loucura (PLATAO, 2016, p. 97, 245a, colchete meu).

Sendo o amor um tipo de desejo que flerta com a loucura, relaciona-se também e
intimamente a mania erotica, jogo que intensifica a alma a fim de liberar a sua poténcia e
entusiasmo, tornando possivel praticas arcaicas de si - como as profecias, as iniciacdes e as

possessdes - que foram postas a sombra pela ascética filosofica.

A “profecia” (Khrestérion, khresmodia) € uma noc¢édo derivada do verbo khrestai, uso
maégico, portanto, também aproximada do cuidado de si. Embora o paradigma da profecia seja
ainda obscuro para nds e por isso tenha sido relegado ao registro das previsfes e do destino
como uma determinacdo que arrebata 0 homem, argumento que existe nele um tipo de
comunicacdo telepatica como possibilidade de transferéncia que foi pouco pensada em termos
de educacao filoséfica. Nessa perspectiva, filosofia e profecia pareciam caminhar mais juntas
para a transformacao espiritual do que fomos ensinados a pensar, e, por consequéncia, ndo se
opdem entre campos como habitualmente tendemos a interpreta-las na atualidade (imanéncia
versus transcendéncia, politica versus mistica, racional versus irracional, espirito versus

corpo).

A profecia pode ser compreendida desde um saber e uma postura de transformacao
sobre o proprio sujeito, um tipo de saber ligado as verdades da natureza, dotando o sujeito
sobre o “conhecimento dos meteoros, o conhecimento das coisas do mundo, o conhecimento
do céu e da terra” (FOUCAULT, 2010b) aproximado da fisiologia, que consiste em dizer as
verdades da natureza “que podem efetivamente mudar seu modo de ser (...). E uma arte que se
aproxima da formulagfo profética. E uma arte que se aproxima também da medicina, em
fun¢@o de um objetivo e em fungdo da transformagdo do sujeito” (2010b, p. 297). Sob a Otica
da profecia, o saber da natureza e seus ciclos ndo se opunham ao saber do homem em si; pelo
contrario, os ciclos humanos aproximam-se consideravelmente dos ciclos naturais. A esfera
macrocosmica das esta¢bes vincula-se as mudangas microcésmicas de cada sujeito e, por isso,
conhecer e cuidar da natureza era conhecer-se e cuidar-se, uma vez que 0 homem dela nao se

separa.
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Tal observacdo é importante, pois a profecia na antiguidade pouco tinha a ver com
uma relacéo de captura da alma do sujeito, ou fazia da destinagdo a auséncia de sua liberdade.

Pelo contréario, Foucault € enfatico ao nos apresentar que a profecia é um

Saber gue se reporta as coisas, a0 mundo, aos deuses e aos homens, mas cujo
efeito e funcio é modificar o ser do sujeito. E preciso que esta verdade afete
0 sujeito, e ndo que o sujeito se torne objeto de um discurso verdadeiro. Esta
é, creio, a grande diferenca. E isto o que temos a compreender e € por isto
que, nestas praticas de si e na maneira como elas se articulam com o
conhecimento da natureza e das coisas, nada pode apresentar-se como
preliminar ou como esbo¢o do que serd mais tarde a decifracdo da
consciéncia por ela mesma e a auto-exegese do sujeito (2010b, p. 297).

A profecia, nesse registro, faz-se fundamental para a abertura do sujeito aos saberes
proprios da natureza pelos quais o cuidado de si dialoga com o paradigma do uso para a

contemplacdo comum do mundo.

Lembro que ao realcar o paralelo apagado entre filosofia e profecia ndo advogo que
Foucault venha a defender a filosofia em termos da profecia, uma vez que o profeta nutre a
postura de meditacdo a fim de dizer a verdade, mas ndo sera essa verdade necessariamente a
da fala franca. Afirmo, porém, que a parresia pouco se faz sem essa “postura de meditagdo”
para escutar a divindade interior que nos habita, voz que conversa conosco desde o0 coracao e
por isso demanda um tipo de atencdo ndo cognitiva para escutar a sutileza da sua

comunicacéo intuitiva: o daimon.

O apagamento dessa outra relagdo com a verdade contribuiu em grande medida para a
reducdo da filosofia contemporanea a mera técnica e instrucdo, artificios que, embora Ihe
sejam necessarios, ndo podem compor parte suficiente de sua inteireza. Temos relegado uma
analise devida dessa dimensdo profética da alma talvez por nossa desconexdo espiritual no
tempo presente. Dessa maneira, tanto a profecia restringiu-se ao discurso politico e religioso,
Ja que “na sociedade moderna, o discurso revolucionario, como todo discurso profético, fala
em nome de um outro, fala para dizer um futuro, futuro que ja tem, até certo ponto, a forma
do destino” (FOUCAULT, 2011a, p. 29), quanto a propria filosofia se reduziu a um modo
estritamente técnico de dizer a verdade, em que pesam “as condi¢des formais do dizer-a-
verdade (é a logica), as melhores formas do exercicio do poder (é a analise politica) e os
principios da conduta moral (é simplesmente a moral)” (FOUCAULT, 2011a, p. 61). A essa
reducdo adequam-se inteiramente o ensino de filosofia e a pedagogia, como formas de

instrugdo e transmissdo do saber com a finalidade da direcdo da alma.
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O ensaio para uma filosofia do dom

A profecia aproxima a filosofia da nocdo de dom, aquilo que enche a alma de
entusiasmo, propiciando-lhe o exercicio meditnico e inspirado como uma segunda voz que
fala dentro de nods, “com a qual se podia manter um didlogo ¢ predizer o futuro, que se
acreditava pertencer a um daemon” (DODDS, 2002, p. 78), como se fosse uma premoni¢ao
interna guiada pela intuicdo, espécie de comunicacdo telepatica entre inconscientes, a fim de
ampliar a nossa visdo consciente. Tal comunicacdo ocorre pela via de eros, da poténcia
animica que medeia o contato entre seres distintos, como homens, deuses e animais,
extraviando o amor da sua via meramente divina, embora ndo a exclua, para trazé-lo ao

mundo mesmo, aqui g agora, entre oS seres.

A dimensdo profética da psique sugere pensarmos as manias — delirios,
encantamentos, loucuras, transe, éxtase - como aquilo que foi posto a sombra da ascese e da
argumentacdo filoséfica na contemporaneidade. Tais delirios intensificam a psique,
concedendo-lhe novas possibilidades de vida e uma compreensdo melhor dos ciclos os quais a
alma atravessa. A marca comum que une tais manias € a experiéncia amorosa como um
disparador da memoria — uma espécie de hino mitico que permite a alma estabelecer contatos
com a sua propria morte e tambeém com outras formas de vida. Dessa maneira, 0 dom sdo
também delirios inspirados/soprados (pneuma) pelos deuses como formas de conceder novos
partos aos Vvivos, reconectando-os as suas experiéncias ciclicas, cruzando o dia e a noite da

alma.

J& vimos nessa tese que dom e daimon se enredam pelo nascimento. Diotima ensina a
Sdcrates que eros € um daimon, traduzido para nés por génio:

- Um grande génio, 6 Sdcrates; e com efeito, tudo o que é génio esta entre
um deus e um mortal.

- E com que poder? Perguntei-lhe.

- O de interpretar e transmitir aos deuses o0 que vem dos homens, e aos
homens o que vem dos deuses, de uns as suplicas e os sacrificios, e dos
outros as ordens e as recompensas pelos sacrificios; e como estd no meio de
ambos ele os complementa, de modo que o todo fica ligado todo ele a si
mesmo. Por seu intermédio é que procede ndo sé toda arte divinatoria, como
também a dos sacerdotes que se ocupam dos sacrificios, das iniciacdes e dos
encantamentos, e enfim toda adivinhacdo e magia. Um deus com um homem
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ndo se mistura, mas € através desse ser que se faz todo o convivio e dialogo
dos deuses com 0s homens, tanto quando despertos como quando dormindo
(PLATAO, 1972, p. 40 - 41, 202 ¢).

O amor ndo € da natureza dos deuses, mas dos demonios, forcas intermediarias entre
aquilo que é mortal e imortal, passageiro e eterno, divino e animal, consciente e inconsciente,

como parecem ser nossos proprios desejos e afetos.

Pensar em termos demoniacos ndo dispensa a via consciente de transmissdo pelas
palavras, mas também compreende certo tipo de comunicacao ainda pouco conhecida por nés,
ocorrida pela via da intuicdo e da telepatia como forma de transferéncias que vém ampliar
nossa ideia geral de inconsciente. E nessa direcdo que José Gil entende que praticas
marginalizadas podem oferecer pistas valiosas sobre tal questao:

Por exemplo, na transferéncia psicética entram fenémenos de comunicacao
telepatica em que o paciente adivinha os pensamentos do psiquiatra, ou de
transmisséo imediata de imagens e afectos de um sujeito a outro —
irrecusaveis para o proprio Freud, mas que, como ele dizia, ndo podia ainda
compreender. Ora, numa outra area, em antropologia, ha magia e na
feiticaria, encontram-se fendmenos do mesmo tipo: a adivinhagéo e a cura,
passando pela méa sorte e pelo mau-olhado ou pela possesséo e pelo transe,
sdo atravessados pela transferéncia imediata de forgas afectivas, de
inconsciente para inconsciente (2018, p. 13 - 14).

Tal destaque amplia a nossa compreensao de educacdo filoséfica, pois sugere que a
transformacdo de si mobiliza esferas que excedem em muito 0s argumentos e o0
convencimento racional, deslocando o filosofar primeiro para a forca com que se expdem as
ideias. Tal forca convoca para a sofisticacdo da educacéo filoséfica o cultivo de instrumentos
COmMo a voz, a presenca ou 0s gestos que afirmam a singularidade da subjetividade no mundo,
que nada tem a ver com a racionalidade da mensagem ou com o campo metddico. O que se
transmite entre inconscientes ndo sdo imagens ou formas de pensamento, mas forcas. O
discurso e a voz podem operar a maneira de encantacdes (como preces e oracdes) que se
constituem como dispositivos magicos traduzidos em forcas inconscientes a serem
incorporadas, engolidas feito um remedio, enviando-as para dentro do corpo a fim de curar

certa doenga que acomete a vida comoda, pouco digna de ser vivida (GIL, 2018, p. 371).

