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RESUMO

Esta tese analisa a questdo do sujeito e seus modos de sujeicéo e
subjetivacdo em estudos de Foucault de 1975 a 1984. Tem como foco a
fase genealOgica de suas pesquisas, mais precisamente em seus Cursos
e obras finails, em que as preocupagdes politicas e éticas
predominaram. Invariavelmente, as pesquisas genealdgicas do filésofo
levam a contrastacao entre as experiéncias grega e moderna. De nossa
parte, ao leva-la em consideracdo pelo viés da questdo do sujeito,
tratamos de restituir o liame entre subjetividade e histéria. Por fim,
estabelecemos que Foucault em sua genealogia ira alterar a propria
natureza da préaxis da filosofia, ao reapertar o laco entre a filosofia e a
historia, dizendo que seu projeto filoséfico consiste em fazer uma
histéria critica da razdo, na esteira do criticismo kantiano. Assim
podemos dizer que encontramos no modo focaultiano de pensar, com
sua atencao a historia e a disposicao de trazer para a analise do filésofo
objetos que a tradicdo filosdfica tinha deixado de lado, como a
sexualidade, a reclusdo e a loucura, uma concepcéo de filosofia que
abre um caminho interessante e fecundo para a filosofia
contemporanea.



ABSTRACT

This thesis analyses the question of the Subject and its modes of
subjection and subjectivisation in Foucault’s studies from 1975 to 1984. It
is focused on the Genealogical phase of his research,specifically in his
final courses and works in which the Political and Ethica concerns are
predominating. The Foucault's Geneaogical researches always lead to
contrast the Greek and Modern experiences. From our point of view, by
taking that contrast from the perspective of the Subjet question,we aim to
restore the connection between subjectivity and history. At the end we
show how Foucault’'s genealogy will change the nature of Philosophical
praxis itself by reinforcing the nexus between Philosophy and History,
and doing so we claim his Philosophical project is the is the making of a
critical history of reason by following the tracks of Kantian Criticism. So
we may say that there is the Foucautian way of thinking, with his
attention to history and disposition to analyze objects that Philosophical
tradition had put on side — like sexuality, reclusion, and madness , a
conception of Philosophy that opens an interesting and germinal path to

Contemporary philosophy.
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INTRODUCAO

Com esta tese, completa-se uma reflexdo sobre o pensamento de Michel
Foucault, iniciada com um estudo realizado no trabalho de Dissertacdo de Mestrado,
com o objetivo de estabelecer ligacées entre a Arqueologia e a Genealogia.
Procuramos determinar o que foi preservado em termos de método e preocupacdes
na passagem de um estudo para o outro. A Genealogia questiona relagdes entre
conceitos tradicionais, como os de sujeito e verdade universais, € mostra que 0
poder tem presenca marcante na constituicdo dos discursos, de sujeitos e de
regimes de verdade. Este questionamento do discurso, do sujeito e da verdade
também esté presente em analises arqueolégicas, quando os discursos sao tratados
como acontecimentos, e sujeitos e verdades também aparecem como constituidos
de acordo com regimes de verdade que representam as politicas de formacao de
verdade. Podemos dizer, pois, que, nos dois periodos das pesquisas foucautianas,
encontramos 0S mesmos interesses, expressos na preocupagcdo com temas como o
do sujeito, o da verdade, o discurso, bem como nos modos como estes temas sao
considerados, permitindo-nos, assim, as abordagens destes dois periodos, o

estabelecimento de aproximacdes.
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De agora em diante, com a tese sobre a questado do sujeito em seus modos
de sujeicdo e subjetivacdo, pretendemos tratar de um tema que esta presente em
toda a trajetoria de Foucault, por ele declarado em uma importante entrevista de
1982. Ou seja, na entrevista — O sujeito e o poder, onde ele afirma que n&o é o
poder, mas o sujeito o centro de suas pesquisas. E o que podemos facilmente
identificar em fases diferentes de suas pesquisas. O sujeito e 0 ordenamento das
formacdes discursivas nos anos 1960; o sujeito como efeito de técnicas de
dominacédo, nos anos 1970; o sujeito como agente politico e ético nos anos 1980.
Podemos dizer que, em Foucault, encontramos no inicio uma desconstrucdo do
sujeito epistemoldgico autbnomo e um diagnéstico sobre sujeicdes modernas, ao
passo que nos estudos finais ha uma afirmacdo do sujeito ético. Quem € esse
sujeito ético? Segundo Fréderic Gros, a interrogacdo sobre o sujeito no denominado
altimo Foucault situa-se no horizonte de uma historia da subjetividade, portanto, de
uma historicizacdo do sujeito; isto significa dizer que para Foucault a subjetividade

pode ser definida como uma maneira de se relacionar consigo mesmo, para se

construir, para se elaborar.' Destaca-se assim, através de Gros, que:

Esta histéria do sujeito na perspectiva das praticas de si, dos
procedimentos de subjetivacdo se separa nitidamente do projeto
formulado, nos anos setenta, da histéria da produgcdo das
subjeti;/idades dos procedimentos de sujeigcdo pelas maquinas do
poder.

Continuando sua argumentacdo em torno da historia do sujeito ou historia do

cuidado de si, Gros afirma:

A historia que Foucault quer descrever, em 1982 € das técnicas de
ajuste da relacdo de si para consigo: historia que leva em conta os
exercicios pelos quais eu me constituo como sujeito, a historia das

! GROS, Fréderic. O cuidado de si em Michel Foucault. In: Figuras de Foucault. Traducdo: Margareth Rago e
Alfredo Veiga Neto. Belo Horizonte: Auténtica, 2006, p. 128.
2 Ibidem, p. 28.
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técnicas de subjetivagdo, historia do olhar a partir do qual eu me
constituo para mim mesmo com sujeito.3

Essa fase final de Foucault, se relacionada a prética de producdo de
subjetividades analisadas por ele nos anos 1970, € uma fase de oposi¢do, ainda
mais se comparada em termos politicos e éticos, implicando duas praticas opostas:
uma supfe a existéncia de praticas de sujeicdo, e a outra se estabelece a partir de
praticas de liberdade, que possibilitam uma forma de resisténcia do ponto de vista

politico e de afirmacgéo do sujeito do ponto de vista ético.

Esta tese tem como foco central, portanto, a questado do sujeito em Foucault,
na fase genealdgica de suas pesquisas, mais precisamente em seus cursos e obras
finais em que as preocupacdes éticas predominam. Considerando que esta questéo
€ tratada por ele de diferentes modos, por exemplo, nos escritos em que teve
preocupacdes epistemoldgicas predominantes, o sujeito ndo é tratado como
consciéncia racional, ou constituinte autbnomo de um saber; o sujeito € constituido,
devendo a sua constituicdo a acontecimentos presentes na historia dos discursos ou
dos saberes. Trata-se de restituir o liame entre a questdo da subjetividade e a
histéria, visada no interior de sua obra, ao considerar as diferentes fases e as
respectivas dominancias (epistémicas, politicas, éticas), e também visada do
exterior, ao confrontar épocas ou periodos em seus respectivos contextos e que a
obra se propde a reconstruir. Aqui e |4, ao se referir ao sujeito, o que interessa é
determinar seu modo de subjetivacdo, como se tornou sujeito legitimo deste ou
daquele discurso. Foi nesta perspectiva que tratou o sujeito que fala, trabalha e vive,

na obra As Palavras e as coisas, focalizando os dentre outras coisas tratou dos

processos de subjetivacdo e de objetivacdo que fizeram o sujeito — o homem — se

% Idem.
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tornar sujeito e objeto na qualidade de sujeito, objeto de conhecimento de um saber
ou as ciéncias humanas. Em contrapartida, como é sabido, Enquanto, na fase final
de suas pesquisas, 0 interesse € a constituicdo do sujeito como objeto para ele
préprio, ao se passar para um plano propriamente politico e, por fim, ético. Trata-se
em suma de uma historia da subjetividade, em que as palavras sujeito, subjetividade
e homem se equivalem ou estdo conectadas. O que Foucault tentou fazer nesta
tltima fase de seu trabalho foi fazer a histéria da subjetividade, entendendo esta
palavra como a maneira pela qual o sujeito faz experiéncias de si mesmo em um
jogo de verdade, no qual ele se relaciona consigo mesmo e constitui a sua

subjetividade.

Para chegar a tal compreensdo, foi necessario explicitar as técnicas de
sujeicdo analisadas por Foucault na Modernidade,* que visam anular o sujeito
enquanto sujeito de acao ética e politica. Assim surgiu o Capitulo | — O eclipse do
sujeito na modernidade: as técnicas de sujeicao. Este capitulo mostra que o tema do
sujeito ético em Foucault j& aparece pelo menos em gestacdo desde 1975, na obra
Vigiar e punir, e em 1976 no volume | da Historia da sexualidade 1: a vontade de
saber, e no curso Em defesa da sociedade, nos quais trata de modo preponderante
de politica moderna, enfatizando as praticas de sujei¢do, visando ndao s6 o controle
dos individuos, mas da populacdo. Dai a centralidade do tema do biopoder e suas
consequéncias: a vida, a sexualidade sendo tratadas como um problema politico; o
poder sendo analisado em sua extremidade, onde ele atua, e ndo em seu centro; e 0
eixo da investigacdo sendo a conexdo entre modernidade e sujeicdo tanto politica

guanto ética.

* Ao longo do texto, a palavra Modernidade sera usada em mindsculas, tendo em vista que Foucault ndo se
refere a um periodo da histéria marcado por acontecimentos sociais, politicos e culturais, datado como sendo o
final do século XVIII, ao qual se reportam os historiadores (Cf. Capitulo | desta Tese).
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O Capitulo Il surgiu com o objetivo de contrapor modernidade e antiguidade, a
partir dos temas da governamentalidade e do governo de si. Partimos dos cursos de
1978 e 1989, cursos em que o interesse por politica parece predominar, entretanto,
temos a preocupacdo em mostrar um pendant da ética e da politica tanto em relacéo

a analise da governamentalidade como em relacdo a analise do governo de si.

O Capitulo 1ll aborda, a partir do curso de 1982, a historia do cuidado de si,
que representa a afirmacao do sujeito e as praticas de subjetivacdo na Antiguidade.
Os trés primeiros capitulos apresentam ligacdes. O primeiro mostra o interesse de
Foucault por politica, ao apresentar os dispositivos de poder existentes, orientados
para garantir com eficiéncia as sujeicdes modernas; nesta politica, 0 sujeito do ponto
de vista ético tende a enfraquecer-se; 0 que temos sdo sujeitos doceis politicamente
e Uteis economicamente. E ainda subjetividades produzidas pelos dispositivos
saber-poder e ndo através de préticas de si. Em contraponto a esta dominacao, o
Capitulo Ill apresenta a historia do cuidado de si na Antiguidade e nos séculos | e |l
de nossa era, com as praticas de si difundidas pelo epicurismo e estoicismo. Neste
capitulo, o foco é o sujeito ético, que se afirma e se fortalece a partir da cultura de si.
Entretanto, como Gros esclarece no texto Situacdo do curso, texto que acompanha a

publicacdo do curso de 1982:

Foucault ndo abandona o politico para se dedicar a ética, mas
complica o estudo das governamentalidades com a exploragdo do
cuidado de si. Em caso algum a ética ou o sujeito séo propostos para
serem pensados como o outro do politico e do poder. [..] E o
problema do sujeito e ndo o do poder, afirma ele em seguida, que
constitui sua principal preocupacao, j4 desde os escritos de mais de
vinte anos: emergéncia dos sujeitos a partir das praticas sociais de

separacao (Historia da loucura e Vigiar e punir — sobre a construcéo
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do sujeito louco e criminoso); emergéncia do sujeito em projecdes
tedricas (As palavras e as coisas — sobre a objetivacdo do sujeito que
vive e trabalha nas ciéncias da linguagem, da vida e das riquezas);
enfim. Com a Histdria da sexualidade, uma “nova formula”, a saber,
emergéncia do sujeito nas praticas de si. Desta feita 0 sujeito se
autoconstitui ajudando-se com técnicas de si, no lugar de ser
constituido por técnicas de dominacdo (poder) ou técnicas

discursivas (saber).’

Foucault tratou do sujeito ético, nas obras de 1984, com destaque para 0s
volumes Il e lll, da Historia da sexualidade, O uso dos prazeres e O cuidado de si,
obras em que abordou o tema do cuidado de si na Antiguidade Grega e nos séculos
| e Il de nossa era, periodo caracterizado nao pelo uso dos prazeres, mas por uma
austeridade moral marcada pela cultura de si, ocorrendo assim um fortalecimento do
sujeito ético. Para melhor compreensdo desse sujeito ético 0s cursos que
antecedem as obras finais sdo importantes. Precisamente, me refiro aos cursos de
1982, A Hermenéutica do sujeito e o curso de 1983, O Governo de si e dos outros.
Em geral, tanto os cursos de Foucault, como seus Dits et écrits, compdem a sua
obra, e sdo fundamentais para se entender interesses, problematizacfes, e temas
discutidos por ele em sua trajetdria, no caso dos cursos eles preenchem o siléncio
entre o primeiro volume da obra Historia da Sexualidade — A vontade de saber e os
dois ultimos volumes em 1984. No periodo em que nao publicou obras, Foucault as
preparava, proferindo 0os seus cursos, que vao de 1976 a 1984. Durante a

elaboracdo desta tese esses cursos foram objeto de leituras e reflexdes, e, ao lado

5 GROS, F. Situacdo do curso. In: A hermenéutica do sujeito, 2004, p. 620.
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de suas obras, constituem a base tedrica que da sustentacédo para o estudo sobre a

questao do sujeito aqui visado.

Nos Capitulos Il e Ill desta tese, o tema da Modernidade, Antiguidade e
afirmacéo do sujeito ético sédo discutidos a partir da no¢ao de governo, governo dos
individuos na modernidade e governo de si na antiguidade. O que pretendemos
colocar em discussao é que na Modernidade o poder sobre o individuo é exercido de
fora, ele tanto sofre, como é produto de efeitos de poder. Tudo comeca com o
desenvolvimento da nocdo de governamentalidade presente em seus primeiros
cursos, tendo seu aprimoramento ocorrido através das técnicas modernas de
governo das populacbes, com referéncia ao biopoder, a biopolitica. Em
contrapartida, na Antiguidade, o poder é exercido de dentro, é no interior de cada
sujeito que ocorrem 0s processos de subjetivacbes. Ocorre na Antiguidade um
fortalecimento do sujeito ético, na modernidade ocorre seu enfraguecimento, e uma
perda da liberdade do sujeito, tanto do ponto de vista politico como ético. Assim,
pode ser feito 0 seguinte paralelo: na Modernidade, ndo obstante as Luzes, o que
ocorre é que as subjetividades sdo produzidas por toda uma maquinaria de poder;
na Antiguidade as praticas de liberdade que envolvem o cuidado de si possibilitam a
constituicdo de subjetividade mais autbnomas. O objetivo serd relacionar a
modernidade as praticas de governo das populacdes e a antiguidade as praticas de

governo de si.

Mostraremos entdo que Foucault introduz um deslocamento na maneira
habitual de ver as coisas ao tratar a questdo do sujeito, fazendo-nos acreditar que
Descartes e Kant, ao instalarem o sujeito no centro da experiéncia moderna, levam a
descoberta da autonomia e a afirmacéo da liberdade, vistas como a esséncia da

humanidade que finalmente tomou consciéncia de si mesmo. Trata-se de uma
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ilusao, segundo o filésofo. A modernidade é a época do “governo dos vivos”, época
de enfraquecimento do sujeito do ponto vista ético, enquanto a antiguidade é vista
como a época do aprimoramento do governo de si, época de praticas refletidas de
liberdades que séo as praticas éticas. Sdo fundamentais para este terceiro capitulo
0S cursos que vao de 1976 a 1979 para precisarmos alguns conceitos como: O de
governamentalidade, biopoder, biopolitica. Acrescentem-se o0s cursos de 1982, 1983
e 1984 para tratar ndo somente da aproximacdo entre Modernidade e Antiguidade,
mas também para fazer uma ponte entre o sujeito ético e o sujeito politico. Além do

volume Il da Histéria da Sexualidade. O uso dos prazeres.

Por fim, foi planejado um quarto capitulo, no qual as questbes da sujeicao e
da subjetivacéo, poder e liberdade, o cuidado de si e dos outros sdo apresentadas
como integrantes de um debate mais amplo, na contemporaneidade sobre a
concepcao de filosofia como askesis, defendida por Pierre Hadot,® de quem Foucault
assume a influéncia, oportunidade em que esses temas tdo antigos aparecem como
um contraste, um contraponto para se discutir o status da filosofia na atualidade, um

corpo de conhecimento a ser lido ou um modo de aprender a viver.

Temos assim no quarto capitulo uma aproximacdo entre Antiguidade e
Contemporaneidade, uma aproximacgao que Foucault intencionava fazer com suas
Ultimas obras: estudar a Antiguidade para compreender o presente. Ou mesmo para
trazer para a atualidade algo que ficou perdido, e que poderia ser uma saida para
que se enfrentassem problemas da atualidade. Antes de Foucault, Pierre Hadot
também fez em relacdo a Antiguidade um estudo que valoriza uma concepcao de
filosofia que |he parece interessante para a contemporaneidade: A filosofia como

modo de apreender a viver. Ambos Hadot e Foucault valorizam esta concepc¢éo de

6 HADOT, Pierre. L’enseignement des antigues I’enseignement des modernes. Paris, Editions Rue D’'ulm,
2010; __. Lafilosofia como forma de vida. Alpha Decay.
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filosofia em detrimento da Histéria da Filosofia, ambos procuram fazer uma leitura da
Antiguidade tendo como preocupacdo a atualidade. Sdo relevantes para compor
este capitulo os dois ultimos volumes da Historia da Sexualidade de Michel Foucault
e a obra de Pierre Hadot, Exercices Spirituels et Philosophie antique, além dos
cursos finais de 1983 e 1984, intitulados respectivamente, O governo de si dos

outros e A coragem da verdade.
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CAPITULO |

1 O ECLIPSE DO SUJEITO NA MODERNIDADE: AS TECNICAS DE SUJEICAO

O que seré discutido neste capitulo € a ideia de modernidade associada as
luzes, ao esclarecimento. Na visdo dos criticos da modernidade, esse progresso
esta relacionado a sombras e, no caso da analise de Foucault, a modernidade né&o
obstante a ideia das luzes estéa associada a ideia de liberdade, nela encontramos as
mais sofisticadas técnicas de dominacao e controle ndo apenas do sujeito individual,

mas de todo o conjunto da populacéo.

1.1 O que significa modernidade para Foucault

A modernidade para Foucault situa-se a partir do século XVIl e se estende até
os dias atuais. Esta periodizacdo aparece em suas obras desde a Histéria da
Loucura (1961). No entanto, ao referir-se a modernidade, ndo se esta referindo a um
periodo da histéria marcado por acontecimentos sociais, politicos e culturais e
datado como sendo o final do século XVIII, ao qual se referem os historiadores. De

fato, o fildsofo tem em vista outra coisa’.

! Segundo o livro Vocabulario de Foucault. Um percurso pelos seus temas e autores. O termo “Modernidade”
apresenta pelo menos cinco sentidos distintos. Os dois primeiros concernem a Modernidade vista como um
periodo histdrico. Se levarmos em consideragéo Histoire de La folie, Les mots e les choses e surveiller et punir,
a Modernidade é entendida como periodo historico que comeca no final do século XVIII e estende-se até nés.
De um ponto vista politico, a Modernidade comega com a Revolugdo Francesa, de um ponto de vista filoséfico
comega com Kant. O periodo que vai do Renascimento até o final do século constitui a época classica. (...). Em
L’herméneutique do sujet, no entanto, a modernidade comeca com Descartes; nesse caso, entdo a
Modernidade inclui o que nas obras precedentes é a época classica.
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Pergunta-se, entdo, o que significa a modernidade para Foucault? Em busca
das pistas iniciais que nos levem a resposta, dirigimo-nos a seu escrito O que sao as
luzes? (1984). Neste texto, Michel Foucault retoma a resposta de Kant a essa
mesma questdo em Was ist aufklarung? (1784). O texto de Kant € retomado néo
para ele apresentar a sua visdo do mesmo ou fazer-lhe a exegese do texto, mas
principalmente para precisar o que ele entende e compartilha com Kant como sendo
uma atitude moderna, e a relacdo que esta atitude tem com a afirmacdo de um
sujeito ético. Seguir este caminho parece apropriado, uma vez que a era moderna &
vista como a instalacdo da época das Luzes, seja no plano do conhecimento, seja
no da acdo. Todavia, é algo mais do que a demarcacdo de um tempo historico que

estad em jogo.

Segundo Foucault, a maneira pela qual Kant coloca a questao da Aufklarung
nao € como uma época do mundo a qual se pertence, nem um acontecimento do
qual se percebem os sinais, nem a aurora de uma realizagdo. Trata-se de uma

atitude, tendo por locus o presente e por horizonte a atualidade:

Kant define a Aufklarung de uma maneira quase inteiramente
negativa, como uma ausgang, uma saida, uma solu¢do. Em seus
outros textos sobre a historia, ocorre a Kant colocar questdes sobre a
origem ou definir a finalidade interior de um processo histérico. No

texto sobre a Aufklarung, a questdo se refere a pura atualidade. Ele

Os outros dois sentidos da modernidade tém a ver com o trabalho histérico-filoséfico de Foucault que até As
palavras e as Coisas, ao longo do qual a problematica do sujeito é abordada, ou seja, de um ponto de vista
epistemoldgico. A partir de Vigiar e punir e de Vontade e saber encontramos outra caracterizacdo da
modernidade e outro modo de preocupa¢do com o sujeito. A Modernidade passa a ser caracterizada com base
nas formas de exercicio do poder. Aqui, Modernidade é equivalente a época da normalizacdo, ou seja, a época
de um poder que se exerce como disciplina sobre os individuos e como biopolitica sobre a populacao.
Finalmente, no quinto sentido, o que € considerado neste capitulo, aqui podemos atribuir ao termo Modernidade
nao a uma época, mas a uma atitude. Atitude entendida como um modo de relagdo a respeito da atualidade,
uma relagéo voluntaria que alguns fazem, enfim uma maneira de agir e de se conduzir que, a0 mesmo tempo,
marca um pertencimento e se apresenta como uma tarefa. Uma tarefa para o homem diante da atualidade. In:
Vocabulario de Foucault. Auténtica, 2009, p. 301-302.
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nao busca compreender o presente a partir de uma totalidade ou de
uma realizacao futura. Ele busca uma diferenca: qual a diferenca que

ele introduz hoje em relacéo & ontem?®

E a saida apontada, segundo Foucault, ndo € sendo o poder ou a aquisicao

pelos modernos de um novo poder — poder da razdo e de sua capacidade de

aumentar ou de diminuir, distinguindo os individuos e também as épocas com sendo

a do poder- Mais precisamente, em termos kantianos. A questdo filosofica do

presente é a distincdo entre um estado de menoridade no uso da razéo e aquilo que

caracterizaria a maioridade da razao. Escreve Foucault:

Kant indica imediatamente que a ‘saida’ que caracteriza a Aufklarung
€ um processo que nos liberta do estado de ‘menoridade’. E por
menoridade ele entende certo estado de nossa vontade que nos faz
aceitar a autoridade de algum outro para nos conduzir nos dominios
em que convém fazer uso da razdo. Kant dé trés exemplos: estamos
no estado de menoridade quando o livro toma lugar do entendimento,
guando um orientador espiritual toma lugar da consciéncia, quando
um médico decide em nosso lugar a nossa dieta (observamos de
passagem que facilmente se reconhece ai o registro das trés criticas,
embora o texto ndo mencione explicitamente). Em todo caso, a
Aufklarung é definida pela modificacdo da relagdo preexistente entre

a vontade, a autoridade e o uso da razdo.®

Ao analisar o conceito de modernidade apresentado por Kant, Foucault

procura enfatizar as ambiguidades de tal conceito, que ora parece ser um processo

8 FOUCAULT, Michel. O que sdo as luzes? In:___. Dits et écrits I, 1976-1988, p. 1383.
° Cf. Foucault (1976-1988, p. 337).
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historico a se desenrolar, e, a0 mesmo tempo, ser moderno € apresentado como

uma tarefa, uma obrigacdo do homem racional. Vejamos o que diz Foucault.

Desde o primeiro paragrafo, enfatiza que o préprio homem é
responsavel por seu estado de menoridade. E preciso conceber
entdo que ele ndo podera sair dele a ndo ser por uma mudanca que
ele préprio operara em si mesmo. De uma maneira significativa, Kant
diz que essa Aufklarung tem uma ‘divisa’ (Wahlspruch): ora, a divisa
€ um trago distintivo através do qual alguém se faz reconhecer; é
também uma palavra de ordem que damos a nG6s mesmos e que
propomos aos outros. E qual é essa palavra de ordem? Aude saper,
‘tenha coragem’, a audacia de saber’. Portanto, é preciso considerar
gue a Aufklarung é ao mesmo tempo um processo do qual os
homens fazem parte coletivamente e um ato de coragem a realizar
pessoalmente. Eles sdo simultaneamente elementos e agentes do
mesmo processo. Podem ser seus atores a medida que fazem parte
dele; e ele se produz a medida que os homens decidem serem seus

atores voluntarios.*®

O que podemos observar do que diz Foucault € que esta atitude moderna,
caracterizada como maioridade da razdo, depende de um esforgo pessoal do
homem em desenvolver sua capacidade de pensar de modo mais auténomo, no
sentido tedrico, e de forca de carater suficiente para buscar e manter certa
autonomia do agir, no sentido pratico. Para tanto, € preciso bem mais do que se

situar em termos de tempo, em uma determinada época; € preciso coragem e

1% |pidem, p. 338.
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ousadia para tal conquista, seja de um homem, no uso privado de sua razao, seja da
humanidade como um todo. E para isto que aponta a vis&do de Foucault do texto de
Kant, que, segundo ele, apresenta ambiguidades, mas representa um ponto de
partida, um esboco do que se poderia chamar uma atitude moderna. Além disso, o
texto de 1784 de Kant serviu para inaugurar uma novidade particular, a tarefa
filosofica de pensar a atualidade. Partindo dessa visdo do texto, Foucault procura

apresentar sua visdo da questdo colocada por Kant ha dois séculos:

Referindo-me ao texto de Kant, pergunto-me se ndo podemos
encarar a modernidade mais como uma atitude do que como um
periodo da histéria. Por atitude, quero dizer um modo de relacdo que
concerne a atualidade; uma escolha voluntaria que é feita por alguns:
enfim, uma maneira de pensar e de sentir, uma maneira também de
agir e de se conduzir que, tudo ao mesmo tempo, marca uma
pertinéncia e se apresenta como uma tarefa. Um pouco, sem duvida,
como aquilo que os gregos chamavam de éthos. Consequentemente,
mais do que querer distinguir o ‘periodo moderno’ das épocas ‘pré’
ou ‘pés-modernas’, creio que seria melhor procurar entender como a
atitude da modernidade, desde que se formou, pds-se em luta com a

atitude de ‘contra modernidade’.**

Partindo da caracterizacdo do que seja um éthos (etos) moderno e do que
seja uma atitude contraria a esse modo de ser moderno, Foucault recorre a
caracterizacdo de Baudelaire que parece se distanciar de posicbes e
caracterizacfes da modernidade, entendidas somente como ruptura com a tradicao,

sentimento de novidade que logo passa, uma fluidez permanente. Segundo

™ Cf. Foucault (1976-1988, p. 341-342).
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Foucault, apesar de Baudelaire definir a modernidade como ‘o transitério, o fugidio, o

contingente’, para ele ser moderno:

Ndo é reconhecer e aceitar esse movimento perpétuo; €, ao
contrdrio, assumir uma determinada atitude em relacdo a esse
movimento; e essa atitude voluntéria, dificil, consiste em recuperar
alguma coisa de eterno que nado esta além do instante presente, nem

por tras dele, mas nele.*

Segundo Foucault, Baudelaire opde duas atitudes do homem em relacdo a
modernidade. A atitude do homem que “flana” e a do homem moderno. A atitude de
“flanar” seria a atitude de deixar-se levar pela fluidez, pela vertigem do que passa, €
uma atitude de passividade, percebe os acontecimentos e entrega-se a eles, nao
procura agir, fazer algo diferente do previsivel. A atitude moderna, ao contrario, nao
aceita a si mesmo tal como se é, no fluxo dos momentos que passam ou que nos

levam de rolddo; é, ao invés, tomar a si proprio como objeto de elaboracéo.

O homem moderno, para Baudelaire, ndo € aquele que parte para
descobrir a si mesmo, seus segredos, e sua verdade escondida; ele
€ aquele que busca inventar-se a si mesmo. Essa modernidade néo
liberta 0 homem em seu ser préprio; ela lhe impbe a tarefa de

elaborar a si mesmo.*

O significado dessa tarefa de elaborar a si mesmo aparece em outros escritos
de Michel Foucault, como no segundo volume da Historia da sexualidade — O uso

dos prazeres, publicado em 1984, ao longo do qual se evidencia que o autor

2 Cf. Foucault (1976-1988, p. 334).
13 |bidem., p. 344; 1390.
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entende a pratica ética como um modo de subjetivacdo, um modo de elaboracédo de
si mesmo. Um pouco antes, no curso A hermenéutica do sujeito, ao refletir sobre as
praticas éticas do estoicismo, Foucault vé€, nestas formas de constituicdo de si; ou
seja, um processo de elaboracdo de si comparavel a criacdo artistica e em que se
pode reconhecer um modo mais autbnomo de elaboracdo de si baseado no
autodominio. A distancia temporal ndo poderia ser maior, mas o que é dito da moral
histérica pode ser comparado ao que € denominado de atitude moderna no texto “O
que sé&o as luzes” (1984). Isto nos possibilita afirmar que, para Foucault, a
modernidade ndo deve ser entendida somente como um periodo, marcado por
acontecimentos, econdmicos, politicos e culturais. E principalmente uma atitude que
poderd ou ndo ser encontrada na atualidade de Kant, assim como em nhossa
atualidade. Uma atitude que abarca praticas e diferentes formas de relacdo consigo
e com outrem, cujo conjunto Foucault parece encontrar no retorno que fez a

Antiguidade na fase final de suas pesquisas, como veremos.

1.2 A modernidade e a questao filoséfica do estudo do sujeito

Ainda no texto O que sdo as luzes, podemos encontrar a relacdo existente
entre a reflexdo sobre a modernidade e a afirmacdo do sujeito, ou mais
explicitamente a caracterizacdo de certo éthos filoséfico que as discussbes sobre a
modernidade trazem e que possibilitam interrogacdes sobre o presente, 0 momento

histérico e a constituicdo de si préprio como sujeito autdbnomo.**

0 sentido gue tem a palavra sujeito em Foucault difere do sentido comum em que sujeito significa o que é
cativo, submetido, constrangido. E se refere ao Em sentido filoséfico, nas diferentes vertentes modernas,
embora nédo todas, sujeito significa ser individual que tem qualidades como a razdo, gera o conhecimento e
pratica agGes. Nos escritos e obras do filésofo que tem preocupagées epistemoldgicas, 0 sujeito ndo é tratado
como constituinte autbnomo de um saber, é constituido, devendo a sua constituicdo a acontecimentos
presentes na histéria dos discursos ou dos saberes. Foucault assumiu um ceticismo sistematico em relagéo a
todos os universais antropologicos. Essa reserva implica em analisar com rigor tudo o que nos é proposto
como sendo de validade universal quanto a natureza humana ou as categorias que se podem aplicar ao
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Gostaria, por um lado, de enfatizar o enraizamento na Aufklriing de
um tipo de interrogacao filoséfica que problematiza simultaneamente
a relagdo com o presente, 0 modo de ser historico e a constituicdo de
si proprio como sujeito autbnomo; gostaria de enfatizar, por outro
lado, que o fio que pode nos atar dessa maneira a Aufklarung nao é
a fidelidade aos elementos de doutrina, mas, antes a reativacao
permanente de uma atitude; ou seja, um éthos filoséfico que seria
possivel caracterizar como critica permanente de nosso ser historico.

E esse éthos que gostaria de caracterizar muito resumidamente.