Além disso, e sobretudo, 0 que a magia vem ensinar para a filosofia, ao menos assim
parece ter aprendido Socrates com Diotima, é que as poténcias que contaminam 0 outro sao

aquelas articuladas a0 modo de existéncia do sujeito, quando por elas se encontra
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incorporado, como a encarnagdo daquilo que fala e vive. “E claro que esse tipo de
‘incorporagdo traz uma compreensdo do sentido do acontecimento muito mais rica do que é
dada por uma causa eficiente racional” (GIL, 2018, p. 49), a fazer da comunicagdo oral um
ato de encantacdo e afeccdo, sobretudo se tal poténcia estiver articulada ao modo de vida do
sujeito que se expde. N&o seria muito lembrar que o termo latino subjectum, do qual deriva a
subjetividade, atrela ao sujeito um duplo sentido: ele ndo designa exclusivamente aquele que
fala, mas aquilo que se fala também esta nele, tornando o sujeito a forca encarnada do seu
discurso, o que transcende o mero significado, método e ornamento pelo qual se expressa
(LYOTARD, 2013, p. 68; DE LIBERA, 2013).

O mesmo podemos dizer sobre atributos como a intuicdo ou a telepatia: elas se
comunicam conosco embora ndo as possamos ver e, desse modo, cruzam aquilo que sabemos
que existe em nos, ainda que nao possamos afirmar com precisao cientifica como existem e,
por isso, também se aproximam da doxa. E nessa manteia que Sdcrates parece contaminar
seus interlocutores como se o0s hipnotizasse.

Dentre os meios utilizados por aqueles que sdo deomenous, que tém
necessidade dos deuses e das iniciacBes, hd a embriaguez engendrada por
uma certa misica, que produz um estado a que se chama possessdo (...). E
isso 0 que Sdcrates produz mediante palavras. Ainda que suas palavras
sejam sem acompanhamento, sem instrumentos, ele produz exatamente o
mesmo efeito (LACAN, 2010, p. 195).

Sécrates contamina & maneira de um demdénio que se encarna no outro, aproximando
sua filosofia de certo efeito de magia, hipnose, transe, magnetismo, ao despertar seu
interlocutor para mudar de vida (vocé tem que mudar de vida!), a fim de seguir a sua
destinac&o (torna-te o que és!). E pelo uso da magia que os demonios se incorporam em nos, a
fim de enviarem as mensagens que os deuses tém a dar aos homens para a destinacdo. A
incorporacdo transcende em muito a nossa compreensao sobre linguagem e discurso oral, algo
descolado do coracdo. Se Socrates contamina o outro é porque conhece bem que o daimon
age para ndo descolar discurso e pratica de vida. Em verdade, os deuses ndo se comunicam
por enigmas, mas é a desconexdo dos homens em perceber os sinais que sdo emanados que

faz com que a comunicacéo seja confusa aos olhos humanos.

O que difere certo uso magico do discurso de seu uso meramente retdrico é justamente
0 contato com a inspiracdo divina por parte daquele que fala. A dificuldade que a magia nos
apresenta é justamente estabelecer um critério para tal relacdo. A pista que nos apresenta
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Sécrates, no entanto, é a de que as palavras que saem de nossa boca ndo se podem reter a um
tipo de verdade que vise apenas a conduzir e a convencer o0 outro, mas a inspiracao reside na
verdade interior pela qual a subjetividade se propde a viver no intimo de si, uma verdade

movimentada a maneira de uma encantacao que contamina o interlocutor.

E pela inspiracdo que a magia se encontra no discurso & maneira de uma encantagao.
N&o a toa 0os nomes sdo conferidos pelo oraculo de Delfos, a forca iniciatica do sol, roda que
gira sem cessar e que colore aqueles que nascem sobre a terra. Lembra Socrates que

Os antigos que instituiram os nomes ndo acreditavam ser a loucura [mania]
nem algo vergonhoso, tampouco uma desonra; pois a essa belissima arte
com a qual se discerne o porvir, urdindo tal nome, ndo a teriam chamado de
maniké (PLATAO, 2016, p. 96 - 97, 244b-c).

Maniké (mania) é um tipo de profecia inspirada que se difere da mantiké, a profecia
“sobria”, sem a purificagdo ¢ a embriaguez, embora seja a mantiké também inspirada pelos
deuses (GAZZOLA, 2001). Nesse sentido, os nomes transcendem o ordenamento da
gramatica ou da linguagem, que os retém entre o significado e o significante, pois trazem a
tona toda uma gama de elementos inspirados, que permitem 0 acesso aos nossos dons de

alma.

O oréaculo de Cratilo, didlogo platdnico, é dedicado inteiramente a problematica da
natureza e da cultura dos nomes: Seriam 0s nomes da ordem da natureza (physis) e com isso
definiriam a esséncia do ser ou seriam eles da ordem da cultura (nomos) e, portanto, poderiam
ser repensados socialmente? Sécrates ndo reduz a questdo em termos binomiais (ou uma
coisa, ou outra), mas a trata sob a perspectiva mantica, que abre para pensarmos em termos de
analogias (uma coisa e outra), onde a ambiguidade da doxa como singularidade da psique
habita.

Socrates vem encontrar uma terceira via na maneira de tratar a questdo: o dom. Os
nomes acordam-se ao dom da psique e por isso sdo dados no ato de seu nascimento. A fim de
investigar o oraculo de Cratilo, Sécrates langa-nos também um paradoxo oracular, enigma que
tem desafiado a nossa maneira racional de pensar: Por um lado, os nomes obedecem a
inspiracdo divina, e com isso existe neles algo que advém com a natureza do ser; por outro
lado, os dons da alma se estabelecem na pratica de vida e por isso ndo podem ser tratados em
termos de identidade. A profecia inspirada de Apolo é a poténcia pneumatica que permite a

alma ganhar movimento sob o nome recebido.
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N&o a toa Socrates define nome como o “toque daquilo que se pde em movimento”
(PLATAO, 2010, p. 46, 404d), o companheiro de viagem que acompanha a alma em uma de
suas jornadas. Nascer, nessa perspectiva, seria 0 mesmo que ganhar uma nova oportunidade
de exercitar o aprendizado das virtudes, algo que se reconhece pela evocacdo do dom da alma
a partir do nome a ela designado. Quanto mais a psique pratica seus dons, mais existe nela um
grau de ascese, que também implica o cultivo dos desejos e por isso a erética faz parte

integral de uma educacéo filoséfica vivida a luz do dom.

Ainda no Cratilo, Socrates faz uma genealogia da natureza dos nomes dos deuses e
dos numes (daimons)®, a fim de nos mostrar a nocdo de dom. Uma vez que os deuses
aproximam-se do maior grau de perfeicdo das virtudes, evocar 0s seus nomes € evocar
também as poténcias a alcangarmos. Por exemplo, “Deméter se mostra conforme o dom da
nutri¢do e, dando como mée (didodsa hos métér), foi chamada ‘Deméter>”. (PLATAO, 2010,
p. 106, 404b). Os numes (daimons) tornaram-se os guardides dos homens mortais devido ao
grau elevado de prudéncia e sabedoria que atingiram pelo exercicio de seus dons e, portanto,
todo homem pode também se tornar um daimon, guardido que envia os sinais, sonhos e
profecias a humanidade (DODDS, 2002, p. 116).

Unidas pelo dom, filosofia e magia estabelecem uma alianga, porque consistem em
técnicas de si que possibilitam aos seres cruzarem dificeis limiares de transformacdes que
requerem mudancas de padrfes em suas vidas conscientes a partir da comunicacao
estabelecida com o seu inconsciente, lugar tenebroso que nos envia toda espécie de fantasias,
seres estranhos, terrores e imagens ilusérias da mente. Magia e inconsciente esgueiram-se
como uma maneira intima de enredar o pensamento, onde as ideias se ligam ndo apenas aos
humanos, mas também aos seres, as palavras e as coisas, por uma poténcia animica que cruza
os dias e as noites da alma, entre sinais e sonhos. Faz parte desse imaginario a figura do
mistagogo, guia dos espiritos, curandeiro iniciador dos primitivos santuarios florestais das
provas e iniciagcdes que conduzem a alma em seu propésito de transformacédo e autoformacéo
de si. Tal figura foi posta as sombras pelos saberes da medicina e da psicanalise, a ciéncia
moderna da interpretagéo dos sonhos (CAMPBELL, 2007).

Tal trajeto da manteia nos nomes permite resgatar o dom de eros através de seu
nascimento para entendermos melhor certa nuance sobre o desejo, que nos levaria a uma

compreensdo de inconsciente diferente do psicologismo na contemporaneidade, aproximado

% Também faz dos herois e dos homens, mas tal ampliago foge aos meus propositos de tese.
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da magia arcaica pelo mistério da geracdo como forca espiritual que transcende a relagéo
entre vida e acaso. Diotima ensina a Sdcrates que eros foi gerado quando ocorreu o
enamoramento entre Recurso, o filho da deusa Prudéncia, e a mortal Pobreza, logo no dia do
nascimento de Afrodite:

Eis porque ficou companheiro e servo de Afrodite o0 Amor, gerado em seu
natalicio (...) E por ser filho o Amor de Recurso e de Pobreza foi esta a
condicdo em que ele ficou. Primeiramente ele é sempre pobre, e longe esta
de ser delicado e belo, como a maioria imagina, mas é duro, seco, descal¢o e
sem lar, sempre por terra e sem forro deitando-se ao abrigo, as portas e nos
caminhos, porque tem a natureza da mde, sempre convivendo com a
precisdo. Segundo o pai, porém, ele é insidioso como o que é belo e bom, e
corajoso, decidido e enérgico, cacador terrivel, sempre a tecer maquinagoes,
avido de sabedoria e cheio de recursos, a filosofar por toda a vida, terrivel
mago, feiticeiro, sofista: e nem imortal é a sua natureza nem mortal, € no
mesmo dia ora ele germina e vive, quando enriguece; ora morre e de novo
ressuscita, gragas a natureza do pai; e o que consegue sempre lhe escapa, de
modo que nem empobrece 0 Amor nem enriquece, assim como também esta
no meio da sabedoria e da ignorancia (PLATAO, 1972, p. 41, 203 c ae).

Eros é um daimon. E o daimon parece ser justamente essa voz que deseja encontrar o
comum entre as polaridades e as diferencas que todos trazemos, feixe aberto entre a sabedoria
e a ignorancia, tal como verificamos com a doxa. Eros vem mostrar que nossas virtudes e
vicios, luzes e sombras, sdo separados por linhas vibratérias muito ténues, ora luminosas, ora

sombrias, com que necessitamos conviver e integrar desde nosso nascimento.