Ao fazer tal caracterizacdo, ele o faz negativa e positivamente. A
caracterizacao negativa aponta para uma chantagem em relacdo a Aufklarung, a de
ser a favor ou contra. Foucault ndo sede a tal chantagem, e ressalta que, mesmo em
relacdo a negatividade, encontramos aspectos positivos e negativos. Vejamos

alguns desses aspectos apontados por Foucault.

[...] Penso que a Aufklarung, como conjunto de acontecimentos
politicos, econdmicos, sociais, institucionais, culturais dos quais
somos ainda em grande parte dependentes, constitui um dominio de
analise privilegiado. Penso também que, como empreendimento para
ligar por um lago de relacdo direta o progresso da verdade e a
histéria da liberdade, ela formulou uma questao filoséfica que ainda

permanece colocada para nos. Penso, enfim, como tentei mostrar a

sujeito. (Ele proprio fez tal afirmacdo no escrito Foucault 1984) Na fase final de suas pesquisas, tentou
estudar a constituicdo do sujeito como objeto para ele proprio. Trata-se em suma, como ja assinalamos, de
uma histéria da subjetividade em que as palavras sujeito, subjetividade e homem se equivalem. Equivalem-se
porque, em todas elas, prevalece o mesmo sentido. Foucault tentou fazer a histéria da subjetividade,
entendendo esta palavra como-a maneira pela qual o sujeito faz experiéncia de si mesmo em um jogo de
verdade, no qual ele se relaciona consigo mesmo, com outrem e com 0 mundo.
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propésito do texto de Kant, que ela definiu certa maneira de

filosofar.®®

Segundo Foucault, € esta maneira de filosofar sobre o presente que nos
coloca o imperativo de termos de fazer a analise de nés mesmos como seres
historicamente determinados, até certo ponto, pela Aufklarung. E isto que ele
denomina de uma ontologia histérica de n6s mesmos ou do presente. O que ha de
positivo nesta critica € que aquilo que € posto como negativo, por ndo ser universal
e necessario, é precisamente o objeto desta maneira de filosofar, que visa o que é
singular, contingente e fruto das imposic6es arbitrarias. A reflexdo filosofica sobre o
que podemos fazer de n6s mesmos, enquanto sujeitos, diante de acontecimentos
que, de algum modo, nos integram historicamente, parece ser o objetivo dessa
critica permanente de nés mesmos.

[...] a critica vai se exercer ndo mais na pesquisa das estruturas
formais que tem valor universal, mas como pesquisa historica através
dos acontecimentos que nos levaram a nos constituir e a nos
reconhecer como sujeitos do que fazemos, pensamos e dizemos.
Nesse sentido, essa critica ndo é transcendental e ndo tem por
finalidade tornar possivel uma metafisica: ela é genealdgica em sua
finalidade e arqueoldogica em seu método. Arqueoldgica e nao
transcendental — no sentido de que ela ndo procurara depreender as
estruturas universais de qualquer conhecimento ou acdo moral
possivel; mas trata tanto os discursos que articulam o que
pensamos, dizemos e fazemos com os acontecimentos historicos. E
essa critica sera genealdgica no sentido do que ela ndo deduzira da

forma do que somos o que para nos é impossivel fazer ou conhecer;

15 Cf. Foucault (1976-1988, p. 345).
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mas ela deduzird da contingéncia do que nos fez ser o que somos a
possibilidade de ndo mais ser, fazer ou pensar o que SOMOS,

fazemos ou pensamos.*®

Aqui encontramos uma importante distincdo do modo como Foucault trata a
questdo do sujeito em seus estudos finais. Trata-o como algo que se constitui a
partir das contingéncias de acontecimentos do tempo e da histéria, e ndo procura
buscar estruturas universais antropoldgicas. Desde As palavras e as coisas esta
claro que ndo é nada disso. E as desconfiancas de Foucault em relacdo a natureza
humana sdo estampadas mais de um a vez em seu debate famoso com Chomsky. E
seu propoésito ao estudar o sujeito fazer uso de procedimentos metodoldgicos por ele
ja denominados de Arqueologia e de Genealogia, e ambos o0s procedimentos
metodoldgicos coincidem quanto as finalidades tedricas. De resto, ndo pretende
fazer uma metafisica do sujeito, buscando uma esséncia universal; ao contrario,
pretende fazer uma ontologia histérica de n6s mesmos, a qual passa a descrever.
“Caracterizarei entdo o éthos filoséfico préprio a ontologia critica de n6s mesmos
como uma prova histérica — pratica dos limites que podemos transpor, portanto,

como nossos trabalhos sobre nds mesmos como seres livres”.!’

Esse trabalho sobre n6és mesmos ou pratica de si, parece significar uma
busca sobre as possibilidades e os limites de nGs mesmos podermos nos constituir
de forma mais autbnoma diante de tantas determinacdes historicas, culturais e
sociais. E isto que traz os elementos constituintes dessa “ontologia”’, que s&do a

generalidade, a sistematizacdo, a homogeneidade e a aposta.

16 Cf. Foucault (1976-1988, p. 348).
' \dem, p. 348.
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Segundo Foucault, a aposta € indicada como um paradoxo de relacdes, por
basear-se na crenca do que pode resultar do embate entre o crescimento da
capacidade técnica de agir sobre uma coisa associada a expectativa do crescimento
da liberdade dos individuos em relacdo aos outros, contra a também crescente

intensificacdo das relacdes de poder caracteristicas do século XVIII.

A homogeneidade refere-se ao dominio das praticas nas versoes tecnologicas
e estratégicas; sdo, portanto, ndo as representacbes que os homens dédo a si
mesmos, ndo as condi¢cdes que o determinam sem que o saibam, mas o que fazem
e a maneira pela qual fazem, diante tanto de tecnologias de si, como de estratégias

de resisténcias a estas tecnologias.

Tratam-se assim de trés eixos nos quais se procura analisar a especificidade
e o intrincamento. Os eixos sdo o eixo do saber, o eixo do poder e o do dever ou da
ética. A ontologia historica de n6s mesmos deve responder de modo sistematizado a
questdes como nds constituimos como sujeitos de nosso saber; como sujeitos que
exercem ou sofrem relacbes de poder; e como nos constituimos como sujeitos

morais de nossas acgoes.

BN

Finalmente, quanto a generalidade, estas pesquisas histéricas criticas se
referem sempre a uma época, a um corpo de préticas e a discursos determinados.
Situados sempre nas sociedades ocidentais, mostrando como apareceram, nao

como uma constante antropolégica, mas em sua forma historicamente singular.

A partir de um olhar retrospectivo sobre os estudos principais de Foucault que
constituiram os escritos maiores, facilmente podemos identificar tais elementos

destacados pelo proprio Foucault em suas obras.
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1.3 A modernidade e a sujei¢cao dos individuos

Michel Foucault trata a questéo da sujeicdo do homem moderno em obras da
fase genealdgica de suas pesquisas, especialmente a obra Vigiar e Punir (1975);
nesta, ele apresenta a preocupacdo com o0s processos da individualizacdo, da
normalizacdo e disciplinarizacdo presentes em instituicbes das sociedades
modernas. Esses processos tiveram seu inicio a partir da segunda metade do século
XVIII e vém se prorrogando até os nossos dias. Vé-se entdo que, ao se ocupar
dessas questdes, Foucault esta abrindo para a filosofia o caminho para pensar a
questdo do sujeito e a histéria da subjetividade numa perspectiva anticartesiana e

nao-kantiana.

Faremos aqui ndo uma reconstituicdo da obra de 1975, nem mesmo da
terceira parte intitulada “Disciplina” — isto muitos ja o fizeram —; o que apontaremos
agui sdo aspectos da pesquisa de Foucault que nos permitem situar a questao da
sujeicdo dos individuos na modernidade. Desse modo, colocaremos em destaque: 0
que é uma sociedade disciplinar, quais os seus mecanismos de atuacdo sobre o
individuo, bem como as consequéncias para o que é denominado sujeicdo do
homem moderno, condicdo em que o0 homem deixa de se constituir enquanto sujeito
livre em suas ac¢des. Deixa-o constituir em um individuo disciplinado, décil
politicamente e util economicamente, como ja foi assinalado. Além da sujeicdo aos
dispositivos disciplinares, apresentamos uma articulagdo entre disciplina e
normalizagdo, a disciplina concebida como norma, como o padrdao para 0S
processos de subjetivacdo. Para tanto, nos apoiamos no livro de Francois Ewald A
norma e o direito, texto que tem a intencdo de explorar um ponto que Michel
Foucault pouco explorou na obra de 1975. Finalizando este quadro, em que é

exposta a questdo das sujeicbes dos individuos na modernidade, é apresentado o



30

dispositivo da sexualidade, como um conjunto heterogéneo, que engloba discursos,
instituicdes, decisdes regulamentares, leis e medidas administrativas, enunciados
cientificos, proposicdes filosoficas que, em rede, exercem poder sobre os individuos
e servem até como um modo de subjetivacdo. Imerso nesse conjunto, os individuos
tém seus processos de subjetivacdo ndo sO controlados pelos dispositivos
disciplinares e normativos, mas também através do dispositivo saber-poder-sexo.
Com o intuito de caracterizar este dispositivo, utilizaremos a obra de 1976, de Michel

Foucault, o primeiro volume de a Historia da sexualidade. A vontade de saber.

1.3.1 O dispositivo disciplinar e o individuo moderno

A sociedade disciplinar pode ser definida como um tipo de sociedade que se
caracteriza por um tipo especifico de exercicio de poder sobre o individuo, poder
gue funciona e se exerce em rede. Em suas malhas, os individuos n&do so circulam,
mas estdo sempre em posicdo de exercer este poder e sofrer sua acdo; o0s

individuos séo constituidos por redes de poder e saber presentes na sociedade.

Em outros termos, o poder ndo se aplica aos individuos, passa por eles.
Nao se trata de conceber o individuo como uma espécie de nucleo
elementar, atomo primitivo, matéria multipla e inerte que o poder
golpearia e sobre o qual se aplicaria, submetendo os individuos ou os
estracalhando. Efetivamente, aquilo que faz com que um corpo, gestos,
discursos e desejos sejam identificados e constituidos enquanto
individuos é um dos primeiros efeitos de poder. Ou seja, 0 individuo nédo
€ 0 outro do poder: € um de seus primeiros efeitos. O individuo € um

efeito do poder e simultaneamente, ou pelo proprio fato de ser um
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efeito, é seu centro de transmissdo. O poder passa através do individuo

que ele constitui.'®

Em Vigiar e punir (1975) Foucault faz referéncias as sociedades modernas como
sendo sociedades marcadas pelo momento historico das disciplinas; € o momento em
gue nasce uma arte do corpo humano, que visa ndo unicamente o aumento de suas
habilidades, tampouco aprofundar sua sujei¢cdo, mas visa a formacdo de um individuo
que, quanto mais se torna economicamente Util, mais obediente se torna. Com as
disciplinas forma-se uma politica das coer¢fes; sao efetivamente um trabalho sobre o
corpo, uma manipulacdo calculada de seus elementos, gestos de seu comportamento.
O corpo humano entra em uma maquinaria de poder que o esquadrinha, o desarticula e
o recompde. Nasce um modo especifico de dominio sobre o corpo dos outros, que, de
certo modo, visa a “alma” e o controle da mente. E o que caracteriza o momento

histérico das disciplinas.

A disciplina fabrica assim corpos submissos exercitados, corpos
“déceis”. A disciplina aumenta as forcas do corpo (em termos
econdmicos de utilidade) e diminui essas mesmas forgas (em termos
politicos de obediéncia). Em uma palavra: ela dissocia o poder do
corpo; faz dele por um lado uma “aptidao”, uma “capacidade” que ela
procura aumentar; e inverte por outro lado a energia, a poténcia que
poderia resultar disso, e faz dela uma relacdo de sujei¢cédo estrita. Se

a exploracdo econdmica separa a forca e o produto do trabalho,

digamos que a coercdo disciplinar estabelece no corpo o elo

18 FOUCAULT, Michel. Microfisica do poder. 13. ed. Rio de Janeiro: Graal, 1988, p. 183-184.
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coercitivo entre uma aptiddo aumentada e uma dominagéo

acentuada.®

Uma caracteristica dos métodos disciplinares é a atencdo minuciosa ao
detalhe, “disciplina € uma anatomia politica do detalhe”,*® é o que diz Foucault na
obra de 1975, na qual encontramos caracterizadas todas as minucias de detalhes
presentes nos procedimentos disciplinares e que fazem parte de instituicbes como
0s quartéis, escolas, fabricas e hospitais. Ressalte-se que esses procedimentos
disciplinares atendem a interesses capitalistas, estendendo-se do interior destas

instituicbes para toda a sociedade, ao fazerem crescer a docilidade e a utilidade em

todos os espacos da sociedade, conforme a obra famosa se encarregara de mostrar.

1.3.2 Mecanismos principais de atuacao dos dispositivos disciplinares

O modo de atuacdo do exercicio da disciplina, em qualguer uma das
instituicdes aqui citadas, compde-se de instrumentos de atuacdo que séo exercidos
com funcdes especificas sobre o individuo. Esses instrumentos sao: a vigilancia
hierarquica e permanente, a san¢do normalizadora e 0 exame. O que cada um
desses instrumentos significa e de que modo atuam sobre o individuo encontramos
bem descritos em Vigiar e punir.

Comecamos com a vigilancia hierarquizada Esta, segundo Foucault, é
continua e funcional, supde um dispositivo que induz efeitos de poder, pelo uso do
olhar que funciona como meios de vigilancia e coercéo. A perfeicdo de tal aparelho

disciplinar permite, através de um Unico olhar, tudo ver em conjunto e

¥ EFOUCAULT. Vigiar e punir. 18. ed. Petrépolis: Vozes, 1998, p. 119. In: . Surveiller et punir, 1975, p. 162.
20 |pidem, p. 120; 163.
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permanentemente. Com tal aparelho, o poder disciplinar torna-se um sistema

integrado de tal modo que o individuo ndo consegue escapar de seus efeitos.

Organiza-se assim como um poder multiplo, automatico e anénimo;
pois, se € verdade que a vigilancia repousa sobre individuos, seu
funcionamento é de uma rede de relagbes de alto a baixo, mas
também de certo ponto de baixo para cima e lateralmente; essa rede
‘sustenta’ o conjunto, e o perpassa de efeitos de poder que se
apoiam uns sobre os outros: fiscais permanentemente fiscalizados. O
poder na vigilancia hierarquizada das disciplinas ndo se detém como
uma coisa, ndo se transfere como uma propriedade; funciona como
uma maquina. E se é verdade que sua organizagdo piramidal Ihe da
um “chefe”, é o aparelho inteiro que produz “poder e distribui os

individuos nesse campo permanente e continuo.?

Nesta rede integrada de vigilancia, todos os individuos sao vigiados;
independente da funcdo exercida, cada individuo isoladamente ou em grupo é
vigiado e vigilante; todos, indistintamente, sofrem efeitos de poder e exercem poder
sobre os outros. Todos estdo igualmente sujeitos a vigilancia e ao controle

disciplinar.

Quanto a sancdo normalizadora, é o segundo instrumento e € descrito por
Foucault como sendo uma penalidade perpétua que atravessa todos os pontos e
controla todos os instantes da vida nas instituicdes disciplinares. Ela normaliza a
vida, compara, diferencia, hierarquiza, homogeneiza, exclui os individuos no interior
das instituigcbes disciplinares, seja um quartel, uma escola, um hospital, uma fabrica

ou seja qualquer outra instituicdo; ndo visa uma expiacdo, nem mesmo a repressao,

2L Cf. Foucault (1975-1998, p. 148; 208).
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visa estabelecer uma norma, um padrdo de normalidade que funciona como
principio de coercdo, e produz uma penalidade da norma, que tem o poder de

estabelecer uma fronteira entre o normal ou anormal.

Em suma, a arte de punir no regime do poder disciplinar, ndo visa
nem a expiacdo, nem mesmo exatamente a repressdo. Pde em
funcionamento cinco operacdes bem distintas: relacionar os atos, 0s
desempenhos, os comportamentos singulares a um conjunto, que é
ao mesmo tempo campo de comparacdo, espaco de diferenciacdo e
principio de uma regra a seguir. Diferenciar os individuos em relagcéo
uns aos outros e em funcdo desta regra de conjunto — que se deve
fazer funcionar como base minima, como média a respeitar ou como
0 6timo de que se deve chegar perto. Medir em termos quantitativos
e hierarquizar em termos do valor das capacidades, o nivel e a
natureza dos individuos. Fazer funcionar, através dessa medida

“valorizadora”, a coacéo de uma conformidade a realizar.?

Foucault também argumenta que a sancdo normalizadora, presente nas
sociedades modernas, opfe-se termo a termo a uma penalidade judiciaria. O que os
dispositivos disciplinares produziram foi “uma penalidade da norma que € irredutivel
em seus principios e funcionamento & penalidade da lei”.>® Através da normalizac&o,
as disciplinas inventam e pde em funcionamento um novo funcionamento punitivo.
Trata-se menos de instalar uma nova lei da sociedade moderna do que a sancao

normalizadora e niveladora como principio de coercao:

22 Cf. Foucault (1975-1998, p. 152-153; 214-215).
23 Cf. Foucault (1975-1998, p. 153; 21).
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Tal como a vigilancia e junto com ela, a normalizagdo é um dos
grandes instrumentos de poder no fim da era classica. As marcas
que significavam status, privilégio, filiacdes, tendem a ser
substituidas ou pelo menos acrescidas de um conjunto de graus de
normalidade, que sdo sinais de filiacho a um corpo social
homogéneo, mas que tem em si mesmos um papel de classificacéo,

de hierarquizacéo e de distribuicdo de lugares.*

Fica estabelecido com a normalizacdo que os individuos, apesar de as
diferencas individuais, tendem a homogeneidade. Quanto mais forem eficientes os
dispositivos disciplinares tanto mais as diferencas individuais tendem gradativamente a
desaparecer. Esse modelo de normalizacdo da vida funciona facilmente em sistemas
de igualdade formal, ja que realiza no plano real aquilo que formalmente € estabelecido
como “ser igual”. Nesta perspectiva, o diferente é visto como sendo o anormal, o fora do

lugar ou 0 sem lugar na sociedade este é caso das “minorias”.

O ultimo instrumento disciplinar descrito em Vigiar e punir (1975) é o exame;
este combina as técnicas da hierarquia que vigia e as da sancdo que normaliza. E
ao mesmo tempo um controle normalizante e uma vigilancia que permite qualificar,
classificar e punir. E através do exame que o individuo é visualizado e classificado, &
através dele que se produz um saber sobre os individuos, e se exerce um poder
invisivel sobre estes mesmos individuos. Talvez seja por tudo isso que, em todos 0s
dispositivos de disciplina, o exame & ritualizado. Nele é possivel reunirem-se num so
dispositivo a ceriménia do poder e sua experiéncia, a demonstracdo da forca e o

estabelecimento da verdade. “O exame manifesta a sujeicdo dos que sao

24 Cf. Foucault (1998, p. 119; 1975, p. 153-154; 216).
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percebidos como objetos e a objetivacdo dos que se sujeitam”.?® Isto é possivel
porque o exame supde um mecanismo que liga certo tipo de producdo de saber
através da escrita que o acompanha, suas anotacdes sdo usadas como certa forma
de exercicio de poder, o poder de classificar e de vigiar, e mesmo de punir quem, de
certo modo, desviou-se da norma, do padrdo estabelecido como normal. Mas,
apesar de tudo, o exame € uma técnica que, com suas especificidades, é
encontrada no exército, nas escolas e instituicbes hospitalares; nelas o poder
disciplinar se faz presente sem que se constate sua presenca ostensiva. A presenca

do poder torna-se invisivel, porém sempre presente.

O poder disciplinar, ao contrério, se exerce tornando-se invisivel: em
compensacgao impbe aos que submete um principio de visibilidade
obrigatdria. Na disciplina, sdo os suditos que tém que ser vistos. Sua
iluminacdo assegura a garra do poder que se exerce sobre eles. E o
fato de ser visto sem cessar, de sempre poder ser visto, que mantém
sujeito o individuo disciplinar. E o exame é a técnica pela qual o
poder, em vez de impor sua marca a seus suditos, capta-os num
mecanismo de objetivagcdo. No espaco que domina o poder
disciplinar manifesta, para o essencial, seu poderio organizando os

objetos. O exame vale como cerimdnia desta objetivacéo.?®

O outro traco fundamental do exame além da economia da visibilidade do
poder € o fato de o exame fazer a individualidade entrar em um campo denominado

documentario. Este documentario seria uma espécie de arquivo em que se registram

%5 Cf. Foucault (1975, p. 156).
% 1dem.
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tracos, aptiddes e capacidades de cada um, ndo com objetivo de exaltar sua
singularidade, mas com o objetivo de manter um registro de suas capacidades, para

submeté-las ao controle de um saber permanente que visa conter 0os desvios.

Gracgas a todo esse aparelho de escrita que o acompanha, o exame
abre duas possibilidades que s&o correlatas: a constituicdo do
individuo como objeto descritivel, analisavel, ndo contudo para
reduzi-lo a tragos “especificos”, como fazem os naturalistas a
respeito dos seres vivos, mas para manté-lo em seus tracos
singulares, em sua evolucdo particular, em suas aptidées ou
capacidades préprias, sob o controle de um saber permanente; e, por
outro lado a constituicdo de um sistema comparativo que permite a
medida de fendbmenos globais, a descricio de grupos, a
caracterizacdo de fatos coletivos, a estimativa de desvios dos

individuos entre si, sua distribuicdo numa “populacéo.”’

Aqui encontramos em Foucault a preocupacdo com a padronizacdo das
pessoas, e de como 0 exame € um procedimento disciplinar eficiente, no sentido de
produzir, através de seus registros, um dispositivo de saber-poder; isto €, um saber
qgue produz efeito de poder sobre as pessoas, que se tornam objetos de saber e que
sofrem efeitos de tal dispositivo. Em consequéncia, ao invés de ser considerado um
individuo singular, torna-se um caso, um objeto de conhecimento e um efeito de
técnicas disciplinares que levardo a homogeneizacdo e a normalizacdo. O exame,
juntamente com suas técnicas documentarias, transforma aquilo que seria um

privilégio ser observado e destacado em suas caracteristicas individuais, em um

meio de controle e um método de dominacdo. Isso se da através do poder que o

2" Cf. Foucault (1975, p. 158).
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especialista tem de classificar, padronizar, tachar, corrigir, retificar e combater aquilo
que discrepa e é considerado desviante. Enfim, o exame, com suas transcricoes,
funciona como um processo de objetivacdo e sujeicdo, e fixa de modo ritual e
cientifico individualidades que, nesse caso, ndo significam uma exaltacdo de tracos
pessoais, e sim a fabricacdo de individualidades normalizadas a partir da combinacao
de tracos, aptidoes e capacidades demonstradas; e que passam a significar a verdade
produzida para aquele individuo. E importante observar que nesse texto e em outros, do
periodo, Foucault parece distinguir o individuo produzido por tecnologias disciplinares e

0 sujeito que se constituiria de um modo mais autbnomo.

Com a caracterizacdo destes dispositivos disciplinares, que atuam em
conjunto sobre os individuos, com o objetivo explicito de conter multiplicidades e
tornar os individuos o mais padronizado possivel, o mais docil e atil possivel,
Foucault argumenta que visa diagnosticar um acontecimento historico, que € a
formacdo da sociedade disciplinar que atende a uma conjuntura histérica bem
conhecida, o comeco do século XVIIl, com a grande explosdao demografica e os
problemas que esta acarreta como o0 aumento da populagéo flutuante. Um dos
objetivos da disciplina é fixar e conter diferengas. “De uma maneira global, pode-se
dizer que as disciplinas sao técnicas para assegurar a ordenacdo das multiplicidades
humanas”.?® Mais & frente mostraremos aquelas disciplinas das ciéncias humanas
gue integram o dispositivo do saber-poder: Direito, Demografia, Psicologia etc. Para
elucidacdo das disciplinas como dispositivo o leitor podera recorrer ao capitulo de

Agamem consagrado ao assunto no livro O que é o contemporaneo e outros

ensaios, cuja traducéo brasileira foi publicada pela Argos/ Unochapeco.

%8 Cf. Foucault (1975, p. 179).
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O que Foucault aponta como uma espécie de contradicdo da modernidade &
que esta, ao tempo em que defendeu as liberdades, inventou as disciplinas, com
suas técnicas de producdo de individualidades, fabricando individualidades
maleaveis e faceis de dominar. Ao contrario do que o ideal das Luzes sempre
pregou — a liberdade e os lagos contratuais —, os modernos criaram os lagos
disciplinares, que sao instrumentos eficientes que se opdem a liberdade no sentido
kantiano, no sentido de ndo se deixar dominar pelos outros, de poder governar-se a
si préprio. E, de certo modo, curiosamente as disciplinas garantem e sustentam em
nivel real o subsolo do exercicio da liberdade formal que caracteriza os tempos

modernos.

1.3.3 A normalizacao das disciplinas nas sociedades modernas

Apoiando-se em Foucault através das obras Vigiar e punir e A vontade de
saber, assim como em Canguilhem, na obra O normal e o patologico, Francois
Ewald®® apresenta uma importante articulacdo entre o dispositivo da norma e a
ordenacéo juridica das sociedades modernas. A norma, no sentido de normal, que,
ao lado da lei, é responsavel pela disciplina no conjunto da populacdo. Aqui a norma
€ apresentada como um dispositivo de saber e poder que regula, ordena e
administra a vida da populacdo em espacos mais amplos que 0S espacos

institucionais e reclusos das disciplinas.

Segundo Ewald, na obra de 1976, Foucault desenvolve a hip6tese de que,
desde a época classica, as sociedades ocidentais viram desenvolver-se, no seu
seio, novos mecanismos de poder, tais como: disciplinas dos corpos e controle
reguladores das populacdes, estes controles abrem a era do biopoder. Antes existiu

um tipo de poder que durante muito tempo foi caracterizado como “o direito de fazer

2 EWALD, Francois. Foucault: a norma e o direito, 1993.
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morrer e deixar viver’; este poder é exercido de forma negativa com a captura, a
reclusdo, subtracdo ou repressao que culmina muitas vezes em morte. Sucedendo
este exercicio de poder negativo, tem-se um poder que se exerce positivamente
sobre a vida, que se encarrega de geri-la, de valoriza-la, de multiplica-la, de sobre
ela exercer controles precisos e regulacdes de conjunto.®*® Este novo modo de
exercer poder é denominado de biopolitica; tem como importante instrumento de
aplicacao e sustentacado o dispositivo da norma, que é, antes de tudo, um dispositivo
de saber e poder, que, em nome do que é proposto e aceito como normal, exerce

um poder de controle sobre as pessoas nas sociedades modernas.

Nessa perspectiva, no trabalho A norma e direito de Ewald encontramos néo
apenas contribuicées de Foucault a filosofia do direito, ao tomar como tema a
oposicdo e articulagdo entre norma e direito, mas também a possibilidade de
articulacées do tipo: — A modernidade € normativa? Como abordar a modernidade
pela perspectiva da norma? Ao tentar responder a tais questionamentos, €
importante retomar o conceito de norma e de normal apresentado por Canguilhnem
em O normal e o patolégico (1966), e reconstituido por Ewald em seu trabalho. O
sentido de norma apresentado por Ewald é diferente de regra e préximo a ideia de

jogo entre o que € considerado normal e o que é considerado patolégico.

Ora, no principio do século XIX ir4 dar-se uma singular alteracdo nas
relacdes entre regra e norma. Norma ja ndo serd outro nome para
regra, antes vai designar ao mesmo tempo certo tipo de regras, uma
maneira de produzi-las e, sobretudo, um principio de valorizacdo. E
certo que a norma designa sempre uma medida que serve para

apreciar o que é conforme a regra e o que dela se distingue, mas

0 Ibidem, p. 77.
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esta ainda ndo se encontra ligada a ideia de retiddo; a sua referéncia
ja ndo é o esquadro, mas a média; a norma toma agora o seu valor
de jogo das oposicBes entre 0 normal e 0 anormal ou entre o normal

e o patoldgico.**

Segundo Ewald, o que ocorre com o sentido da norma € que ele se alarga
consideravelmente, ndo significando apenas o normal, mas também a normalidade,
0 normativo, a normalizagdo. E com este sentido vai atravessando uma
multiplicidade de dominios técnicos e econdmicos, tal como o conjunto das ciéncias
morais, juridicas e politicas que, a partir do final do século XIX, vdo se constituir
como ciéncias normativas.®* Constitui-se assim, uma espécie de dispositivo saber-
poder baseado na norma. O que Ewald prop&e fazer € um estudo da norma que va
além trabalho de Canguilhem, ja que este estudou a norma como principio de
avaliacdo e também, além de Foucault, que no conjunto de suas obras, com
excecdo de Arqueologia do saber (1969), que trata de método, descreveu, em
dominios cada vez diferentes da Psiquiatria, da Medicina, das Ciéncias Humanas,
da penalidade e da sexualidade, a instituicio de uma ordem normativa que
caracteriza a modernidade nas relacdes saber-poder. Mas, apesar disso, ndo é
considerado exatamente um fildsofo da norma, posto que nunca tematizou esta
questao por si mesma, embora seu trabalho em Vigiar e punir e em A vontade de
saber possibilite a imbricacdo de norma e lei nas sociedades modernas destacados

por nés neste texto. Ewald reconhece, ao afirmar, que:

As disciplinas, analisadas em Vigiar e punir como uma das principais

tecnologias de poder das sociedades modernas € ai definida como

% Cf. Ewald (1993, p. 79).
32 Ibidem, p. 80.
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‘poder da norma”. E a vontade de saber institui um dispositivo da
sexualidade como uma das consequéncias essenciais de um poder
normativo, mas desta vez ao nivel de estado e das populac¢des que
ele administra. Nao se trata de dizer que Foucault é um filésofo da
norma. Alias, ele nunca tematizou esta questdo por si mesma. Em
contrapartida, é verdade que o seu projeto, de uma histéria das
relacbes sujeito-verdade no ocidente, o conduziu de maneira
recorrente a verificacdo de que nas sociedades modernas, elas
passam pelo desenvolvimento e a multiplicacdo paralela da prética
da norma. Dai a ideia de que poderia ser util consagrarmo-nos a um
estudo transversal dos livros de Foucault a fim de deles extrair as
caracteristicas da ordem normativa. E de complementar a andlise

com uma confrontagdo com as préaticas normativas que Foucault ndo

teve oportunidade de estudar.®

Reconhecendo ndo ter o mesmo interesse de Ewald ao considerar esta
questao, nosso objetivo é pontuar de que modo disciplina e norma se entrelagcam na
constituicio do sujeito sujeitado & modernidade. E com esse intento que
aproveitamos a articulacao disciplina e norma, apresentada por Ewald na obra aqui
citada. Este considera as disciplinas como um primeiro conjunto de préticas da
norma, no sentido moderno do termo, como foi descrito em Vigiar e punir (1975),
gue mostra como as disciplinas = normas foram progressivamente se estendendo no
decorrer dos séculos XVII e XVII e se difundiram pelo conjunto do corpo social.
Tornando-se dispositivos normativos da sociedade, que se difundiram de acordo
com trés grandes modalidades: a inverséo funcional das disciplinas considerada por

Foucault a mais importante, seguida da estabilizacdo dos mecanismos disciplinares

% Cf. Ewald (1993, p. 81).
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e a normatizacdo da sociedade, que, para Ewald, € a mais importante das trés
modalidades, porque torna possiveis as outras duas formas de inversdo, cujo

sentido geral precisaremos na sequéncia.

Assim, a primeira forma de difusdo da norma se deu quando a funcédo das
disciplinas foi invertida. Esperava-se antes que elas neutralizassem perigos, que
fixassem populacdes inuteis ou agitadas, que evitassem 0s inconvenientes das
aglomeracoes. Passa-se, entdo, a esperar que as disciplinas desempenhem um
papel positivo no sentido de fazer crescer a utilidade dos individuos. A inversao se
deu com a passagem das disciplinas como bloqueio, inteiramente voltadas para
funcdes negativas, isto €, deter o mal, romper as comunicacdes, para as disciplinas
como mecanismo, estas sendo capazes de produzir individuos aptos a responderem
as demandas produtivas da sociedade.®* Assim como exemplos podemos citar o

adestramento ao trabalho ou aquisicdo de uma habilidade.