Diotima ensina, porém, algo mais fundamental do que os desejos como forcas
vibratorias polares a serem integradas na educacdo filoséfica. Ressalto com ela certa
sincronicidade que existe na geracdo de eros. Ora, ndo € mera coincidéncia que eros tenha
sido gerado no mesmo dia do natalicio de Afrodite e com isso seja batizado pelo daimon que
conduz os mistérios da erética. O amor € o dom de eros e conhecer 0s mistérios que envolvem
a sua geracdo é também aprofundar o modo como lidamos com nosso campo desejante,
relacdo direta que parece ter sido suprimida por nossas estruturas atuais de pensamento,

confinadas a episteme e & composicao da linguagem significante.

Afrodite, por exemplo, € a deusa cujo dom é a beleza e é por isso que tendemos a
desejar aquilo que aos nossos olhos parece belo. Do mesmo modo que as formas belas elevam
nossa intensificacdo do desejo, elas também nos embriagam e iludem. Conviver com nossos

desejos € conviver, portanto, com certa natureza dupla do eros que nos habita:
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Ele ndo é deus, ele ndo é homem, participa do divino do pai, que estava a
mesa dos deuses e foi tomado (depois de muito beber) pela embriaguez
divina do néctar, ele é mortal por conta da mae, que mendiga, que ndo pode
bastar-se a si mesma. Logo, ele é vida e morte, e Platdo insiste na alternancia
da vida e da morte de Eros (LYOTARD, 2013, p. 28).

O demonio que mora no desejo ndo tem sexo, ou melhor, traz consigo diferentes
possibilidades sexuais a medida que é homem e é mulher, a0 mesmo tempo em que vive e

morre em nds constantemente.

O desejo ¢ como a fénix, se ele morre ao entardecer, amanhd vé seu proprio
renascimento. Dessa maneira, eros também nos confere um renascimento diario, uma vez que
do sol recebemos a oportunidade do recomeco para a pratica da vida virtuosa, da mesma
maneira que a lua nos alerta de que nao existe virtude sem declinio, sem processos de morte
que possibilitam a reinvencdo da propria vida. “A doenga atua sobre essa incerteza como um
revelador: o doente ndo chega a se classificar aqui ou ali, a se situar na vida ou na morte, na
virilidade ou na feminilidade” (LYOTARD, 2013, p. 29). Para se transformar ¢ preciso ir as
sombras, a companhia da mée lua que frequenta as noites da alma e embriaga a razdo dos

homens.

O dom exige uma linguagem propria a ser investigada, ainda misteriosa para nos,
espécie de economia espiritual e afetiva trocada entre vivos e mortos, emergente na propria
geracdo da existéncia, mas também aflorada em nossos diferentes ciclos vitais: Estar vivo é
similar ao exercicio do dom que os deuses concedem a alma para a sua possibilidade de
transformacéo, de tal maneira que um uso pouco virtuoso e imprudente do dom sugere risco
de seu esquecimento e perda. Ha, nesse sentido, uma série de inicia¢fes que reativam o ciclo
morte-vida pela qual a alma exercita seus dons: o batismo que marca 0 nascimento em geral,

casamento, doenga, puberdade, luto funerério, festas, comércio, etc. (MAUSS, 2003, p. 194).

Embora tais trocas ndo tenham deixado de existir em nossa contemporaneidade, elas
perderam completamente o sentido extatico e simbolico que os povos antigos Ihes concediam.
A titulo de exemplo, a doenca caracterizava-se como marca de transicdo simbolica na
singularidade da psique e foi reduzida ao comércio por todo o aparato alopatico e sedativo que
confina o corpo a maquina a ser reajustada, pouco possibilitando ao vivo o contato intimo e
afetivo com seus ciclos, experiéncia que aproxima a alma da naturalidade entre morte e

renascimento como aprendizado necessario para seu caminho de ascese. A consequéncia disso
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é que a dimensé&o afetiva da troca tem sido hoje quase que exclusivamente reduzida a marca

do dinheiro por todos nos.

Ao contrério de tal desconexdo, a poténcia erdtica vem mostrar um tipo de
espiritualidade dissonante da racionalidade econémica atual. Pelo amor, 0s seres se veem
desterrados de suas vidas corriqueiras e ordinarias para se transportarem para o extraordinario
da existéncia, permitindo que experimentem novas zonas intuitivas que problematizam a
superioridade racional dos homens sobre os animais. Nisso reside a magia como estado de
transmutacdo da vida, transe existente entre o divino, o humano, o animal e o vegetal que nos
constitui. Diotima torna clara certa mudanca de estado no ser, ocorrida na geragao:

Que pensas, 6 Socrates, ser 0 motivo desse amor e desse desejo? Porventura
ndo percebes como é estranho 0 comportamento de todos o0s animais quando
desejam gerar, tanto dos que andam quanto dos que voam, adoecendo todos
em sua disposi¢cao amorosa, primeiro, no que concerne a unido de um com o
outro, depois no que diz respeito a criagdo do que nasceu? E como em vista
disso estdo prontos para lutar os mais fracos com os mais fortes, e mesmo
morrer, ndo s6 se torturando pela fome a fim de alimenta-los como tudo o
mais fazendo? Ora, 0s homens, continuou ela, poder-se-ia pensar que é pelo
raciocinio que eles agem assim; mas e 0s animais, qual a causa desse seu
comportamento amoroso? Podes dizer-me? (PLATAO, 1972, p. 44 - 45,
207a ad).

O estranho comportamento dos animais quando desejam gerar, estando dispostos a
lutar os mais fracos contra os mais fortes, relembra 0 mesmo gesto ético de enfrentamento a
morte que insufla as insurreigdes. E o animal existente em nds que nos faz desobedecer e o
gesto da desobediéncia provém de nosso fundo de animalidade rebelde, incorrigivel.
“Desobedecer ¢ se deixar escorregar ladeira abaixo na selvageria, ceder as facilidades do

instinto anarquico” (GROS, 2018, p. 28).

Eros tem uma importancia fundamental aqui, uma vez que evoca uma espiritualidade
como experiéncia partilhada entre a divindade e a animalidade, como condigéo afetiva do
homem, como sugere Dodds:

Eros estd sinceramente enraizado naquilo que o homem compartilha com
outros animais: o impulso fisiolégico do sexo (fato que é, infelizmente,
obscurecido pela ma utilizagdo moderna do termo ‘amor platonico’).
Todavia, Eros também fornece o impulso dindmico que encaminha a alma na
busca de uma satisfacdo que transcenda a experiéncia terrena (DODDS,
2002, p. 220).
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Nesse sentido, a verticalidade ascética parece caminhar junto a destinacdo erdtica, se
tomamos a espiritualidade como ato de geracdo. A geracdo ndo se reduz a um estado de
pensamento humano, daimon pouco pode ser compreendido se 0 tentamos encaixotar nas

categorias abstratas com as quais interpretamos ou julgamos.

A geracdo é um tipo de estado no ser que ultrapassa a sua consciéncia e valores,
porque o eleva para uma forma de disposi¢do que pouco se consegue explicar em termos da
consciéncia e da razdo. Cada geracdo desloca zonas afetivas que nunca permanecem iguais
em si. Reitera Diotima que “ndo ¢ s6 no corpo, mas também na alma os modos, os costumes,
as opinides, desejos, prazeres, aflicbes, temores, cada um desses afetos jamais permanece o
mesmo em cada um de nds, mas uns nascem, outros morrem” (PLATAO, 1972, p. 45, 207d) e
com isso ela nos coloca defronte o desafio de lidar espiritualmente com a impermanéncia de
nossos estados afetivos: Como lidar com aquilo que ndo para de morrer e nascer em nés?
Como cultivar aquilo que extrapola a via meramente visivel e sensivel, que me domina e

arrebata para me tornar diferente daquilo que sou?

O desejo aliado ao dom se estabelece enigma pelos mistérios do nascimento. Nao
podemos esquecer de que Sdcrates é filho de Fenareta, uma parteira. Como tal, Socrates
mesmo se diz o encarregado de gestar as almas a maneira como a mae dava luz aos corpos. A
filosofia €, em certa medida, essa atividade de gestar e parir novas e constantes vidas na
existéncia mesma do ser. Peter Sloterdijk provoca-nos a imaginar que, como bom filho de
parteira, Socrates “participa desse circulo de mulheres que assistem ao nascimento, um
circulo que permite saber um mistério maior do que podem experimentar os seres humanos”
(2010, p. 79, traducdo minha). O parto € um movimento onde o corpo de mae e de filho
irrompem entre os esforcos da sombra para se fazerem luz, como a inicia¢do para um novo
estado de aprendizado da alma. SAcrates sabe bem que cada nascimento é uma dadiva, aquilo
que pouco se explica aos olhos cientificos ou humanos, mas 0 dom ndo emerge sem certa dor

e sofrimento.

Os mistérios do parto parecem uma assinatura de nascimento que convocam Socrates
para a sua missdo. Da mesma maneira que eros € gerado sincronicamente no natalicio de
Afrodite e tem por dom o amor, outra sincronicidade curiosa ronda o nascimento de Sdcrates,
como identificam diferentes autores: Sloterdijk provoca-nos novamente a conjecturar que,
“como supoe informar Diogenes Laercio, a Antiguidade ndo cessara de celebrar como festa o

nascimento do grande maiéutico no dia em que 0s gregos recordavam a deusa parteira
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Artemisa” (2010, p. 79), informacdo confirmada por Derrida: “ele nasceu no sexto dia das
Targélias, o dia em que os atenienses purificam a cidade” (2005, p. 96), e desenvolvida por
Von Franz:

O sexto dia do més, aniversario de Socrates, era considerado o aniversario de
Artemis Illitia, a que auxiliava nos partos, portanto a deusa-parteira (...) Essa
Artemis ndo ¢é a cacadora esbelta que conhecemos na arte helenistica, mas
uma méde deusa imponente, normalmente retratada com muitos seios (2011,
p. 66).

Se diferentes fontes apontam que Socrates nasce justamente no dia destinado a
comemoracao da deusa parteira Artemisa, parece que a sua misséo enquanto parteiro de almas
foi uma grande sincronicidade marcada pelos astros. Sua dadiva ou dom de cuidado, que vem

a ter acesso posterior ao saber oriundo da profecia inspirada.