A segunda modalidade de inversdo do papel das disciplinas Ewald a
denominou como sendo uma reducdo ou estabilizacdo dos termos de seus
mecanismos; este fenbmeno é explicado como sendo um processo que se foi
desencadeando a medida que os estabelecimentos disciplinares se multiplicaram, e
0s mecanismos disciplinares utilizados nesses espacos institucionais passaram a ter
certa tendéncia a se desinstitucionalizarem e sairam das fortalezas fechadas onde
funcionavam, para circularem em estado livre por toda a sociedade. O poder esta
em toda parte — esta conhecida afirmacdo de Foucault, segundo Ewald, quer dizer
gue a sociedade disciplinar ndo € uma sociedade do enclausuramento generalizado;

€, ao contrario, uma sociedade em que as disciplinas estdo em toda parte.

% Cf. Ewald (1993, p. 83).
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Com efeito, a difusdo das disciplinas manifesta o fato de que as
respectivas técnicas séo estranhas ao principio do enclausuramento
ou, mais exatamente, que com as disciplinas o enclausuramento ja
ndo é segregador. O que faz que a sociedade seja disciplinar é,
precisamente, o fato de as disciplinas n&do serem comparti-
mentadoras. Muito pelo contrario, a sua difusdo, bem longe de cindir
ou compartimentar o espaco social, homogeneiza-o. O importante na
ideia de sociedade disciplinar é a ideia de sociedade: em que as
disciplinas fazem a sociedade; criam uma espécie de linguagem
comum entre todo o género de instituicdes; tornam-nas traduziveis

umas nas outras.®

Quanto a normatizacdo, a terceira modalidade de difusdo é considerada a

mais importante na visdo de Ewald, isto porque, como ja foi dito, é a difusdo do

normativo que possibilita a duas modalidades anteriores.

A norma ou normativo € ao mesmo tempo aquilo que permite a
transformacdo da disciplina bloqueio em disciplina mecanismo, a
matriz que transforma o negativo em positivo, e vai possibilitar a
generalizacao disciplinar como aquilo que se institui em virtude dessa
transformacgdo. A norma é precisamente aquilo pelo qual e mediante
0 qual a sociedade comunica consigo propria a partir do momento
em que se torna disciplinar. A norma articula as instituicbes
disciplinares de producdo de saber, de riqueza, de financas,

homogeneiza o espaco social, se é que n&o o unifica.*

% Cf. Ewald (1993, p. 82-83).

36 Ibidem, p. 83.
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Ewald afirma que o normativo propde uma solucdo particular para um velho
problema de exercicio de poder: — Como ordenar as multiplicidades? Foucault
descreveu os trés grandes instrumentos disciplinares jA mencionados, que sao: a
vigilancia hierarquica, a sancao normalizadora e o exame. Ewald assinala que esses
trés instrumentos representam trés usos de uma mesma tecnologia baseada na

norma. E, complementando Foucault, argumenta:

O que € norma precisamente? A medida, que simultaneamente
individualiza, permite individualizar incessantemente e ao mesmo
tempo torna comparavel. A norma permite abordar os desvios,
indefinidamente, cada vez mais discretos, minuciosos, e faz que ao
mesmo tempo esses desvios ndo enclausurem ninguém numa
natureza, uma vez que eles, ao individualizarem, nunca sao mais do
gue uma expressdo de uma relacdo, da relagdo indefinidamente
reconduzida de uns com outros. O que é uma norma? Um principio
de comparacdo, de comparabilidade, uma medida comum, que se
institui na pura referéncia de um grupo a si préprio, a partir do
momento em que SO se relaciona consigo mesmo, sem exterioridade,

sem verticalidade.?

Conforme o exposto, ha certa complementaridade entre a norma e as
disciplinas. Estas, a medida que se disseminam pelo conjunto da sociedade, tornam-

se normativas. Nao obstante essa complementaridade, é necessario que se

distingam disciplina e norma conforme faz Ewald:

%7 Cf. Ewald (1993, p. 86).
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Nao se deve confundir “norma e disciplina”. As disciplinas visam os
corpos, com uma funcdo de adestramento; a norma € uma medida,
uma maneira de produzir a medida comum. A um tempo aquilo que
torna comparavel e individualiza: principio de visibilidade, mediante
um puro mecanismo de reflexdo de grupo sobre si mesmo. As
disciplinas ndo sao necessariamente normativas. O que caracteriza a
modernidade, segundo Foucault, é o advento de uma era normativa:
a normalizacéo das disciplinas, a passagem da disciplina bloqueio a
disciplina mecanismo, e correlativamente a formacdo de uma
sociedade disciplinar (que néo se caracteriza pelo enclausuramento,
ainda que se continue a utilizar o respectivo processo), mas optando
pela constituicdo de um espacgo: liso, intermutavel, sem segregacéao,

indefinidamente redundante e sem exterior.*®

Conforme argumentamos até aqui, além de tantos outros acontecimentos que
caracterizam a modernidade, foi diagnosticado por Foucault e explicitado por Ewald
um importante acontecimento: as disciplinas tornaram-se normativas e esse
fendmeno vem tomando conta de todo o espaco social e as instituicdes, antes tidas
como disciplinares; escola, exército, fabricas e hospitais tornaram-se redundantes. O
perfil de um sujeito no sentido ético e politico vem desaparecendo, e, em seu lugar,
temos um individuo, este entendido como um produto das disciplinas como norma.
Pode-se afirmar que a individualizagdo conduzida pela normatizacado da vida € um
processo de sujeicdo caracteristico das sociedades modernas, onde todos buscam
estar de algum modo enquadrados naquilo que é tido e aceito como sendo o normal,

0 padrao; desse modo, o singular tende a desaparecer e, em seu lugar, temos aquilo

38 Ibidem, p. 88.
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que é aceito como normal. Na disseminacdo deste padrdo de normalidade, as
ciéncias do homem vém cumprindo um importante papel no controle da vida, na
normatizacao dos individuos. E, com relacdo a este aspecto, a obra de 1976, de
Foucault apresenta, em algumas de suas partes, 0 modo como ciéncias como
Psicologia passou a representar um saber normativo que exerce poder de controle
sobre aquilo que seria 0 mais intimo da vida, que é a dimenséo do desejo. O homem
moderno ndo busca ser sujeito do seu desejo. Busca, nesse aspecto, como em
qualquer outra dimensdo da sua vida, ser normal. Assim, as ciéncias humanas
passam a fornecer a régua, os padrdes de normalidade. Foucault aborda esta
guestado na obra de 1976, trabalho em que propde escrever a historia da sexualidade
nao a partir da 6tica da repressao e interdicdo, mas a partir de uma relacdo poder-
saber-sexo, configurando o dispositivo da sexualidade. A sexualidade passa a ter
interesse politico e sai do dominio daquilo que é ético, quando o homem deixa de
ser sujeito do seu desejo e sua sexualidade passa a ser administrada por
dispositivos: discursos, normas, interditos, etc. E o que encontramos, principalmente
nos trés capitulos finais de A vontade de saber. Tal articulacdo sera destacada a

partir de agora.

1.3.4 O dispositivo da sexualidade, a normalizac&o, o biopoder e a subjetivacao

Ao tratar do dispositivo da sexualidade, na obra A vontade de saber, volume |
da Historia da sexualidade, Michel Foucault parece movido pelo fato de que na
modernidade os discursos sobre o sexo exercem poder sobre os individuos e

conseguem chegar as mais ténues e as mais individuais das condutas, e, desse
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modo, exerce um poder sutil e penetrante que controla o prazer cotidiano. O seu
objetivo nesta obra é fazer a histéria da vontade de saber que serviu de instrumento
a certa técnica de controle sobre o sexo, reforcando a tese de que a conduta sexual
nao é reprimida em nossa sociedade, é produzida por dispositivos de saber-poder-
sexo que representam mais uma forma de dominacdo presente nas sociedades
moderna. Ou seja, contra a Psicanalise, Foucault quer pensar a dominacdo sem a
repressdo, resultando em formas de sexualidade produzidas e impostas pelos

dispositivos de saber-poder, fazendo a Psicanalise parte destes dispositivos.

1.3.4.1 Os discursos sobre o sexo e a normatizacdo do desejo

Segundo Foucault, os séculos XVII, XVIIl e XIX sdo marcados por uma
incitacdo dos discursos sobre o sexo, “em torno e a propdsito do sexo, havendo uma
verdadeira explosdo discursiva”.®*® Ao lado desta explosdo, encontramos toda uma
enunciacdo de como era possivel falar dele, em que situacdes, quais seriam 0s
locutores, assim como séo estabelecidos em termos de relacfes sociais as regras
gue deveriam ser seguidas, o que deveria ser dito e em que se deveria manter
siléncio absoluto. No nivel dos discursos especializados, como na medicina e antes
mesmo da Psicanalise, a incitacdo abriu caminho para o exercicio de um verdadeiro
poder exercido pelos médicos, por meio de prescricbes de atitudes e
comportamentos. Isto leva Foucault falar de uma verdadeira “incitagao institucional”,
auma “obstinagao das instancias de poder a ouvir falar e a fazé-lo falar de sexo sob

a forma de articulacéo explicita e do detalhe infinitamente acumulado”.*°

3 FOUCAULT, Michel. Histdria da sexualidade: a vontade de saber. v. 1. Rio de Janeiro: Graal, 1997, p. 21.
40 Cf. Foucault (1997, p. 22).
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Este projeto de “colocagao do sexo em discurso”, segundo Foucault, formou-
se ha muito tempo, em uma tradicdo ascética e monastica. Como exemplo, destaca-
se a pastoral cristd; o pastorado era exercido a partir do controle da vida do rebanho,
com uma atencado especial as experiéncias de sexo de cada um; € nelas que estaria

vinculada a ideia de salvacédo. O exemplo é evocado para sustentar o argumento:

[...] que o homem ocidental h4 trés séculos tenha permanecido atado
a essa tarefa que consiste em dizer tudo sobre seu sexo, que, a
partir da época classica, tenha havido uma majoracdo constante e
uma valorizagdo cada vez maior do discurso sobre o sexo; e que se
tenha esperado desse discurso, cuidadosamente analitico, efeitos
multiplos de deslocamento, de intensificagdo, de reorientacdes, de

modificacdes sobre o proprio desejo.**

Para Foucault, o discurso sobre o sexo tem servido como instrumento de
ordenacdo e normatizacdo do desejo. Este acontecimento ndo permaneceu ligado
ao destino da espiritualidade cristd ou a economia dos prazeres individuais. Por volta
do século XVIII nasce uma incitacdo politica, econémica, técnica, ao falar do sexo;

este passa a ser questédo de interesse publico.

[...] Cumpre falar do sexo como de uma coisa que nao se deve
simplesmente condenar ou tolerar, mas gerir, inserir em
sistemas de utilidade, regular para o bem de todos, fazer
funcionar segundo um padréo 6timo. O sexo ndo se julga
apenas, administra-se, sobreleva-se ao poder publico; exige

procedimentos de gestdo; deve ser assumido por discursos

“! Ibidem, p. 26.
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analiticos. No século XVIlII o sexo se torna questdo de

“police”.*?

Assistimos, a partir de entdo, ndo a proliferacdo de discursos literarios ou
filosoficos sobre o sexo, mas a disseminacdo de discursos especializados, dando
origem uma tecnologia do sexo que sustenta acdes publicas sobre as condutas dos
individuos. Com as acoes publicas, aparece um novo modo de exercer poder sobre
0 sexo, uma técnica diferente da utilizada pelo pastorado cristdo, porém com o
mesmo objetivo de controle da vida dos homens, ndo para garantir-lhes a salvacao,

mas a normalidade.

O que passamos a ter € uma “police” do sexo; isto é, acdes politicas que
visam regular o sexo por meio de discursos Uteis e publicos e ndo pelo rigor da
proibicdo. Foucault destaca alguns exemplos dessa nova técnica de poder no século
XVIII, que ocorre com o surgimento da populacdo, que devera ser distinguida de
povo, no sentido politico de exercer a cidadania, ao passo que a populacdo é objeto
de gestdo publica e matéria de politicas publicas. Assim os governos percebem que
nao tem que lidar simplesmente com sujeitos ou individuos e sim com a populacéo e
seus fendmenos especificos, tais como: natalidade, morbidade, fecundidade,
estudos de salde, formas de alimentacéo e de habitacdo. E a partir do interesse da
economia politica da populagédo que se forma toda uma teia de observacdes sobre o
sexo. E assim que “surge a analise das condutas sexuais, de suas determinacdes e
efeitos, nos limites entre o bioldgico e o econdmico.”®® Essa preocupacdo das
politicas publicas com o sexo dos individuos nédo é s6 com os adultos e produtivos

economicamente. Existe também uma preocupagdo permanente com o sexo das

“21dem, p. 27.
“3 Cf. Foucault (1997, p. 29).
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criancas e dos adolescentes. S&o a eles que sao dirigidas prescricbes médicas e
conselhos familiares; professores e pedagogos apresentam-lhes recomendacdes;
surge toda uma literatura a respeito do tema. Todas essas prescricdes, conselhos,
projetos e literatura, sobre o tema do sexo constituem o que Foucault denomina de
dispositivo da sexualidade. Outro ponto fundamental ligado a esse dispositivo da
sexualidade € compreender como a verdade sobre o sexo foi produzida; qual € a
histéria dessa vontade de saber sobre o sexo, e por que este ndo foi somente objeto
de sensacdo e de prazer, além de lei ou interdicdo, mas também de verdade e
falsidade; que a verdade do sexo tenha se tornado coisa essencial, util ou perigosa,

preciosa ou temida; em suma, que o sexo tenha se tornado objeto de verdade.**

1.3.4.2 A verdade sobre o sexo na arte erética e na scientia sexualis

Segundo Foucault, existem historicamente, dois grandes procedimentos para
produzir a verdade do sexo. A ars erotica e a scientia sexualis. O que as distinguem
em um primeiro momento € que na “na arte erdtica, a verdade é extraida do proprio
prazer, encarado como pratica e recolhido como experiéncia; ndo é por referéncia a
uma lei absoluta do permitido e do proibido, nem a um critério de utilidade, que o
prazer é levado em consideracdo, mas ao contrario, em relagcdo a si mesmo, ele
deve ser conhecido como prazer, e, portanto, segundo sua intensidade, sua
qualidade especifica, sua duragdo, suas reverberacdes no corpo e na alma”.*> De
acordo com o modo como é definida a arte erética, ja nos faz ver que nossa
civilizagdo ocidental ndo possui tal arte. O que construimos, segundo Foucault, é
uma scientia sexualis. SO a nossa sociedade criou procedimentos de ordenacéo do

sexo. Quais séo estes procedimentos e como eles atuaram em nossa sociedade é

4 Cf. Foucault (1997, p. 35).
* Ibidem, p. 57.
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uma das preocupacdes fundamentais da obra de 1976. De todos os procedimentos
utilizados para ordenar o sexo, a confissdo merece destaque. “A confissdo foi e
permanece ainda hoje, a matriz geral que rege a producéo do discurso verdadeiro
sobre o sexo”.*® Ocorreu em nossa civilizacdo uma disseminacdo da confisséo,
como meio de se obter a verdade sobre os prazeres individuais, e se tirar do modo
como estes sdo experimentados e relatados a verdade sobre cada um dos
individuos. Estas confissdes permeiam os discursos da pedagogia no século XVIll e
da medicina no século XIX, uma vez que foram produzidos tendo como base o0s
rituais de confissdo e seus conteudos. Foi desse modo que nossa sociedade rompeu
com a ars erotica e constituiu uma scientia sexualis: atribuindo-se a si a tarefa de
produzir discursos verdadeiros sobre o sexo, através de um ajuste entre o antigo
procedimento da confissdo as regras do discurso cientifico. “A scientia sexualis,
desenvolvida a partir do século XIX, paradoxalmente, guarda como nucleo o singular
rito da confissdo obrigatério e exaustivo, que constituiu, no ocidente cristdo, a
primeira técnica para produzir a verdade do sexo”.*’ A sexualidade para Foucault é o
correlato dessa pratica discursiva desenvolvida pela scientia sexualis. Encontra-se
inserida entre uma técnica de confissdo e uma discursividade cientifica. Por isso sua
histéria deve ser feita do ponto de vista de uma histéria dos discursos sobre o0 sexo.
No século XIX, encontrarmos uma disputa por espacos de poder, scientia sexualis
contra ars erdtica. Entretanto, é possivel afirmar-se que a arte erdtica nao
desapareceu completamente. Inclusive, € pertinente perguntar se desde o século
XIX e sob o fardo do positivismo a scientia sexualis ndo funcionou, pelo menos em
algumas de suas dimensdes, como uma ars erética. Uma hipbtese € levantada

sobre a producédo da verdade da scientia sexualis: se estda mesmo direcionada pelo

“5 Cf. Foucault (1997, p. 62).
*" Ibidem, p. 66-67.
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modelo cientifico, é possivel também que tenha multiplicado, intensificado, e até
criado prazeres intrinsecos, como o prazer da verdade do prazer, referindo-se aqui a
utilizacdo normalizadora. A suspeita de Foucault parece clara: ao produzir esses
discursos sobre o sexo, cientificos ou néo, de tanto falar sobre o escondido ou o
inconfessado, em vez de reprimi-lo, terminamos por inventar um “outro prazer: o
prazer da verdade do prazer, prazer de sabé-la, exibi-la, descobri-la, de fascinar-se
ao Vvé-la, dizé-la, cativar e capturar os outros através dela, de confia-la
secretamente, de sabé-la por meio de astucia; prazer especifico do discurso

verdadeiro sobre o prazer”.*®

O dispositivo da sexualidade constitui-se de estratégias sustentadas por
discursos aceitos como verdadeiros sobre o0 sexo; estes exercem efeitos de poder,
no modo como a sexualidade é experimentada nas sociedades modernas e, como
consequéncia, no modo como a nossa subjetividade € constituida em torno dessa

sexualidade.

1.3.4.3 O dispositivo da sexualidade e a producéo de subjetividades

A questdo “quem somos nés?”, que procura dar conta da reflexdo filoséfica
sobre o homem e a condicdo humana na atualidade, ja ha alguns séculos passou a

ser: O que somos nés em relagcéo ao sexo? Como diz Foucault na obra de 1976:

Ndo devemos enganar-nos: sob a grande série das oposicoes
binarias (corpo — alma, carne — espirito, instinto — razao, pulsées —
consciéncia, que pareciam referir o0 sexo a uma pura mecanica sem
razdo, o ocidente conseguiu, ndo somente e nem tanto anexar o

sexo a um campo de racionalidade, o que sem duvida nada teria de

“8 Cf. Foucault (1997, p. 29).
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extraordinario, tanto nos habituamos, desde os gregos a este tipo de
conquista; mas, sobretudo colocarmo-nos inteiros, nosso corpo,
nossa alma, nossa individualidade, nossa histéria sob o signo de
uma légica da concupiscéncia e do desejo. Uma vez que se trata de

saber quem somos noés, é ela, doravante, que nos serve de chave

universal.*®

O que acontece no Ocidente é que 0 sexo passa a ser razdo de tudo devido a
tal acontecimento, Foucault considera necessario se fazer a histéria desta vontade
de verdade que ha tantos séculos faz brilhar o sexo como chave para dizermos o
gue somos. O grande achado de uma incursdo pela histéria das sociedades dos
altimos séculos é que esta ndo mostra a atuacdo de um poder essencialmente
repressivo. Na articulacdo poder e sexo, estes aparecem ligados de um modo mais
complexo e mais original do que a repressdo de uma energia selvagem a ser
domada em uma oética da repressdo. O problema das relacdes entre poder e sexo
remete a analises politicas do poder; ou, dizendo de um modo mais preciso, analises

de relacdes estratégicas de saber-poder-sexo destinadas ao conjunto da populacéo.

Temos na analise de Foucault um tipo de abordagem que pretende escapar
ao modelo essencialmente juridico nas relacdes entre poder e sexo. Um poder que
seria centrado exclusivamente no enunciado da lei e no funcionamento da
interdicdo; uma relacdo de poder em que os modos de dominagdo, submisséo,
sujeicdo se reduziriam ao efeito da obediéncia. Nado obstante a pretensdo de
escapar deste modelo de andlise, este modo de representacdo juridica € o que

permanece presente nas analises da sociedade. “Permanecemos presos a certa

“9 |bidem, p. 76.
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imagem do poder-lei, do poder-soberania que os tedricos do direito e a instituicao

monarquica tdo bem tragaram”.>°

No projeto da histéria da sexualidade, o objetivo € desembaracar-se desta
representacao juridica e negativa do poder e buscar o que se passou na histéria
recente dessa coisa mais interdita de nossa vida que € o sexo. E o que é constatado
por Foucault € que nas sociedades modernas a relacdo entre poder e sexo ndo se
deu conforme o modelo da soberania; ao contrario, as analises historicas revelam
uma verdadeira tecnologia do sexo muito mais complexa e, sobretudo, mais positiva

do que o efeito negativo excludente da proibicéo.

Trata-se, portanto de assumir outra teoria do poder, formar outra
chave de interpretacéo histérica; e, examinando de perto, todo um
material historico, avangar pouco a pouco em direcdo a outra
concepgao do poder. Pensar ao mesmo tempo 0 sexo sem a leie o

poder sem o rei.”*

O objetivo de Foucault é analisar a formacéo de certo tipo de saber sobre o
sexo, ndo em termos de repressao ou da lei, mas em termos de relacdes de poder,
de efeitos de poder sobre a populacdo. Definiram-se assim as analises dos

dispositivos saber-poder-sexo.

N&o se trata de perguntar aos discursos sobre 0 sexo de que teoria
implicita deriva. Ou que divisbes morais introduzem e que ideologia
dominante e dominada representa; mas, ao contrario, cumpre
interroga-lo nos dois niveis, o de sua produtividade tatica (que efeitos

reciprocos de poder e saber proporciona) e o de sua interrogacdo

%0 Cf. Foucault (1997, p. 86-87).
° Cf. Foucault (1997, p. 86-87).



56

estratégica (que conjuntura e correlacdo de forgas tornam necesséria
sua utilizacdo em tal ou qual episoédio dos diversos confrontos

produzidos).*?

O que interessa, portanto, é a interrogacao sobre a produtividade tatica do
poder e os efeitos do dispositivo da sexualidade na ordenacdo do desejo e na
producdo de subjetividades. Historicamente € possivel descrever este dispositivo a
partir de quatro grandes estratégias: a histerizacdo do corpo da mulher, a
pedagogizacdo do sexo das criancas, a socializacdo das condutas de procriacéo e,
enfim, a psiquiatrizacdo do prazer perverso. Com a consideracdo destas quatro
estratégias, € possivel se analisar a producdo da sexualidade, esta ndo deve ser
concebida como uma espécie de dado da natureza, e sim como o resultado
estratégico de um dispositivo. A sexualidade ndo € vista como um componente
natural do humano, é produzida por estratégias de saber e de poder, é um

acontecimento com uma historia. Segundo Foucault:

A sexualidade é o0 nome que se pode dar a um dispositivo histérico,
nao a realidade subterrédnea que se apreende com dificuldade, mas a
grande rede da superficie em que a estimulagdo dos corpos, a
intensificacdo dos prazeres, a incitacdo ao discurso, a formacéo dos
conhecimentos, o reforco dos controles e das resisténcias,
encadeiam-se uns aos outros, segundo algumas estratégias de saber

e de poder.*

E constatado que, em relacdo ao sexo, existiram dois dispositivos. Inicialmente,

um dispositivo de alianca que tem com regra o sistema de matriménio, de fixacdo e

%2 |pidem, p. 97.
%3 Cf. Foucault (1997, p. 100).
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desenvolvimento dos parentescos, de transmissao dos nomes e dos bens. A partir do
século XVIII, surge um novo dispositivo, se superpondo ao primeiro, o dispositivo da
sexualidade. Assim como o de alianca, ele também se articula aos parceiros sexuais,
mas de um modo diferente: enquanto o dispositivo da alianca se estrutura em torno de
um sistema de regras que define o permitido e o proibido, o dispositivo da sexualidade
funciona de acordo com técnicas conjunturais de poder, para o controle dos corpos e a
qualidade dos prazeres. Assim como o dispositivo da alianca tem a finalidade
econdmica de controlar a transmissdo e circulacdo das riquezas, o dispositivo da
sexualidade se liga a economia através de articulacdes sutis, considerando que seu
objetivo é controlar o corpo que produz e consome. Logo, as relacbes de sexo néo
devem ser experimentadas tendo como estimulo um desejo natural, e sim produzidas
por um dispositivo que visa garantir que as energias do corpo sejam gastas com a

producdo e o consumo. Como resume Foucault:

Numa palavra, o dispositivo da alianca estad ordenado para uma
homeostase do corpo social a qual é sua funcdo manter, dai seu
vinculo privilegiado com o direito; dai também, o fato de o momento
decisivo, para ele, ser a ‘reproducédo’. O dispositivo da sexualidade
tem como razdo de ser, ndo o reproduzir, mas o proliferar, inovar,
anexar, inventar, penetrar nos corpos de maneira cada vez mais

detalhada e controlar as populacdes de modo cada vez mais global.>

Em relagado ao controle cada vez mais global da populagédo em relagao a tudo,
e em particular em relagdo ao sexo, Foucault apresenta uma periodizagdo em sua
obra gque coloca o fim do século XVIII como o periodo em que nasce uma tecnologia

do sexo inteiramente nova, porque se desenvolve independente da tematica do

> Cf. Foucault (1997, p. 101).
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pecado, tendo trés eixos de atuacdo: o da Pedagogia, da Medicina, e da Economia,
gue passam a fazer do sexo um negécio de Estado, uma questdo que todo o corpo
social e quase cada um de seus individuos sdo convocados a porem em vigilancia.
Assim é que o poder esta em toda parte e todos exercem poder sobre 0 outro,
sustentados por saberes como: a Pedagogia, a Medicina e a Demografia que sdo os

trés dominios privilegiados pela nova tecnologia.*

1.3.4.4 O dispositivo da sexualidade e o biopoder

Na obra de 1976, Michel Foucault menciona o tema do biopoder, no sentido
literal, significa poder sobre a vida, que se desenvolveu a partir do século XVII, tendo
dois polos de desenvolvimento, no trabalho e no controle da populagdo. O primeiro
polo centrou-se no corpo como maquina, no adestramento e ampliacdo de suas
aptiddes, o segundo centrou-se no corpo — espécie, no corpo, transpassado pela
mecanica do ser vivo. Estes dois polos representam os dois dispositivos aqui
mostrados, o dispositivo disciplinar e o dispositivo da sexualidade, como dispositivos

de saber-poder-vida.

As disciplinas do corpo e a regulacdo da populacdo constituem os dois
polos em torno dos quais se desenvolveu a organiza¢éo do poder sobre
a vida. A instalacdo — durante a época classica, dessa grande
tecnologia de duas faces, — anatdbmica e biolégica, individualizante e
especificante, voltada para o desempenho do corpo e encarando 0s
processos da vida — caracteriza um poder cuja fungdo mais elevada ja

ndo é mais matar, mas investir sobre a vida de cima a baixo.*®

* |bidem, p. 110.
% Cf. Foucault (1997, p. 131).
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Este poder sobre a vida em todos 0s seus aspectos colocou 0 sexo no foco
da disputa politica, de vez que se encontra na articulacéo entre os dois eixos ao qual
se desenvolveu toda a tecnologia politica da vida. E por esta razdo que o sexo, a
partir do século XIX, passa a ser sempre suscitado, € por isso que, em torno dele,
cresceram os diferentes discursos especializados, e em direcdo a ele séao
destinadas tanto intervengdes econdmicas como operagdes politicas. “De um modo
geral, na juncéo entre ‘o corpo’ e a ‘populagao’. O sexo tornou-se o alvo central de
um poder que se organiza em torno da gestdo da vida, mais do que ameaca de

morte”.>’

Nas sociedades em que o poder esta relacionado ao poder do soberano, o
poder se afirma com a morte. Nas sociedades disciplinares, o poder investe sobre a
vida e se afirma no controle dos processos vitais; € o que faz a biopolitica, investe
no controle da vida de cima a baixo, ndo s6 aumentando as potencialidades
produtivas dos individuos e a conveniente docilidade, mas investe no controle e
regulacdo do corpo como espécie nos seus processos hioldgicos. Passam a existir
técnicas de gestdo da vida destinadas a populacdo em seu conjunto. Em 1979,
Foucault dedica um curso ao tema da biopolitica, mas em 1976 ja encontramos

referéncias a biopolitica.

[...] deveriamos falar de biopolitica para designar o que faz com que
a vida e seus mecanismos entrem no dominio dos calculos explicitos,
e faz do poder-saber um agente de transformacéo da vida humana;
ndo é que a vida tenha sido exclusivamente integrada em técnica

que a domine e gere, ela Ihe escapa continuamente®®

> |bidem, p. 138.
%8 Ibidem, p. 134.
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Efeitos de poder sobre a vida e resisténcia parecem ser o foco de Michel
Foucault desde os anos de 1976, quando o que fazia era por ele denominado de
genealogia do poder, e ao se propor uma analise ndo econémica e nem juridica do

poder ele apresenta o poder como “guerra”.

[...] Dispomos primeiro, da afirmacdo de que o poder ndo se da, nem
se troca, nem se retoma, mas que ele se exerce e s6 existe em ato.
Dispomos igualmente desta outra afirmacéo, de que o poder ndo é
primeiramente manutencdo e reconducao das relagbes econdmicas,

mas, em si mesmo, primeiramente, uma relagéo de for(;a.59

O que existe é um investimento de poder-saber com o propésito de
desenvolver técnicas de dominacdo e de gestdo da vida, controlando todos os
espacos da vida; mas, ao lado desse investimento, Foucault nunca descartou a
possibilidade de resisténcia. Assim como o0 saber sofre efeitos de poder e exerce
poder, os dispositivos exercem poder sobre os individuos e a populacédo. Por outro
lado, encontramos resisténcias a tentativa de total gerenciamento da vida, estas
resisténcias encontram sustentacdo na afirmacdo do sujeito ético, tema de sua

preocupac¢ao nos anos de 1980.

5 FOUCAULT, Michel. Em defesa da sociedade. Martins Fontes: Sdo Paulo, 1999, p. 21.
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CAPITULO Il

2 MODERNIDADE E ANTIGUIDADE: ENTRE A GOVERNAMENTALIDADE E O
GOVERNO DE Sl

No segundo momento desta tese, trataremos conjuntamente da modernidade
e antiguidade enfatizando o sujeito ético que, na modernidade, encontra-se sob o
dominio das politicas de governo da populacado, instauradas por uma razdo de
estado que “cuida” ao mesmo tempo em que “governa” a populagao, visando uma
gestao politica da vida dos individuos. Essa acéo politica organizada foi denominada
por Michel Foucault de governamentalidade, que nao s6 difere de formas de
governar como a da soberania e a da disciplina, mas também se opGe as formas de
governo de si encontradas na antiguidade. As préticas da antiguidade fortalecem a
figura do sujeito ético, enquanto que as formas de governo que marcam a
modernidade transformaram os individuos em populacdo, podendo ser entendida
como o conjunto de individuos que, com as praticas de governo em uso, tornam-se
individuos impossibilitados de agir enquanto sujeitos éticos. Ao contrario, esses
individuos se comportam enquanto populacdo anbnima e assujeitada a

governamentalidade, ao biopoder, a biopolitica.

Objetivamos contrapor essas duas experiéncias a que o homem encontra-se

submetida, a da antiguidade, considerada de alto patamar ético, e a outra, da
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modernidade, em que o homem se depara em circunstancias de dominio e
subjugacao, tanto ética como politica. Assim, para tratarmos de tal tema, faremos
um percurso inicialmente pelo curso de 1978, de Foucault, com o objetivo de
explicitar as ideias de governamentalidade e de biopolitica tal como estas
apareceram nos cursos dos anos de 1978 e 1979, e concluiremos o capitulo com a
analise feita da experiéncia grega de governo de si, que, nos seus tragcos
fundamentais, se contrapde a experiéncia de governo dos individuos na

modernidade.

Vale antecipar que, na experiéncia grega, 0 homem se constitui como sujeito
a partir de préaticas de si, revelando um dominio ndo s6 do desejo, mas um
autodominio de si e da propria vida, um governo de si em vez de um deixar-se
governar pelos outros. Enquanto que todo o dilema moderno € a convivéncia com
praticas de controle e tecnologias que visam produzir formas de subjetividades em
que ndo so o desejo é controlado, mas todos os aspectos da vida sdo administrados.
Trata-se de um assujeitamento ndo apenas ético, mas, também, politico, uma vez
que as praticas modernas de governo sdo destinadas ao conjunto da populacgéo,
portanto, configura-se uma acéo politica. Explicitaremos aqui o pendant politico e
ético presente na questdo da producdo da subjetividade tanto na modernidade como

na antiguidade.