E importante notar que a iniciacdo & magia de Socrates ndo ocorre & maneira dos
iniciados comuns, que aprendiam 0s mistérios nas escolas nobres e masculinas. Socrates
mesmo se admite participante dos rituais dionisiacos, quase que essencialmente composto por
mulheres, como j& vimos no Fédon (PLATAO, 1973, p. 77, 69 ¢ e d). E possivel supor que
seu aprendizado de magia ocorrera através das iniciacBes com as parteiras, primeiras magas
por exceléncia, responsaveis pela emergéncia da vida dos seres (LACAN, 2010, p. 180). Nao
ao acaso a palavra “maiéutica” vem de maia, fermentacédo, “a arte da fermentacao do espirito,
da interrogacdo e investigacdo dos estados da alma. Maiéutica significava também
encantamento, no sentido sedutor ¢ mesmo erotico do termo” (SALIS apud MOLINEIRO,
2007, p. 106). A maiéutica socratica ressoa aos mistérios do nascimento e da morte cultivados

pelas parteiras, aquelas iniciadas na arte de magiras, da sensibilidade em girar o caldeirdo.

E nesse sentido que a parteira repete também o gesto da encantacio do xama, que
toma pelo canto o instrumento para a conducdo do parto (GIL, 2018, p. 51). Da mesma
maneira como existe algo de musical na magia, existe algo de magico nas frequéncias sonoras
da musica e algo de farmacolégico que atravessa magia e discurso. E por isso que ao dizermos
uma palavra evocamos também forcas, manas, que se langam animicamente no outro, feito

flecha em arco, podendo curar ou matar, dependendo do sortilégio evocado.

Com a introducéo do mistério do nascimento e da atividade das parteiras na filosofia,
Socrates vem nos lembrar de um elemento aprioristico que foi marginalizado pela reflexéao

racional a maneira como se desenvolveu a filosofia ocidental: o Utero, nosso local de iniciacéo
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primeira. N&o existe sequer um de nds que ndo adveio dessa caverna platonica as avessas,
umida, feminina, nutridora. Nesses termos, como lembra Sloterdijk:

Socrates € um dos Ultimos europeus gque abragam o conhecimento arcaico de
gue se as consciéncias masculinas ndo evocam iniciaticamente a sua chegada
ao mundo estdo condenadas ao desamparo; daqui ele é instigado por seu
deus a atuar como parteiro de seus jovens amigos. A filosofia se converte
aqui inclusive em um rito de transito a ‘outro estado’ de saber, de maturagao
e coexisténcia até agora nao determinado (2010, p. 83).

Esse rito de transito a ‘outro estado’ de saber até agora ndo determinado ndo parece
fazer mencdo apenas ao nascimento do ser propriamente dito, mas caracteriza também as
inimeras iniciacdes e passagens pelas quais adentramos, cada um a sua maneira, eém nossos

ciclos de vida e morte.

A medida que a filosofia se “masculinizou”, tomando como centro a sua atividade
discursiva, pela visibilidade publica na assembleia, a0 mesmo tempo, ela parece ter se
esquecido de tais ciclos, daquilo que permanece a sombra dos saberes, do Utero gerador que
nos acolhe e cura em lugar de ordenar e dirigir. “Os her6is posteriores sdo em geral os filhos
do papai cujo saber total se deduzem da capacidade para a abstracdo radical do feminino”
(SLOTERDIJK, 2010, p. 80). Socrates, a contrapelo desses “herois posteriores”, permitiu-me
sonhar uma educacdo filoséfica que venha a se relacionar intimamente com essa arte de
geracdo pelo dom, que reune o extatico na vida cotidiana, aprendido desde 0 nosso despertar
para o principio da criatividade e do cuidado, como gesto de cultivo para além do
autodominio e da critica, pois convoca a doacdo dispendida pela atencdo e escuta para com o
outro, algo a ser aprendido com o servi¢o prestado pelas mulheres parteiras, nossas primeiras

Xamas.
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5- ANOTACOES FINAIS: Uma pesquisa incorporada

Aqui dentro de mim tem um luar

Um amanha que anseia por alvorecer
Creio que o segredo é cavalgar

No ventre da noite

Sem medo de me perder

E enquanto o meu coracéo pulsar
Enguanto em minhas veias o sangue correr
O que o suor e a lagrima puder lavar

N&o morreré sujo antes do amanhecer (...)
Viva a claridade da paix&o

Que fecunda a terra virgem de meu ser
Bem-aventurada a emogao

No coracgao rasgar

Para nao permanecer

Viva a oragédo dos matagais

Na floresta virgem de meu ser
Bem-aventurado os vendavais

No coragdo rasgar

Para néo permanecer

(Oragcéo dos Matagais — Altay Velloso™)

Sonhar com outra educacao filoséfica

Os apontamentos finais desta tese serdo dedicados a resposta de minha problematica
de pesquisa, a saber, como a relacdo entre filosofia e magia permite experimentarmos outra
educacao filoséfica no tempo presente? Essa tarefa sugere a descri¢do sobre o que trazia por
projeto inicial e o que dele se efetivou em seu curso. De anteméo, afirmo que a materializacao
desta tese ocorreu por caminhos muitos diferentes dos tracados por mim inicialmente. Eis a

(des)graca de uma pesquisa incorporada!

Tal percurso enredou-se como 0 meu exercicio espiritual em andamento, materializado
no ensaio como forma de escrita. O ensaio cobra certa atitude parresiasta em relatar os
movimentos percorridos ao cabo de uma pesquisa que tomou por penumbra a filosofia e a
magia. A penumbra é um limiar, inauguracdo de uma intensidade entre duas verdades
diferentes que se cruzam na vida e pela qual somos possuidos a maneira de um deménio. No
caso, a intersecdo entre a filosofia, como &rea habitada em minha trajetoria de formacéo
enquanto estudante e pesquisador, e a magia, como campo de aventura em que esbarrei no

inicio de meu doutoramento e sem o qual ndo pude mais caminhar.

% Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=H-FOp6DaAFQ.
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Falar de magia exigiu de mim muito cuidado, primeiro, pois 0 seu campo de atuagao
escapa a definicbes essencialmente cientificas, uma vez que habita certa zona desconhecida
entre a consciéncia e o inconsciente, 0 que sugeriu lidar desde o inicio com as fragilidades
desse objeto em uma pesquisa académica. Depois, e principalmente, a magia demandou
cuidado, porque temos presenciado o afloramento do fanatismo religioso no tempo presente.
No proposito de que minha tese ndo se confundisse com tais estruturas, tomei por magia o0 uso
literal da imaginacdo como forca criadora, campo de experimentacdo entre forcas e
subjetividades que apostem em uma espiritualidade capaz de problematizar e resistir ao ja

instituido pela biopolitica e pelo neoliberalismo ao qual a nossa vida parece confinada.

Da mesma maneira como €é desafiador precisar o limite entre resisténcia e captura em
nossa subjetividade contemporénea, principalmente nos discursos académicos e formas de
vidas envernizados sob o nome de “resisténcia”, seria ingénuo de minha parte acreditar que
toda e qualquer magia é resistente e permite problematizar os dispositivos de subjetivacdo na
atualidade. O exemplo claro disso € percebermos como o campo espiritual tem sido agenciado
pelos discursos terapéuticos da autoajuda, que englobam desde a teologia da prosperidade até

0 mercado neoxamanistico da cura.

Arrisquei-me, porém, a pensar tal objeto marginalizado pela producdo académica.
Tomei a magia pelo campo que me possibilitou operar conceitualmente sobre o conjunto de
saberes e praticas tais como o xamanismo, a alquimia, a vidéncia, a profecia, etc. Estive ciente
de que falar sobre cada uma dessas praticas me remeteria a uma multiplicidade de teses, o que
me levou a fazer o recorte de leitura da magia, a medida que se aproximava da filosofia, mais
especificamente relacionada aos conceitos de uso e cuidado de si em sua emergéncia no
Ocidente, tomando Socrates como personagem dobradico entre os paradigmas arcaico e
ilustrado da filosofia grega e também levando em conta autores contemporaneos ao se
remeterem a zonas hibridas da filosofia, como fez principalmente Michel Foucault, mas

também Giorgio Agamben, Gilles Deleuze, Walter Benjamin, etc.

Inicialmente, 0 meu proposito geral de investigacao era problematizar as préaticas que
vigoraram ao modo como ocorreu a minha formagdo em filosofia desde a Universidade. Tal
objetivo geral manteve-se em meu percurso, mas por uma via muito diferente daquela que
enunciava primeiramente, uma vez que a minha zona segura enquanto estudante pesquisador
seria tecer uma leitura filoséfica acerca da magia. Agora, ja proximo ao cabo da senda pela

qual fui conduzido, a fim de ser honesto comigo mesmo e com aqueles que me lerdo, sou
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obrigado a admitir que fui tomado por certa escrita de penumbra e ndo consigo diferenciar
quando teci certa leitura filosofica da magia e/ou magica da filosofia. A zona de
indiferenciacdo entre pesquisa e vida € talvez um dos maiores desafios e poténcia, quando

nosso objeto de pesquisa faz parte atuante de nossa pratica de vida.

Durante o andamento desta investigacdo, 0s arquivos com 0S quais me esbarrava
conduziram-me, primeiramente, a necessidade da maior escavagdo do cuidado de si conforme
nos legou Michel Foucault, vistoriando na medida do possivel fontes que serviram para suas
pesquisas quando se remeteu aos gregos, mas principalmente sinalizavam, para a minha
intuicdo, que elementos da magia poderiam oferecer pistas para expandirmos o enigma
foucaultiano de que existe alguma coisa perturbadora no principio do cuidado de si. O
curioso de tal acontecimento é que encontrava nos arquivos apontamentos sincrénicos a

processos existenciais que também vivenciava e deslocavam-me na pesquisa.

Nessa diregdo, experimentei a hipotese de que tornar visivel a ética do cuidado de si
em sua dimensdo arcaica — cronologia emergente da filosofia ocidental — permitiria uma
integracdo ao campo da magia, como possibilidade de ensaiar um tipo de educacao filoséfica
que ampliasse o conjunto de técnicas de si para além do pensamento critico e do humanismo
como paradigma epistemoldgico e disciplinar pelo qual fomos forma(ta)dos dentro da
instituicdo educativa, especificamente a universitaria, na contemporaneidade. Minha tarefa
geral foi entdo escavar a penumbra entre tais campos ao longo de quatro capitulos, a fim de

estabelecer ressonancias para 0 nosso tempo presente.

Uma primeira indicacdo sugerida de pesquisa, que alicerca procedimentalmente meu
primeiro capitulo de tese, fora perceber que uma leitura arqueogenealdgica ndo bastaria para
meus propositos, uma vez que o retorno ao arcaico como periodo exige lidar com a
fragilidade dos rastros que foram deixados a nossa contemporaneidade. O campo de arquivos
mais seguro que encontrei para tomar nota da emergéncia da filosofia no Ocidente foi
justamente o corpus platonico, o que ndo diminuiu 0 meu desafio, pois ainda que nos
utilizemos de quaisquer métodos exegéticos, historiograficos ou hermenéuticos de analise
nunca saberemos ao certo a zona de diferenciacdo que existe entre aquilo que permanece

como ensinamento socratico e aquilo que ja é apropriacdo do legado platénico.

Dessa maneira, tomei as pistas deixadas pelo pensamento foucaultiano em seus
ultimos cursos sobre uma anarqueologia e a encarei enquanto um procedimento de pesquisa

que compreende a arqueogenealogia, mas possibilita a sua expansdo, a medida que se adentra
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ao si contido na ética do cuidado e, com isso, sugere certa manifestacdo da verdade sobre a
forma de subjetividade como arquivo vivo. Tomei por tarefa nessa dire¢cdo a escavagdo em
busca de modos de subjetivacdes que ndo se estabelecem desde as origens e as causas
historicas. A especificidade de tal procedimento consiste em analisar a partir de que modos se
procurou dizer a verdade sobre determinados sujeitos que impediram outros jogos na relacéo
consigo mesmo e com 0s outros, buscando por formas de pensamentos que foram arrancadas
pelos conhecimentos objetivos e racionais, atividade que também sugere fazer da histéria da

subjetividade certa invencao.

Tal movimento sugere tomar os enunciados como cotejo de palavras cruzadas,
indicando que a busca por relages com a verdade implicada em outras formas de vida estaria
presente desde os textos iniciais do pensamento foucaultiano, o que me fez investigar a
producdo protoarqueoldgica do jovem Foucault, paralela ao legado tardio de seus cursos de
maturidade no Collége de France, além de entrevistas heterodoxas pouco visiveis pela
comentografia geral. Seguindo o apontamento pela comparacdo entre palavras cruzadas,
direcionei-me também para um segundo campo de arquivos, 0 corpus platénico, que me
possibilitou pensar Sdcrates como figura dobradica entre o arcaico e o presente, mestre infame

do cuidado de si.

A convocatoria para que a contemporaneidade desperte do universalismo que rege
esse estado de dorméncia em que a filosofia se encontra requer encontrar uma ontologia
apartada do campo antropolégico, como projeto geral de uma critica geral da razdo. Os
resultados a que cheguei nesta tese possibilitaram tomar a relagéo entre filosofia e magia no
mundo arcaico como experimentacdo de outra educacéo filosofica no tempo presente, porque
desinstala o pensamento de sua posi¢do humanista, confinado a natureza humana pressuposta

como racional e livre.

A novidade que a pesquisa anarqueoldgica me apresentou foi a vinculagdo historica da
experiéncia demoniaca aos sonhos, como formas de acesso a verdade que pertencem ao erro e
a ilusdo, dirimindo a possibilidade de pensar a politica em termos de imaginacgdo. Tudo o que
esta nos limites da alma, da fantasia e do sonho torna-se, por direito de vizinhanga, dominio
privilegiado do dem6nio. Sonhar dormindo ou acordado com outros mundos comuns adquire
status de artificio do vandalo, do infame e da bruxa. E por isso que 0 estrangeiro se tornou
sinénimo do diabdlico e, consequentemente, a magia foi reduzida a mera forma de crendice e

simpatias em nosso imaginario contemporaneo. Dessa maneira, a estratégia que utilizei foi
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compreender a forga irruptiva do demonio como elemento central da magia, em particular das

parteiras, que ganharam a alcunha de bruxas.

Para que qualquer sistema filoséfico racional funcione, ndo pode haver certa voz da
loucura. A contrapelo da inclinacdo moral e politica da verdade, pela qual se assenta a
biopolitica e o neoliberalismo na contemporaneidade, procurei mostrar a presenca da voz da
loucura existente entre personagens, saberes e praticas da magia que tensionam a biopolitica,
fazendo da magia uma forma de existéncia (in)desejavel para as artes racionais de governo.
Enfoquei como saberes e préticas populares foram nomeadas por experiéncias demoniacas,
justamente porque possibilitavam outras formas de compreensdo do corpo, da imaginacao,

dos sonhos e do mundo.

Mostrei como a emergéncia da biopolitica produziu o deslocamento de um paradigma
organico e astral, ao qual se vinculava o corpo magico, para um mecanico, que reduziu o
corpo a uma mera maquina de trabalho e confinou o corpo feminino particularmente ao Utero,
como ferramenta de procriacdo a servico do aumento da populacéo e da acumulacdo da forca
de trabalho. Nessa direcdo, foi possivel identificar que a bruxaria estabelece uma relacéo
direta com a emergéncia da medicina enquanto disciplina especializada e cientifica, que
incorpora os saberes da magia a medida que faz do bruxo um doente mental, silenciando a

dimensdo magica que suas praticas exigiam.

O capitalismo e a biopolitica ndo temem a critica, eles a englobam para fazer da crise
uma nova oportunidade de subjetivacdo. Dessa maneira, sinalizei que o pensamento critico
pelo qual se ancorou a filosofia secularizada também ndo se p6de furtar do apagamento do
sonho, da imaginacao e da loucura. Ao reconhecemos a nossa heranca iluminista, sera preciso
também cobrar 0 nosso lugar de filhos bastardos dos personagens desviantes da magia, que
foram queimados ao preco de todo o ancoramento do pensamento cientifico do qual a
filosofia ilustrada também participou. Seguindo nessa direcdo, procurei mostrar porque a
experiéncia visionaria caracteriza-se como uma pedra no sapato para a filosofia critica
através do resgate a dissertacdo Sonhos de um visionario explicados por sonho da metafisica
[1766] (2005), texto em que Kant se concentra no mundo espiritual, em particular nas
experiéncias onirico-visionarias de Emanuel Swedenborg. O filésofo alemdo reconhece que
ndo consegue refutar o mundo espiritual com o qual dialoga Swedenborg e, pior que isso,

encontra nas histdrias fantasiosas do vidente sueco o testemunho de sua propria tese,
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proximidade essa que implicaria reformular todo o projeto critico, para que seu pensamento

nao fosse confundido com o do esotérico.

Uma vez que a magia opera pela intuicdo como forma de incluséo do terceiro
excluido, ela inviabiliza demonstrar e refutar cientificamente experiéncias espirituais como as
viagens astrais as quais descreve pormenorizadamente Swedenborg. Com isso, 0 pensamento
visionario vem mostrar que a intuicdo transcende as estruturas espaco-temporais utilizadas
pela sensibilidade e pelo intelecto, 0 que colocaria em xeque a empiria como estatuto do
conhecimento cientifico e humano e, dessa maneira, a magia convida a existéncia de formas
de percepc¢do independentes das categorias a priori de tempo e espaco pelas quais a razao e o
intelecto foram ancorados. Apontei que o exercicio da intuicdo insinua pensarmos também
para além da critica, que entende a caracteriza¢do do tempo e do espa¢o como estruturas que
sO podem ser aplicadas ao sensivel e fecundam, assim, os limites do conhecimento atrelados a

significacdo humana.

Foi nesse sentido que a visibilidade a magia permitiu abrir para a minha tese uma
vinculacdo paradoxal ao legado critico kantiano reconhecendo, por um lado, na atitude critica,
uma experimentacdo como o trabalho sobre nossos limites e possibilidades para nos
transformarmos em outra coisa, coragem de verdade em se pensar por seu nome proprio, da
mesma maneira que foi preciso identificar todo o silenciamento ao pensamento visionario
promovido pela filosofia iluminista e kantiana. Tal exercicio de varredura sobre determinadas
bases que assentam a nossa formacdo no tempo presente foi fundamental para me adentrar
com maior profundidade na tese defendida em minha pesquisa, qual seja, de que o cuidado de
si relaciona-se a magia e com isso vem permitir certa expansdo em nossa maneira de

compreender a filosofia na atualidade, de modo a propiciar outra educacéo filoséfica.

Aprofundei a escavacdo sobre arquivos que me sinalizavam para o cuidado de si,
conforme nos legou Michel Foucault. Pude notar que o liame entre espiritualidade e cuidado
de si ndo fora meramente fortuito em sua obra, mas pareceu-me uma problematica com a qual
ele se esbarrou e sem a qual ndo p6de mais seguir adiante sem dar-lhe a devida importancia.
O resgate da emergéncia do conceito de espiritualidade em textos pregressos a
convencionalmente chamada fase ética de seu pensamento sugere que tal esbarrdo teria sido
uma grande motivacdo para verter as suas pesquisas entre 0s gregos. Tecer uma
anarqueologia da espiritualidade consiste em fazer a histdoria dessas experiéncias por meio

das quais 0 homem foi capaz de se inventar e reinventar.
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A escavagdo do cuidado de si conduziu-me ao xamanismo enquanto técnicas de si
oriundas do mundo arcaico grego, que viabilizavam a abertura da subjetividade para certa
dimensdo extatica da existéncia. O arcaico aqui nao deve ser entendido apenas pelo periodo
cronoldgico anterior ao helenismo, apogeu da nocdo grega de filosofia, mas sim como uma
forca operante que fez parte de nossa historia individual e coletiva. Se Dodds (2002) veio
mostrar que o corte entre filosofia e xamanismo toma forma com a filosofia platonica, de tal
modo que ela promove uma completa interpretacdo do velho padrdo da cultura xamanistica
onde sO a reencarnacdo sobrevive sem alteracdes, procurei encontrar, a partir da leitura
anarqueologica, elementos de magia nos rastros deixados por Socrates no corpus platénico.
No umbral entre dois paradigmas podemos encontrar certo tipo de filosofia extatica que se
perdeu com a ascética filosofica pela qual primou a tradicdo filoséfica ocidental, enquanto a

ontologia do apaziguamento da alma.

Na esfera arcaica, a espiritualidade enquanto ontologia da alma e a estética da
existéncia ndo sdo incompativeis ou excludentes, separadas e dissonantes, uma vez que ela é a
propria transformacdo do modo de ser do sujeito, que ndo se retém ao ato de conhecimento. A
nogdo arcaica e xamanica de alma (psykhé) é o sopro vital localizado na altura do peito
(coracao) ou do ventre, intuicdo relacionada a emocao, como uma voz interna do homem a lhe
transmitir mensagens que visam ao seu despertar e a sua transformacéo espiritual. Tal no¢éo
permite-nos observar com maior clareza a imanéncia entre corpo e alma, de tal modo que a

segunda ndo aprisione 0 primeiro, mas sim seja a vida dele.