Partiremos do conceito de governamentalidade, tal como Foucault o
apresenta na aula de 1° de fevereiro de 1978, no curso do Collége de France,
“Seguranga, territério e populagao”, que tratou, entre outras coisas, do problema
do governo do século XVI ao XVIII, buscando fazer a genealogia da

governamentalidade, a qual €& retomada no curso de 1983. Esta nova

racionalidade politica exerce um poder sustentado na ideia do cuidado com a
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populacdo, um cuidado dos outros feito pelo estado, diferente, portanto, de um

cuidado de si por si.

2.1 A genealogia da governamentalidade

2.1.1 Conceito de governo na modernidade

Com o objetivo de escrever a histéria da governamentalidade na
modernidade, Foucault no seu curso intitulado “Seguranca, territério e populagao”,
na aula de 1° de fevereiro de 1978, procura conceituar inicialmente o que significa
governo, conforme a literatura sobre o tema no periodo que vai se estender do
século XVI até o fim do século XVIII. A partir dai, ele isola alguns pontos notaveis,
que dizem respeito a prépria definicdo do que se entende por governo do estado,
isto é, governo sob sua forma politica. Foucault também procura opor essa forma de
governo a um texto polémico, rejeitado e execrado por alguns, “O principe”, de
Maquiavel, texto sobre o qual ele préprio possui uma historia interessante,
justamente em relacdo a todos os textos que O seguiram e que por sua vez o
criticaram e o repeliram. Essa literatura anti-Maquiavel é retomada e nela encontra-
se uma espécie de representacédo invertida do pensamento de Maquiavel, em linhas
gerais, “O Principe”, de Maquiavel € tratado de um modo que leva a uma posicéo
anti-maquiavelismo, porquanto o texto aparece essencialmente como um tratado de
habilidades do principe em conservar seu principado, e € a isso que a literatura anti-

maquiavel pretende substituir por algo diferente com a arte de governar.
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Nessa visao, “ser habil em conservar seu principado ndo € em absoluto
possuir a arte de governar.”® De tal afirmacdo & que surge a questdo “em que
consiste a arte de governar?” Em resposta, La Perriére (apud Foucault, 2008) define
governo “como uma maneira correta de dispor das coisas para leva-las, ndo a forma
de bem comum, como diziam os textos dos juristas, mas a um fim adequado, para
cada uma das coisas que, precisamente, devem ser governadas.”® Nessa viséo,
nado se trata de impor uma lei, como na forma de governo conhecida como
soberania, em que lei e soberania coincidem. Trata-se de dispor das coisas, em vez

de impor uma lei aos homens. Nesse sentido, argumenta:

Essa palavra dispor € importante, porque, na soberania, 0 que
possibilitava alcancar a finalidade da soberania, isto €, a obediéncia
as leis, era a propria lei. Lei e soberania coincidiam, pois,
absolutamente uma com a outra. Ao contrario, aqui ndo se trata de
impor uma lei aos homens, trata-se de dispor das coisas, isto &, de
utilizar taticas, agir de modo que, por um certo nimero de meios,

esta ou aquela finalidade possa ser alcancada.®

A distincdo entre soberania e arte de governar pode ser feita a medida que
aguela encerra sua finalidade em si mesma e enquanto a finalidade do governo esta
nas coisas que ele dirige. Nessa perspectiva, os instrumentos de governo passam a
ser diversas téticas, e ndo as leis. Outro ponto de distincdo entre soberania e
governo é que o governo ao invés de fazer valer sua forga, deve agir com sabedoria

e diligéncia. Essa sabedoria passa a ser um requisito para aquele que governa,

% EOUCAULT, Michel. Seguranca, territorio e populagao. 2008, p. 123.
®1 L a Perriere apud Foucault (2008).
%2 Cf. Foucault (2008, p. 132).
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também é entendida precisamente como o conhecimento das coisas, dos objetivos
gue podem ser alcancados, a disposi¢cao que se deve empregar para atingi-los. Em
lugar de forca, sabedoria, conhecimento e tatica sdo os elementos fundamentais
para o governo. Quanto a diligéncia, esta faz com que pareca que quem governa

esta a servico dos governados.

Em relacdo a periodizacdo em que essa nova arte de governar tornou-se
realidade, segundo Foucault, ela foi formulada no século XVI, permaneceu
bloqueada no século XVII por razbes de estruturas institucionais e mentais, e
acabou adquirindo amplitude e consisténcia no século XVIIl. Um dado curioso
apontado por Foucault, € que a prépria soberania como questdo tedrica e como
principio de organizacéo politica foi fator desse bloqueio. Mas, como se deu esse
desbloqueio da arte de governar? Argumenta-se que a arte de governar pode
encontrar sua dimensao propria através do crescimento demografico e do
desenvolvimento da ciéncia de governo, s6 assim foi possivel recortar o problema da

populacdo. Desse modo:

Poder-se-ia igualmente dizer que é gracas a percepcao dos
problemas especificos da populacdo e gragas ao isolamento desse
nivel de realidade que se chama economia, que o problema do
governo pode enfim ser pensado, refletido e calculado fora do marco

juridico da economia.®®

Outro fator que também permitiu desbloquear a arte de governar foi a

perspectiva da populacdo e seus fenbmenos, e assim ter conseguido afastar

%3 Cf. Foucault (2008, p. 138).
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definitivamente o modelo da familia e a ideia de que, tal como o soberano, o chefe

de familia zela por sua casa e por todas as coisas que Ihes dizem respeito.

Em outras palavras, até o surgimento da problematica da populacao,
a arte de governar ndo podia ser pensada sendo a partir do modelo
da familia, a partir da economia entendida como gestédo da familia. A
partir do momento em que ao contrario, a populacdo vai aparecer
como irredutivel a familia, a familia passa para o nivel inferior em
relacdo a populacdo; aparece como elemento no interior da
populacdo. Portanto, ela ndo é mais um modelo; € um segmento
simplesmente privilegiado porque, quando se quiser obter alguma
coisa da populagdo quanto ao comportamento sexual, quanto a
demografia, quanto ao numero de filhos, quanto ao consumo, € pela

familia que se tera efetivamente de passar.®

A familia assume assim uma funcéo instrumental em relacdo a populacgéo, e

de fato possibilita-lhe desbloquear a arte de governar no século XVIIl, bem como o

modelo da familia como espelho para o governo. A importancia da populacao para a

7

nova arte de governo € fundamental, € ela, em suma, que possibilita ndo s6 a

passagem das estruturas da soberania para técnicas de governo e, por conseguinte,

a passagem da arte de governar a ciéncia politica.

2.2 Soberania, disciplina, gestao governamental

% Ibidem, p. 139.



67

N&o obstante o governo da populacdo ser a expressao da arte de governo,
nem a soberania, nem a disciplina deixam de existir ou ter importancia para a arte de
governo.

Logo, a soberania ndo é de forma alguma eliminada pelo surgimento
de uma nova arte de governar, uma arte de governar que agora quer
transpor o limiar de uma ciéncia politica. O problema da soberania

n&o é eliminado, ao contrario, é tornado mais agudo do que nunca.®

O mesmo ocorre com a disciplina, ela também néo é eliminada. Ao contrario,
ela nunca foi tdo valorizada do que a partir do momento em que Se procurava
administrar a populacao, justamente porque esta deve ser controlada com sutileza e
com atencdo aos detalhes que o modelo das disciplinas serve tdo bem a nova arte

de governo. Como diz:

[...] administrar a populagéo n&o quer dizer simplesmente administrar
a massa coletiva dos fenbmenos ou administra-los simplesmente no
plano de seus resultados globais; administrar a populacdo quer dizer

administra-la com sutileza e administra-la em detalhe.®®

Portanto, o argumento € que as coisas ndo devem ser vistas de forma
nenhuma como a substituicAo de uma sociedade de soberania por uma sociedade
de disciplina e mais tarde para uma sociedade de governo. O que se tem é um
triangulo soberania, disciplina e a populacédo. Logo, o que ocorre a partir do século
XVIII foi uma série solida entre governo, populacéo e economia politica, que nao foi

dissociada até hoje. O governo que gere a populagcdo com base no conhecimento,

%5 Cf. Foucault (2008, p. 142).
% 1dem.
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num saber, a economia politica. Com este tripé, Foucault propde durante o curso de

1978 fazer a histéria do que denominou governamentalidade:

Por esta palavra, governamentalidade, entendo o conjunto constituido
pelas instituicdes, os procedimentos, analises e reflexes, os calculos
e as taticas que permitem exercer essa forma bem especifica, embora
muito complexa, de poder que tem por alvo principal a populacéo, por
principal forma de saber a economia politica e por instrumento técnico

essencial os dispositivos de seguranga.”’

Essa alianca entre gestdo da populacdo e saber de governo nos faz lembrar
outra ligacdo que Foucault (2008) tematiza inUmeras vezes, a relacdo entre saber e
poder. O saber sobre a gestdo da populacéo tanto € efeito de poder, como exerce
poder no exercicio do poder de governo com base em um saber de governo. Dessa
alianca surge o que se denomina governamentalizagédo do estado, uma importante

caracteristica da modernidade.

Convém ressaltar o que significa governamentalizacdo do estado a luz do

pensamento de Foucault:

Vivemos na era da “governamentalidade”, aquela que foi descoberta
no século XVIII. Governamentalizacdo do Estado que é um
fendbmeno particularmente tortuoso, pois embora efetivamente os
problemas da governamentalidade, as técnicas do governo tenham
se tornado o Unico intuito politico e o Unico espaco real das lutas e
dos embates politicos, essa governamentalizagdo do Estado

foi,apesar de tudo, o fenbmeno que permitiu ao Estado sobreviver. E

87 Cf. Foucault (2008, p. 143).
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€ possivel que, tal como ele existe agora, seja precisamente gracas a
essa governamentalidade que € ao mesmo exterior e interior ao
Estado, jA que sdo as taticas de governo que, a cada instante,
permite definir o que deve ser no ambito do Estado e o que néo
deve, 0 que é publico e 0 que é privado, 0 que é estatal e o0 que é
nao estatal. Portanto, se quiserem, o Estado em sua sobrevivéncia e
0 Estado em seus limites s6 devem ser compreendidos a partir das

técnicas gerais da governamentalidade.®®

Cabe, a partir de agora, e ainda através do curso de 1978, explicitar a origem
de tdo importante fen6meno da modernidade, a governamentalizagcdo do Estado e
da propria vida em termos mais amplos da populacéo e, de modo mais patrticular, do

préprio homem enquanto humano.

2.3 O poder pastoral e a origem da governamentalidade

Ha uma relacdo entre o pastorado e a governamentalidade. E na pratica do
pastorado que se origina a ideia de governamentalidade moderna presente nas
praticas da razédo de estado, nas praticas de police. Com o objetivo de esclarecer o
conceito de poder pastoral, Foucault apresenta a oposicao entre o pastor e o politico
presente em Platdo no Dialogo O Politico, retomado na aula de 8 de marco do curso
“Seguranca, territorio e populacdo”, de 1978. Nele encontramos referéncias a
posicéo do politico e do pastor. Uma diferenca relevante é que o politico dos gregos
exerce 0 seu poder sobre um territorio, jA o pastor do judaico-cristianismo néo

exerce 0 seu poder sobre um territério, mas sobre o rebanho. Enquanto o ultimo

%8 |bidem, p. 145.
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exerce seu poder individualmente, o politico o exerce -coletivamente, esta
representado na figura do legislador filosofo que, com base no seu conhecimento do

imutavel, tece a trama da polis.

A figura do pastor se forma com o cristianismo a partir da tradicdo hebraica e
s . . -~ . . , . 69

certas técnicas de vida presentes na tradicdo grega e na filosofia helenistica.
Nesse sentido, sdo encontradas referéncias ao pastorado na literatura cristd dos
primeiros séculos, em que autores como Cassiano, Joao Criséstomo, Cipriano e
outros nos fornecem os elementos do pastorado resgatados em alguns de seus
momentos no curso de 1978. “A tese de Foucault € que as formas de racionalidade
do poder, no Estado moderno, sdo uma apropriacao-transformacéo das praticas do

poder pastoral.””®

Segundo Edgard Castro, Foucault assinala alguns aspectos desse processo

de transformacao-apropriacdo, sdo os seguintes:

1) Uma mudanca de objetivo, alguns objetivos terrestres substituirdo
a visdo transcendente da pastoral cristd. E significativo, nesse
sentido, a evolugcdo seméantica do termo “saude”. Em poucas
palavras, se passa da salvacdo (salut) no outro mundo a saude
(salut) no mundo presente.

2) Um fortalecimento da administracdo do poder pastoral, da
tecnologia da individuagdo. O poder pastoral ndo é exercido ndo
apenas pelo Estado, mas também por empresas privadas, pela

familia. Aqui tem importancia fundamental as instituicdes médicas.

% CASTRO, Edgardo. Vocabulario de Foucault. Um percurso pelos seus temas, conceitos e autores. Belo
Horizonte: Auténtica, 2009, p. 328-329.
"0 Cf. Castro (2009, p. 328-329).
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3) Essa multiplicacdo dos objetivos do poder pastoral e do
fortalecimento das instituicbes que o exercem permitiu o

desenvolvimento das ciéncias do homem.”

Nessa forma mais ampla que o poder pastoral se transformou, as novas
formas de poder pastoral concernem ndao mais somente ao governo das almas, mas
precisamente ao governo dos corpos, a disciplina, e ao governo das populacoes, a
biopolitica. De certa forma, passa-se de um pastorado das almas para um governo

politico dos homens, conforme assinala Foucault na aula de 8 de marco de 1978.

2.4 A governamentalidade como objeto dos cursos de 1978 e 1979

Segundo Michel Senellart, os cursos de 1978, Seguranca, territério e
populacdo, e o de 1979, Nascimento da biopolitica, formam uma unidade, dai a
publicacdo conjunta dos dois sob a responsabilidade do préprio Senellart. A unidade
dos cursos reside na problemética do biopoder introduzida por Foucault pela
primeira vez, em A vontade de saber (1976). “De fato, tudo acontece como se a
hipétese do biopoder, para se tornar verdadeiramente operacional, exigisse ser
situada num marco mais amplo”’’®>. De acordo com Senellart, o projeto inicial do
primeiro curso era apresentar um esboco de estratégia das tecnologias de
seguranca que cede a vez para a historia da governamentalidade a partir da analise
do pastorado e da razdo de estado moderna. No curso de 1979, a analise das

condi¢cbes de formacado da biopolitica se apaga diante da analise da governabilidade

" Ibidem, p. 330-331.
2 SENELLART, Michel. Situacdo do curso. In: Seguranca, territorio e populagdo. Sdo Paulo: Martins Fontes,
2008, p. 496.
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liberal. Portanto, o tema da governamentalidade passa a ser o foco principal dos

dois cursos.

Em ambos os casos, trata-se de lancar a luz sobre as formas de
experiéncia e de racionalidade a partir dos quais se organizou, no
Ocidente, o poder sobre a vida. Mas essa pesquisa tem por efeito, ao
mesmo tempo, deslocar o centro de gravidade dos cursos, da
guestdo do biopoder, para a do governo a tal ponto que esta,

finalmente, eclipsa quase inteiramente aquela.”

Entretanto, como afirma Senellart, apesar do deslocamento da questdo do
biopoder para a questdo do governo, e sua abordagem permanecer muito alusiva, a
genealogia do biopoder constitui 0 horizonte dos dois cursos.’* E ainda é inseparavel
do trabalho sobre a histéria da sexualidade, a que ele deu seguimento
paralelamente aos cursos.” Vale lembrar que elucidar estas ligacbes entre
governamentalidade moderna e governo de si na antiguidade é um dos objetivos

deste capitulo e da tese em seu conjunto.