Apoiado em Gernet (1984), procurei mostrar que existe certa (des)continuidade entre
xamanismo e filosofia, onde o fil6sofo é uma espécie de sucessor desse vidente extatico,
embora suas fungdes psiquicas e poténcias de cura parecam ter sido apagadas pelo
racionalismo e pela metafisica. O poder encantatério da musica e da poesia move a catarse
Xamanica e parece existir tanto no filésofo quanto no xama certa can¢do-chamado para a vida
espiritual como transformacéo de si. A diferenca crucial entre ambos os personagens fica por
conta da maior imersdo do filésofo na polis, encarnando também certos elementos
Xamanisticos para um tipo de atuacdo politica, como é o caso da animalidade encontrada em

Diogenes ou ainda do daimon de Socrates.

Tomando nota de que Foucault (2010b) nos alerta de que a filosofia nutre 0 dom do
cuidado de si e o termo cuidado encontra a sua proveniéncia etimologica em epimeleia, nogédo

aproximada de canto-sinal, parece existir na educacdo filosofica uma espécie de convocatoria
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recebida por cada um de nds, dessa espécie de mistério musical, algo que reunia a filosofia e o
Xamanismo em sua raiz arcaica, arte da escuta que dialoga tanto com o trabalho ascético de
estar atento e meditativo a maneira como se vive, quanto ao campo afetivo da erotica, desse
gesto de destampar a cera que paira em nossos ouvidos para escutar a musica existencial

comunicada pelos sentidos.

Nesse registro, a educacdo filosofica atrelada a esse canto-sinal convoca a alma para
dar testemunho sobre o seu proprio modo de existéncia, enredando-se como exigéncia ética e
estética de experimentar novas maneiras de sentir, de pensar e de bem viver, onde as teorias e
o intelecto ganhariam um lugar secundario, se comparado ao exercicio da atencdo e da
meditacdo sobre a maneira como se vive. Esse convite possibilita-nos pensar o cuidado para
além do autodominio e do poder de mando sobre o outro. Quanto mais nos cultivamos, menos
desejamos governar o outro. Com isso ndo afirmo que tal relagdo se isente do poder, uma vez
gue nos aproximamos também do sentido de servir e proteger encontrado na epimeleia, mas
apenas que o poder se exerce de outras maneiras que nao sejam da ordem do mando e do

governo explicito sobre outrem.

No curso de doutoramento, o esbarrdo com o pensamento de Agambem (2017b)
possibilitou-me averiguar que a nocdo de cuidado esconde ainda outro principio perturbador
de maior importancia, uma vez que permitiu ancorar a minha intuicdo de tese, qual seja, de
que tornar visivel a ética do cuidado de si em sua dimensdo arcaica permitiria certa integracédo
ao campo da magia como possibilidade de ensaiar outra educacdo filosofica com vistas a
movimentar nosso tempo presente. Desenvolvo melhor a confirmacdo de minha hipétese de
pesquisa a seguir, principalmente para sonhar com outra educacao filosofica que se diferencie
do pensamento critico e do humanismo como modelo disciplinar pelo qual temos sido

formados academicamente.

Mostrei com Agamben que a nocdo de uso (khrésis, verbo originario da magia) sera
reencontrada precisamente ao longo de toda a histdria do cuidado de si. Uso é condicdo
genética e cronologica, primeira e necessaria, para que a subjetividade se constitua, uma vez
gue alma e corpo se usam mutuamente no propdsito de ocupar-se de si. O si articula certa

zona intermediaria, indefinivel e pouco conhecida entre alma e corpo.

Muito embora Foucault esteja ciente da importancia de uso, ele privilegia a nogéo de
cuidado em detrimento daquela e isso acarreta que “enquanto o conceito de cuidado de si

continua no centro de sua analise, o de ‘uso de si’ quase nunca é tematizado como tal”
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(AGAMBEN, 2017b, p. 54). Lucubrar porque o pensamento de Foucault incorre por esse
caminho escapou ao propoésito de minha tese, mas possibilitou-me atentar para o quanto a
desvalorizacdo da nocao de uso implicou que todo um manancial de técnicas de si da magia
permanecesse a margem da filosofia ou simplesmente fosse tomado pelo nome de “filosofia
do cuidado de si”, embora 0 seu campo fosse outro e poderia propiciar rumos diferentes para

aquilo que concebemos por educacao filoséfica.

A zona desconhecida habitada em si desaloja o sujeito como fundamento da ética, para
reformula-lo como problema para a ética, ou seja, de como as formas de governamentalidade
criadas pela razdo humana reduziram também o humano a condi¢do de governado, por tais
técnicas, para a direcdo da consciéncia. De modo oposto a esse, cuidado e uso inscrevem-se
no campo da prépria vida e a complexidade de uma forma de vida ndo permite se enquadrar
no &mbito do pronunciavel pelo discurso cientifico e pela linguagem racional. Nesses termos,
a filosofia do cuidado se realiza quando o homem se defronta com os limites de sua
inteligibilidade e a educacdo filosofica poderia incorrer para além dos esquemas
argumentativos e teoricos pelos quais foi ancorada na experiéncia ocidental, uma vez que na
vida 0s momentos em que mais nos arriscamos sao justamente aqueles em que menos certezas

trazemos.

A filosofia, enquanto modo de vida que convoca para 0 uso magico de si, emerge
justamente quando estamos despertos para perceber a nossa finitude e condicdo acidental.
Considero que tal escavacao poderia propiciar uma educacao filoséfica afeita pela experiéncia
da catarse e do transe pelo teatro, pela masica e pela dancga, de maneira a expandir técnicas de
si pelo cultivo de instrumentos como a voz, a presenca ou 0s gestos que afirmam a
singularidade da subjetividade no mundo, que em nada desprezam o0s métodos de pensamento,
mas permitem repensar a racionalidade pela qual o proprio pensamento foi confinado.
Poderiamos, por exemplo, experimentar praticas que desafiam nossas zonas intelectivas,
flertando com a intuicdo pela vidéncia e a telepatia, ou ainda com uma maior abertura para a
experimentacdo do corpo magico, atento aos seus aspectos energéticos e vibratorios, como
fizeram milenarmente os iogues, os alquimistas ou a medicina oriental. Quem sabe ainda néo
marginalizassemos saberes da loucura aproximados a tradicdes enteogénicas em suas

experimentacao do éxtase e possessao com plantas expansoras de consciéncia.

Ao menos SAcrates parece ter experimentado praticas similares a essas. Aprofundei

nesta tese certa face demoniaca e visionaria de seu pensamento, que aproxima a critica
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filosofica ao exercicio do cuidado de si evocado pelos sonhos e pela intuicdo guiada pelo
daimon. Motivado pela necessidade do recorte tematico que uma tese académica exige, sem
dirimir as técnicas citadas anteriormente como poténcias abertas para pensarmos outra
educacdo filosofica, aprofundei os sonhos como chave mestra de abertura das artes da
existéncia mobilizadas pela analitica do cuidado de si desde os arquivos platénicos reportados
a Socrates. Dessa maneira, procurei mostrar que o sonho ndo pode ser reduzido a
interpretacdo psicoldgica, tornando visivel certa dimenséo ética, profética e curativa existente
nos registros arcaicos, que possibilitam expandir elementos de uma educacdo filosofica

guiada pela expressdo, no exercicio da escrita onirica como alquimica de si.

Persegui a tese de que os sonhos seriam um elemento fundamental que permite pensar
paralelamente filosofia e magia desde o cuidado de si, espécie de saber proibido que convoca
racionalidade e loucura a conviverem juntas. Nessa esteira, parece haver uma ligacdo
indissociavel entre os sinais emitidos pelo daimon a luz do dia, que conversam com 0s sonhos
a penumbra do luar, uma espécie de oraculo animico a orientar a alma para o cumprimento de
sua missdo. Nessa relacdo, os contetdos oniricos denotam uma singularidade que oferece a
cada sujeito uma espécie de ontologia de si, na qual o sonho deixa de ser um aspecto
marginalizado na vida, tornando-se uma experiéncia imaginaria por exceléncia, sinal guia

para a autoformacéo e transformacao da psique.

Na experiéncia arcaica, o sonho € um tipo de aleturgia onde a verdade que
compreende o sujeito é enunciada pelo outro de si. O sonho, enquanto experiéncia imaginaria
especifica, carregaria poderes, ensinamentos ¢ verdades que ‘ultrapassam’ a vida ordinaria e
consciente, manifestando o devir e a totalidade da prépria existéncia ética pela imagem
onirica recordada pelo sonhador. Essa tradicdo ancora-se na oniromancia, que relaciona os
sonhos & alquimia, compreendendo o sonho como forga cdsmica, fundindo a verdade como
elemento que ronda ao mesmo tempo a interioridade da subjetividade e a exterioridade da
objetividade. A alquimia ancora uma dupla polaridade na filosofia imaginaria do sonho: a
polaridade luz-escuriddo ndo como valores opostos, reduzidos a bem e mal, mas como campo
de forgas complementares e analogas da psique a serem cultivadas. Anotar os sonhos seria,
portanto, tomar nota do processo de apuracéo de si, repetindo o gesto poético de imaginar por

que descaminhos perambulou a alma na noite do mundo.

Esse exercicio se faz como antipoda de uma filosofia da consciéncia, que confina as

praticas espirituais ao entendimento, ao julgamento e ao esclarecimento, nos quais
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personagens como o louco, o poeta, o sonhador e o vidente ndo encontram lugar na ordem do
discurso. Nesse contexto, a poesia se entretece a elaboracdo alquimica da vidéncia, pois, da
mesma maneira como a poesia altera o processo de significacdo dos conceitos, o vidente é
aquele que vé além do que esta sendo visto, vé o 6bvio velado da realidade. Contar para si
mesmo seus sonhos € o0 exercicio de escrita como gesto de recolher a singularidade da alma
através das pistas, sintomas, sinais e indicios que nos sdo transmitidos pela noite dos sonhos,
um despertar para a alteridade interior de si que significa literalmente ser tomado e possuido

por experiéncias estrangeiras.

Tal gesto alquimico nos propicia outra experiéncia de educar-se filosoficamente pelo
exercicio da escrita, uma vez que a sutileza dos detalhes e o texto produzido — seja ele poético
Ou prosaico — se constréi a medida que o conteudo da escrita se atenta aos elementos
considerados ndo pertinentes para certa concepcao académica da escrita filoséfica. A escrita
onirica de si permite com isso acessar as profundezas da subjetividade mostradas pela
superficie da imagem onirica, resgatando a intuicdo como certo instinto de pressentimento,
que exige atencdo plena ao nosso modo de vida, sensivel a cada diferenciacdo singular que

compde o sonho vivido.

O gesto alquimico da escrita do sonho elenca uma analogia entre a poesia e a magia
como exercicio de resisténcia pelo ato da escrita, se entendermos por resisténcia ndo a mera
critica e oposicao ao poder, mas sim a liberacdo da poténcia contida na singularidade de cada
vida, algo que ndo se curva ao discurso do especialista, mas promove deslocamento de forcas
anunciando o proprio ethos do sujeito-escrevente em sua pratica de escrita. A leitura
aproxima-se da atividade dos quiromantes, que investigam as miudezas da vida deixadas nas
linhas sutis e quase imperceptiveis que podem ser encontradas em nossas maos, assinaturas

aos quais a linguagem discursiva e a consciéncia ndo conseguem abarcar.

Todo o resgate dessa questdo alquimica é importante para pensarmos a educacao
filosofica movimentada pela funcdo curativa e terapéutica dos sonhos na relagdo consigo.
Saocrates nos faz pensar no sonho como processo de cura, dispositivo silenciado hoje, uma vez
que o temos restringido a doenca (sintoma) e ao trauma, roubando-lhe a poténcia méagico-
poética como forga da imaginacdo. Se a psicanalise freudiana reduziu o sonho ao sintoma e ao
trauma, o cultivo dos sonhos pela educacdo filoséfica poderia nos levar a sua dimenséo
curativa enquanto sinalizacdo do devir ocorrido no modo de existéncia do sujeito,

possibilitando a sua maior conexdo com a tarefa de cuidado.
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Seguindo tal pista, o esforgo terapéutico deve consistir na libertagdo da forma
imaginativa contida na poténcia onirica, aprisionada a imagem representacional da doenca
pelo psicologismo. O sonho ndo é propriedade do sonhador, mas o excede a medida que o
estimula a relacionar-se com os aspectos (des)conhecidos de sua existéncia pelos afetos,
alertando a subjetividade sobre seu presente e futuro. Nesse sentido, o valor ético e profético
do sonho funcionaria como o diagnostico de si que o sonhador estabelece em face de seu

inconsciente e que Ihe permite melhor se preparar para os desafios insurgidos na vigilia.

Procurei mostrar em minha tese que Sécrates ndo foi tdo asceta como a ilustracéo
ocidental e a transcendéncia platdnica nos fizeram crer, uma vez que uma leitura
anarqueoldgica sobre diferentes arquivos me mostrou que ele conhecia técnicas de catarse
postas em rituais de transe dionisiacos e com isso obtinha acesso a certas verdades ocultas
para além dessa vida e mundo. N&o é fortuito que Sdcrates tenha sido acusado por diversas
vezes de ser um feiticeiro, mago, envenenador, que se utilizava do discurso a maneira de
manteia, guarni¢cdo e prenuncio da missdo de cuidado que o divino o incumbiu por seu

destino.

O gesto socrético leva-nos a pensar em termos de outra educacgdo filoséfica sobre
como o discurso e a voz podem operar & maneira de encantacdes, que se constituem como
elementos traduzidos em forcas inconscientes a serem incorporadas, engolidas feito um
remédio, enviando-as para dentro do corpo, a fim de curar certa doenca que acomete a vida
comoda, pouco digna de ser vivida. Com isso quero dizer que a transmissdo entre
inconscientes ndo ocorre apenas em termos de pensamentos racionais, mas principalmente
como forcas que se incorporam no corpo e na alma como demonios, abrindo para a
experiéncia filosofica uma relacdo direta com saberes apagados da mediunidade, a medida

que colapsam certa ordem racional e identitaria.

Um elemento central a destacar na missdo de cuidado socratica € que ela fora
designada pelo deus, evocado pela profecia de Delfos, oraculo apolineo a oferecer o sinal da
missdo aos homens, oficio de cuidado a ser ocupado antes, durante e depois dessa vida. Ele
honra a profecia inspirada por Delfos, a medida que ndo espera passivamente que ela se
cumpra, tampouco procura decifrar e adivinhar o que o deus disse, mas sim a investiga
colocando em xeque sua propria vida e, caso fosse privado dessa missdo divina, seria
preferivel a morte. O critério utilizado por Socrates para por a prova a profecia em sua missédo

de cuidado é certamente estranho para nossas estruturas contemporaneas de pensamento:
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trata-se da meditacdo sobre certos sinais enviados pelo deus, que ndo esconde dele a sua
mMIissdo, mas 0 guia para seu cumprimento quando a sua consciéncia parece vacilar. Tal gesto
vincula Sdécrates a certa capacidade de ler sinais manticos emanados por “coisas numinosas”,

daimoniacas, um dos motivos que o levam a condenacdo de morte pela assembleia grega.

O deménio sussurra outra educacéo filosofica que ndo desconecta a espiritualidade da
politica. A filosofia relacionada a magia sugere essa sofisticacdo, reelaboracdo, ruminacéo
intensa sobre o0s sinais emanados pelas forcas cosmicas e intuitivas que nos habitam,
escapando a certo apaziguamento da alma, tratando a espiritualidade ndo como um lugar
identitario de crencas e artigos de fé, mas sim como apuracéo, deslocamentos e possibilidades

de criacdo de novos processos na relacdo consigo.

Por outro lado, o gesto socratico de colocar em xeque uma vida pouco digna de ser
vivida, cumprimento ontoldgico do cuidado, possibilita experimentar uma filosofia em base
onirica em que a critica enquanto tarefa de dendncia sobre o outro pouco tem a contribuir. O
demdnio permite pensar a critica filosofica em outros termos, pelo gesto de escutar vozes
outras em no6s mesmos, tomando nota da condicdo precaria de nossa propria existéncia. O
precario € aquilo que se obtém através de preces e por isso é fragil e aventuroso, motivo pelo
qual ndo se pode reduzir ao célculo, tampouco pode ser delegado ao outro. E preciso também
nos educarmos filosoficamente para escutar as vozes infames, dagueles que habitualmente
ndo tiveram lugar de fala na polis, nos partidos, nas assembleias, daquilo que ndo é nem

mesmo visivel ao olho nu, como € o caso da nossa propria voz interior e intuitiva.

Partindo da constatagdo da contemporaneidade como o sintoma pleno da aridez em
termos da capacidade de sonhar com novas experimentacdes politicas, Foucault (2018) nos
lembra que formas de insurreicdo politica sem espiritualidade, como foi a Revolugédo
Francesa, sdo a excecdo e que a espiritualidade pode ser considerada a raiz de grandes
reviravoltas politicas e culturais. O que interessa ao pensador francés é justamente tomar por
acontecimento o enigma da revolta do homem comum para o qual a insurrei¢do espiritual €
um fendbmeno de ordem acontecimental, pouco explicavel em nivel de classe, de consciéncia e
de ideologia. No caso especifico da insurrei¢do iraniana, 0 que impressiona Foucault é que ela
se inscreve como poténcia para a transformacdo do mundo a partir de si, mesmo que isso

custe a propria vida.

A ultrapassagem do medo coletivo sobre a morte é politica, a medida que ndo delega

as forcas do Estado ou da biopolitica o direito de vida e morte sobre os individuos e também
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espiritual, porque implica a vontade de uma mudanca radical na existéncia, apostando que
nada mudaré se eu ndo me alterar. Dessa maneira, 0 gesto iraniano abre também a politica
contemporanea um cenario possivel em termos de imaginacdo de outros modos de vida e
mundos como motivo final para ndo obedecer; afinal, ndo se imp&e a lei a quem esta disposto
a morrer para transformar a maneira de viver, desobediéncia que muda consideravelmente o

modo de poder, & medida que potencializa novos sonhos e outras possibilidades de vida.

O enfrentamento da morte como pratica de liberdade parece ser uma marca presente,
ao ensaiarmos uma espiritualidade politica. Sabemos que o daimon alerta a Sécrates sobre 0s
perigos da fala publica na polis porque sabe que o exercicio da parresia como aquilo que
convoca para a poténcia do imprevisivel é igualmente insuportdvel para a estrutura
democratica. Nos termos da parresia, a espiritualidade daimoniaca ganha igualmente uma

envergadura ética e politica.

Etica porque alerta a SAcrates que os parresiastas, além de nio serem a maioria, sd0
raros, o que faz da fala franca um lugar igualmente problemético dentro de um regime de
governo que prima pela adesdo da maioria. Tomando nota disso, o ethos do cuidado de si ndo
ocorre desde o exercicio do discurso na assembleia, mas € deslocado para a formacdo da
raridade-singularidade da psique destinada a governar. O objetivo primeiro e ultimo do
cuidado de si sera justamente oferecer uma formacao filos6fica aqueles que comandaréo,
tarefa da qual Socrates ocupou-se ao longo da vida: a formagdo do cuidado dos jovens para
gue esses aprendessem a cuidar de si mesmos e com isso tivessem o0 menor desejo possivel de
mando sobre os outros. Foi justamente essa missdo que, conjuntamente a capacidade de ler

sinais manticos, o levou a morte.

A espiritualidade daimoniaca ganha envergadura politica como experiéncia-limite
para 0 Ocidente, porque nos provoca a pensar que a problemética da democracia
contemporanea ndo € a sua fragilidade, como tendemos a argumentar habitualmente. A
democracia hoje ndo estad em crise, ela é a prdpria crise de nosso tempo presente, justamente
porgue € o regime de governo que fecundou a maneira de pensar politicamente do Ocidente.
No regime democratico, a “maioria” ndo é submissa apesar de ser a maioria, mas justamente
para se adequar ao modo de vida da maioria, sugerindo tanto a normalizagdo do pensamento
pelo consenso entre os iguais, como o silenciamento das vozes heterodoxas e dissidentes que

ndo se adequam a maioria. As “maiorias” podem se convencer por verdades que representam
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a morte para a liberdade de pensamento, principalmente quando nos referimos a formas de

liberdade que afrontam os enredos politicos ja cristalizados.

Embora saibamos que a democracia possibilita historicamente uma maior laicizacéo
da politica, em detrimento dos privilégios dos homens excepcionais, dotados de poderes
religiosos, ndo podemos nos esquecer de que o seu paradoxo é também transferir esse poder
aos “melhores” pelo discurso. Nas assembleias, a palavra torna-se 0 bem comum entre o
grupo de semelhantes, que é também o grupo guerreiro. Um dos privilégios do homem da
guerra é justamente o seu direito a tomar a palavra ao centro e com isso ganhar notoriedade,
publicidade. A democracia fecunda o logos como instrumento de relagdes sociais e também
como meio de acesso e conhecimento do real, caminho aberto para a retérica e a sofistica que
desembocam na dificuldade da diferenciacdo ética pela qual preza a atitude parresiasta da

filosofia pelo daimon, a voz da intuicdo que guia 0 homem.

De maneira diferente dos mecanismos democraticos, o daimon provoca-nos a buscar
pela educacdo filosofica como forma de experimentacdo politica, articulada por redes de
afetos e aliancas comunitarias desde a escuta, atencdo e cuidado para com vozes marginais e

(13

infames dentro ¢ fora de nds, modo de viver transversal ao “ser” da velha politica
democrética, que joga pela competicdo e mando da guerra. Dessa maneira, 0 daimon incita-
nos a desobedecer a politica humana, a fim de buscar por um tipo de insurreicao espiritual que
possa constituir outras relacbes com o comum, aliangas essas que se diferenciam do que
temos chamado democracia, na atualidade, este circo da representacdo que nos cobra
ingressos a cada quatro anos e nos proporciona a ilusdo da participacdo politica em tempo

algum.

Caberia pensar a educacéo filoséfica, entdo, como o exercicio de tornar visivel formas
de vida que possam resistir aos estados de dominagéo instaurados pelos saberes e poderes que
capturam a nossa subjetividade. Ora, se o sujeito politico emerge com a filosofia ocidental
pela criacdo da cidade, caberia procurar por formas de vidas precarias que tiveram de se
esconder nas sombras da floresta e que podem nos auxiliar a pensar formas de resisténcia e de
existéncia hoje. O esgarcamento da centralizacdo e da representacdo do poder conduzidos
pelos humanos em suas maneiras discursiva, performatica e argumentativa, pelas quais se
ancorou o regime politico democratico, pede que criemos outros regimes de abertura e de

sensibilidade ao que ja esta posto.
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Pensar uma educacdo filosofica ndo do lugar do sujeito e da luminosidade, mas sim
das subjetividades, é remontar as sombras de n6s mesmos, em face de nossas experiéncias
com a morte, que permitem o afrontamento sobre aquilo que também tomamaos por filosofia
no presente. Tal exercicio convoca para nos a tarefa de filosofar para alem dos métodos
exegéticos, historiogréficos e epistemoldgicos, que assentam a nossa estrutura de pensamento,
uma vez que a filosofia explicita uma relacdo com o saber vinculada aos afetos (philie - amor,
amizade, desejo) como aquilo que extrapola a ordem das substancias para se enredar as forcas

e poténcias da vida.

Procurei ensaiar nessa tese um tipo de educacdo filoséfica aproximada da magia,
relacdo eclipsada historicamente, como Socrates nos legou pelo seu aprendizado com
Diotima. Procurei recordar certa esfera do desejo pouco visivel na economia dos afetos,
presentificando sua proveniéncia arcaica aliada ao campo magico, particularmente a nogédo de
sinal emitido pelas constelagfes, onde seguir o desejo se aproximava de se orientar e ser
guiado pelas estrelas, sugerindo o cultivo de aspectos ndo necessariamente visiveis em nos e
fora de n6s, como a intuicdo ou a telepatia. Nessa direcdo, apontei ainda que 0 mesmo gesto
que faz descer o desejo entre os homens pela experiéncia politica parece também se ancorar
ao preco de nossa desconexao a experiéncia magica. A magia opera pelo gesto da atencdo em
ler formas de percepgdes sutis que se relacionam com realidades mais profundas do que

simples coincidéncias.

A maga estrangeira de Matineia vem nos alertar de que os desejos ndo podem ser
analisados em termos epistemologicos ou discursivos, pois 0s afetos sdo da natureza da doxa,
a singularidade que habita a vida e a qual simultaneamente desconhecemos. Diotima ensina
que viver é habitar certo campo de (des)conhecimento em face de si, que tal caminho é
ambiguo e que a ambiguidade ndo é necessariamente uma contradi¢do. A maneira como a
tradicdo platdnica e transcendente nos catequizou faz da doxa mera opinido, mas sera preciso
tomarmos nota de que na antiguidade ela implicava uma forma complexa de pensamento
sobre os movimentos do mundo, que estabelece didlogo estreito com o amor enquanto
possibilidade de comunicacdo e de criacdo daquilo que ndo é necessariamente visivel e
quantificvel por n6s. Nos termos da doxa, ndo ha oposicdo e contradi¢do entre o verdadeiro e
o falso, mas a verdade (aletheia) e o esquecimento (lethe) se desenvolvem em uma zona
intermediaria onde a luz consciente do dia se enreda concomitantemente as penumbras das
sombras do esquecimento da noite e vice-versa. Uma nao existe sem a outra, mas se fazem em

polaridade, como sol e lua.
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Desejo e doxa séo de naturezas similares na vida, como polaridades (des)conhecidas
em nos. Diotima vem ensinar a SOcrates que o amor ndo é da natureza dos deuses, mas dos
demédnios, forcas intermediarias entre aquilo que é mortal e imortal, passageiro e eterno,
divino e animal, consciente e inconsciente. Os demonios sdo mensageiros em noés e tal
comunicagdo ocorre pela via de eros, da poténcia animica que extravia 0 amor da sua via
meramente divina, embora ndo a exclua, para trazé-lo ao mundo mesmo, aqui e agora, entre

0s seres humanos e inumanos.

Dessa maneira, a experiéncia daimoniaca possibilita pensar a educacdo filoséfica a
partir da nocdo de dom. Como as forgas astrais ndo deixam nada sem assinar, 0 momento do
nascimento de um ser vivo seria 0 ajustamento sincroénico a ordem cosmica que permite ao
saber astroldgico decifrar o daimon (génio mimético) como a assinatura dos dons da alma
para se guiar em seu éthos. O dom celebra o extatico na vida cotidiana desde a geracdo e 0
nascimento do ser. No sentido arcaico, a relacdo ndo casual entre nomes e datas de
nascimento sugerem que o parto vem a ser encarado ndo apenas como uma atividade técnica,
mas contém elementos de magia, que compreende uma série de encantamentos e preces que

visavam celebrar o desembarque da alma no mundo.

Sugeri que Socrates, como bom filho de parteira, tenha aprendido a magia com esse
circulo de mulheres que presenciam, pelo parto, um mistério maior do que podem
experimentar os seres humanos em geral. E nesse sentido que a parteira repete também o
gesto da encantagcdo do xama, que toma pelo canto o instrumento para a condugédo do parto
(GIL, 2018, p. 51). Da mesma maneira como existe algo de musical na magia, existe algo de
magico nas frequéncias sonoras da musica e algo de farmacoldgico que atravessa magia e
discurso. E por isso que ao dizermos uma palavra evocamos também forcas, manas, que se
lancam animicamente no outro, feito flecha em arco, podendo curar ou matar, dependendo do

sortilégio evocado.

O dom é aquilo que enche a alma de entusiasmo, propiciando-lhe o exercicio
mediunico e inspirado a maneira de uma segunda voz que fala dentro de nos, como se fosse
uma premonic¢do interna guiada pela intuicdo, espécie de comunicacdo telepatica entre
inconscientes, a fim de ampliar a nossa visdo consciente. Os dons sdo também delirios
inspirados/soprados (pneuma) pelos deuses, como formas de conceder novos partos aos vivos,
reconectando-0s as suas experiéncias ciclicas, cruzando o dia e a noite da alma. Dessa

maneira, 0 dom exige também uma linguagem prépria a ser investigada, uma vez que parece
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certa economia espiritual e afetiva trocada entre vivos e mortos, emergente na geragéo da
existéncia, mas também aflorada em nossos diferentes ciclos vitais, onde estar vivo é similar
ao exercicio do dom que os deuses concedem a alma para a sua possibilidade de
transformacéo, de tal maneira que um uso pouco virtuoso e imprudente do dom sugere risco

de seu esquecimento e perda.

Tal destaque amplia a nossa compreensdo de educacdo filoséfica, pois sugere que a
transformacdo de si mobiliza esferas que excedem em muito 0s argumentos e o0
convencimento racional, deslocando o filosofar como um conjunto de forcas pelas quais o
ente é deslocado de sua maneira habitual. Pensar nesses termos ndo dispensa a via consciente
de transmissdo pelas palavras, mas também compreende certo tipo de comunicacdo ainda
pouco conhecida por nés, ocorrida pela via da intuicdo e da telepatia, como forma de
transferéncias que vém a ampliar nossa ideia geral de inconsciente. As poténcias que
contaminam o outro sdo aquelas articuladas ao modo de existéncia do sujeito, quando por elas

se encontra incorporado, como a encarnacdo daquilo que fala e vive.

Socrates contamina, a maneira de um demdénio gue se encarna no outro, aproximando
sua filosofia de certo efeito de magia, hipnose, transe, magnetismo, ao despertar seu
interlocutor para mudar de vida (vocé tem que mudar de vida!), a fim de seguir a sua
destinacéo erdtica pelo cultivo dos afetos (torna-te o que és!). E pelo uso da magia que os
demonios se incorporam em nos, a fim de enviarem as mensagens que 0s deuses tém a dar aos
homens para a destinacdo. A incorporagdo transcende em muito a nossa compreensao sobre
linguagem e discurso oral, algo descolado do coracdo. Se Sdcrates contamina o outro € porque
conhece bem que o daimon age para ndo descolar discurso e préatica de vida. Em verdade, os
deuses ndo se comunicam por enigmas, mas é a desconexao dos homens em perceber os sinais

emanados que faz com que a comunicacao seja confusa aos olhos humanos.

Unidas pelo dom, filosofia e magia estabelecem uma alianga, porque consistem em
técnicas de si que possibilitam aos seres cruzarem dificeis limiares de transformaces, o0 que
requer mudancas de padrdes em suas vidas conscientes a partir da comunicacao estabelecida
com o0 seu inconsciente, lugar tenebroso que nos envia toda espécie de fantasias, seres
estranhos, terrores e imagens ilusérias da mente. Magia e inconsciente esgueiram-se como
uma maneira intima de enredar o pensamento, onde as ideias se ligam ndo apenas aos
humanos, mas também aos demais seres, as palavras e as coisas por uma poténcia animica que

cruza os dias e as noites da alma, entre sinais e sonhos.
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Tais foram os resultados de pesquisa que 0 meu percurso existencial e investigativo
me possibilitou alcancar, ensaiando um pensamento acerca de como o cuidado de si pode
perturbar a nossa maneira critica e humanista de movimentar a filosofia no tempo presente,
resgatando certa penumbra existente entre filosofia e magia no mundo grego arcaico; tarefa
essa que concilia certa ontologia da alma a estilistica da existéncia, a fim de problematizar
praticas habituais nas quais a minha formacdo universitéria incorreu. Tais resultados abrem
para mim um verdadeiro portal magico com uma série de novas intui¢cGes e sinais para a

sequéncia de minha caminhada. Sigo a minha misséo...
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