2.5 O pendant da ética e da politica

ApOs enfatizar a importancia da estratégia da governamentalidade, nas
analises de Foucault da modernidade, constatou-se como esta revela o
funcionamento do poder na forma de governo ndo s6 do individuo, mas da
populacdo. Desse modo, é relevante estabelecer o lugar ocupado pela politica e

pela ética, no periodo que antecede as obras finais de 1984. Esse paréntese torna-

3 1dem.
™ |bidem, p. 497.
" Ibidem, p. 498.
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se necessario para se chegar a questdo do governo de si na antiguidade e seu igual

entrelacamento entre o ético e o politico, entre o cuidado de si e dos outros.

Recorremos ao texto de Foucault denominado “Genealogia e poder”, que
nasceu originalmente de uma aula pronunciada no “Collége de France, em 7 de
janeiro de 1976, do curso Em defesa da sociedade, também publicada nos Dits et
écrits, que faz uma descricado geral do que € um trabalho genealdgico e aborda de
forma especifica acerca do poder como questdo central das genealogias a que se
propés fazer nos anos de 1970, momento em que o interesse por politica parece ter

prevalecido.

Um ponto de partida adotado por Foucault € a compreensédo de que o poder
nao € um bem que se da ou se troca, o poder se exerce historicamente, em uma

relacdo de forca, tendo em vista que:

Dispomos da afirmacéo que o poder ndo se da, nao se troca nem se
retoma, mas se exerce, sO existe em acdo, como também da
afirmacdo que o poder ndo é principalmente manutencdo e
reproducédo das relagbes econdbmicas, mas acima de tudo uma

relacéo de forga.”

A questdo é: como o poder é exercido? Qual a sua mecéanica? A partir dessa
problematica, Foucault levanta duas hipoteses. A primeira consiste em considerar
que a mecanica do poder esti na repressdo; a segunda, que a relagdo de poder é
relacdo de forca, de combate, de guerra. A hipOtese repressiva corresponde ao
modelo da soberania. A visdo belicista do poder corresponde ao modelo do estado

governamentalizado analisado no curso de 1978. Sob essa 6tica, onde ha poder, ha

76 FOUCAULT, Michel. Microfisica do poder. Rio de Janeiro: Graal, 1979, p. 15-16.
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resisténcia. Sustenta-se aqui a hipotese que, na modernidade, a subjetividade néo &
produto apenas e tdo-somente de tecnologias de poder, mas do embate travado
com as técnicas regulatérias e com a normalizacdo. Nao existe somente uma
racionalidade politica regulatoria, existe sujeicdo e subjetivacdo. Com efeito, a partir
de Foucault, existe uma condicdo politica de assujeitamento na modernidade e
possibilidades de resisténcias tanto ética, referindo-se ao plano da existéncia

individual, como no sentido mais amplo da politica.

2.6 O enfoque ético e politico na analise da governamentalidade

E de conhecimento dos estudiosos de Foucault que, apesar de o interesse
preponderante ser a politica nos anos 70, isso ndo o torna um tedrico politico, no
sentido convencional do termo, como aquele que estuda teorias do Estado. N&o
obstante falar de razdo de Estado em suas andlises, suas pesquisas incidem sobre as
técnicas do poder, como o poder funciona historicamente em termos de dominacao e
obediéncia, ndo em termos de sua legitimidade, seus limites, sua origem — como as
teorias classicas do poder normalmente fazem. A partir do curso de 1978, O olhar de
Foucault esta voltado para escrever a historia da governamentalidade, todavia, ao
lado dessa experiéncia moderna que pde em pratica um modo de exercer o poder
sobre a populacdo em seu conjunto, demonstrando uma preocupacdo politica,
encontramos em Foucault uma preocupagdo com a natureza e funcdo das
resisténcias nas relagbes de poder. Preocupagdo que € mais ética, uma vez que
aposta em resisténcias individuais nos processos de subjetivacdo como modo de

resisténcia a governamentalidade e ao biopoder.
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Na visdo de Guilherme Castelo Branco, no artigo “Consideragdes sobre ética
e politica””’, a perspectiva foucautiana privilegia 0 campo das resisténcias que
levantam a questédo do estatuto dos individuos, isto €, lutas contra 0 assujeitamento,
contra as diversas formas de subjetividade e submissao, “estas lutas, do ponto de
vista estratégico, tém mais possibilidades de éxito na atualidade, em funcéo da
multiplicidade de formas possiveis que a resisténcia contra 0 assujeitamento
comporta.””® Encontramos em Foucault énfase a uma resisténcia no plano individual,
no plano ético. Esse pensamento € confirmado pelo pensador francés em um artigo
de 1982, O sujeito e o poder, em que aparece a articulacdo entre o ético e o politico,
além da énfase a uma certa atitude de modernidade, ponto de partida da presente

tese.

Em O sujeito e o poder, salienta-se a questdo das relagdes de poder tendo
como foco as formas de resisténcia presentes nessas relacbes, mais
especificamente, nas lutas contemporaneas, que sédo batalhas contra o governo de
individualizac&o e giram em torno da questao quem somos nés? Ainda, a recusa de
que uma investigacdo administrativa ou cientifica tenha o poder de determinar quem

SOMmaos.

Em suma, o principal objetivo destas lutas é atacar, ndo tanto “tal ou
tal” instituicao de poder ou grupo ou elite ou classe, mas antes uma
técnica, uma forma de poder. Esta forma de poder aplica-se a vida
cotidiana imediata que categoriza o individuo, marca-o com sua
prépria individualidade, liga-o a sua prépria identidade, imp&e-lhe
uma lei de verdade, que devemos reconhecer e que 0s outros devem

reconhecer nele. E uma forma de poder que faz dos individuos

" CASTELO BRANCO, Guilherme. Retratos de Foucault. Rio de Janeiro: Nau, 2000.
8 bidem, p. 315.



76

sujeitos. H& dois significados para a palavra sujeito: sujeito a alguém
pelo controle e dependéncia, e preso a sua identidade por uma
consciéncia e autoconhecimento. Ambos sugerem uma forma de
poder que subjuga e torna suijeito a.”

Essas lutas sdo todas as lutas que possam se desenvolver mesmo na esfera
individual contra a sujeicdo nos processos de subjetivacdo. Sao formas de
resisténcias cotidianas, tais quais as estratégias de poder atingem os individuos
naquilo que deveria ser mais pessoal e particular, a constituicdo de sua identidade.
A resisténcia a esta condi¢do de sujeito a, seja uma verdade cientifica ou estratégia
de controle, se da mais na esfera da ética, porém, com consequéncias politicas em

nivel mais geral.

Foucault declara que, no século XIX, a luta contra a exploragdo surgiu em
primeiro plano. Atualmente, a luta contra as formas de sujei¢do e a submissédo da
subjetividade estdo se tornando cada vez mais importantes, embora, é claro, as
lutas contra as formas de dominacdo e exploracdo ndo terem desaparecido.®
Foucault sustenta a tese de que os mecanismos de sujeicdo mantém ralagcdes com
0s mecanismos de dominacdo e exploracdo, “porém, ndo constituem apenas o
“terminal” de mecanismos mais fundamentais. Eles mantém relagcdes complexas e

circulares com outras formas.®*

A razéo dessa independéncia dos mecanismos de sujeicdo deve-se ao fato
de o poder do Estado ser uma forma de poder tanto individualizante como
totalizadora, porquanto existe uma astuciosa combinacdo das técnicas de

individualizacdo e dos procedimentos de totalizagcéo. Isto sé foi possivel devido ao

" FOUCAULT, Michel. O sujeito e o poder. In: DREYFUSS, H. RABINOW, P. Uma trajetoria filosofica. Para
além do estruturalismo e da hermenéutica. Forense, p. 235.

:0 Cf. Foucault (p. 236).

T 1dem.
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Estado moderno ter integrado o poder pastoral como tecnologia de individualizacéo.
Ressalta-se que essa forma muito especifica de poder “ndo pode ser exercida sem o
conhecimento da mente das pessoas, sem explorar suas almas, sem fazer-lhes
revelar os seus segredos mais intimos. Implica um saber da consciéncia e a

capacidade de dirigi-la”.%?

E vélido salientar que esta forma de poder pastoral faz parte da historia, se
nao desapareceu, pelo menos perdeu sua for¢ca desde o século XVIII. Entretanto,
sua funcéo se ampliou e se multiplicou fora das instituicdes eclesiasticas, surgiu uma
nova distribuicdo e organizacao do poder individualizante, uma nova forma de poder
pastoral, ampliando-se por todo o corpo social e obtendo apoio de multiplicidades de
instituicoes.

Podemos identificar uma penetracao efetiva e eficiente desse novo poder na

vida individual, a tal ponto que, como diz Foucault:

Talvez, o objetivo hoje em dia ndo seja descobrir 0 que somos, mas
recusar o que somos. Temos que imaginar e construir o que
poderiamos ser para nos livrarmos deste duplo constrangimento
politico, que € a simultanea individualizagdo propria as estruturas do

poder moderno.®®

Logo na sequéncia, Foucault conclui sua argumentacdo enfatizando o que
podera ser entendido como a grande questdo ética e politica da atualidade, a
promocdo de novas formas de subjetividades diante das estratégias das formas

atuais de poder individualizante.

82 Cf. Foucault (p. 337).
8 |bidem, p. 339.
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A concluséo seria que o problema politico, ético, social e filoséfico de
nossos dias ndo consiste em liberar o individuo do Estado, nem das
instituicdes do Estado, porém, nos liberarmos tanto do Estado quanto
do tipo de individualizacdo que a ele se liga. Temos que promover
novas formas de subjetividade através da recusa deste tipo de

individualidade que nos foi imposto ha véarios séculos.®*

2.7 As tecnologias de si e 0 pendant ético e politico

Em uma conferéncia de 1982, intitulada Technologies of the self, Foucault
declara que seu objetivo, por mais de vinte anos, tem sido esbocar uma histéria das
diferentes maneiras com que os individuos desenvolvem conhecimentos sobre eles
mesmos em nossa cultura.®® Dentre elas, ele elege quatro, sendo que as duas Ultimas
merecem destaque: as tecnologias de poder, que determinam a conduta dos individuos
e 0s submetem a certos fins de dominacéo, objetivando o sujeito; e as tecnologias de si,
gue permitem aos individuos efetuar, com seus proprios meios ou com ajuda de outros,
certo numero de operacdes em seus proprios corpos, alma, pensamentos, conduta e
modo de ser, de modo a transforma-los com o objetivo de alcan¢ar determinado estado

de felicidade, pureza, sabedoria, perfeicao e imortalidade.®®

Curiosamente, afirma que das duas ultimas tecnologias aqui destacadas, o

que sempre chama mais a atencdo € o contato entre as tecnologias de dominacéo

& 1dem.
8 FOUCAULT, Michel. Verve: 6, p. 323.
% |bidem, p. 323-324.
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sobre os outros e as tecnologias de si, as quais ele chama de governamentalidade.
Nessa perspectiva, podemos entender que a governamentalidade ndo é apenas
uma forma de regulacdo e dominacdo, € o contato, ou seja, um embate entre as

tecnologias de dominacao e as tecnologias de si. E declara tal preocupacéo:

Talvez eu tenha insistido demasiadamente na tecnologia de dominacao
e poder. Estou cada vez mais interessado na interacdo entre si e 0s
outros, e nas tecnologias de dominacao individual, a histéria de como o

individuo age sobre si mesmo, na tecnologia de si.?’

E, ao longo da conferéncia, destaca o lugar ocupado por esse agir sobre si
mesmo na filosofia greco-romana, nos dois primeiros séculos d.C. A hermenéutica de
si é 0 objeto do curso no Collége de France, A hermenéutica do sujeito, de 1982.

Na referida conferéncia encontramos algumas de suas teses principais sobre
o tema das tecnologias de si. A primeira tese é sobre a importancia do principio do
cuidado de si para os gregos, como afirma: “O preceito ‘preocupar-se consigo
mesmo’ era, para 0s gregos, um dos mais importantes principios das cidades, uma

das principais regras para as condutas sociais e individuais, e para a arte da vida”.®

Para Foucault, esta nocao esta obscura e enfraquecida para nos. De fato, o
cuidado de si, hoje, em nossa cultura, tem a ver com o cuidado com o corpo, com a
aparéncia, enquanto o cultivo da alma é algo esquecido ou nem sequer considerado.
Este cuidado com o si mesmo enquanto alma é o grande principio de Epicuro,

quando escreve: “Nunca € muito cedo ou muito tarde para ocupar-se com a alma.

8 Ibidem, p. 324.
8 Cf. Foucault (p. 335).
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Deve-se filosofar quando se € jovem e também quando se é velho. Esta € uma

tarefa que deveria ser levada ao longo da vida”®.

E mais: houve uma inversdo de hierarquia entre os dois principios da
antiguidade, que sdo o cuida de si mesmo e o conhece-te a ti mesmo. Na cultura
greco-romana, o conhecimento de si surgiu como consequéncia do cuidado de si
mesmo. No mundo moderno, o conhecimento de si constitui o principio fundamental.
Um outro aspecto do cuidado de si na antiguidade é que ele esta sempre associado
ao cuidado com os outros, a uma preparacao para a vida politica, como é o caso de
Alcibiades, de Platdo, no qual aparece a primeira elaboragcdo filosofica da
preocupacdo com o cuidado de si, que é em sua origem um principio ético para a

vida, uma preparacéo pedagogica para a vida politica.

Na visdo de Foucault, apresentada na conferéncia sobre as tecnologias de si,
o texto Alcibiades elucida o pano de fundo histérico do preceito do cuidado de si e
estabelece quatro problemas fundamentais que perduram ao longo da antiguidade:
primeiro, hd o problema da relacdo entre ocupar-se de si e a pratica politica;
segundo, h& o problema do ocupar-se e a pedagogia; terceiro, h4 o problema da
relacdo entre o ocupar-se de si e 0 conhecimento de si e, quarto, ha o problema da

relacdo entre o ocupar-se e o amor filoséfico, ou, a relacdo com o mestre.*

Interessa a esta tese a relacdo entre o cuidado de si e a vida politica. O
pendant ético e politico das técnicas de si. Em outros textos, como o curso de 1982,
essas implicacbes politicas e éticas do ocupar-se com 0 si mesmo séo enfatizadas,
€ 0 caso de mencionar o texto de Gros, situacdo que acompanha a publicacdo do

curso “Hermenéutica do sujeito” (1982).

8 |pidem, p. 327.
% Cf. Foucault (p- 333).
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Convém dizer que essas implicacbes politicas e éticas destacadas por
Frederic Gros ao citar o dossié “Gouvernament de soi et des autres”, revelam que
Foucault, a partir de 1982, expora o principio de uma nova governamentalidade, a
governamentalidade da distancia ética, uma forma de soberania a ser exercida
sobre si, que néo leva a um descomprometimento politico. Ao contrario, funciona
como um principio, articulagdo entre o ético e o politico. Esta articulacdo se da a
medida que privilegia as lutas contra as sujeicOes éticas que marcam o século XX
sem negar, € claro, as lutas contra as exploracdes econdémicas e as lutas contra as

dominacdes politicas.

Todavia, as lutas em favor da promocao de novas formas de subjetividade,
através de escolhas de existéncia, de estilos de vida e modos de vida menos
normalizadores constituem um modo de resisténcia ao poder regulador e
normalizador do Estado moderno. Elas acontecem no plano ético, individual, de
conquista de um governo de si com implicagdes politicas no campo social e cultural

do mundo contemporaneo.

2.8 Inflexdes da questdo do sujeito: a producdo da subjetividade, as praticas
de si e a estética da existéncia

No texto assinado por Maurice Florence encontra-se destacado um ponto de
partida fundamental nas andlises do sujeito em Foucault. Trata-se de um ceticismo
sistematico em relacdo aos universais antropoldgicos, isto implica em aceitar que
tudo o que nos € proposto em nosso saber, como sendo de validade universal
guanto a natureza humana ou as categorias que se podem aplicar ao sujeito, exige

ser experimentado e analisado.”* N&o existe para Foucault um sujeito constituido,

°% Cf. Florence (2004).
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com uma esséncia, a-histérico, o que existem sdo processos de subjetivacdo e

objetivacao.

Deve-se, por exemplo, recusar o universal da loucura, da delinquéncia e da
sexualidade, e constatar que seus contetddos variam com 0 tempo e as circunstancias.
[Deve-se] “interrogar sobre as condi¢cdes que permitem, conforme as regras do dizer
verdadeiro ou falso, reconhecer um sujeito como doente mental ou fazer com que o
sujeito reconheca a parte mais essencial dele préprio na modalidade de seu desejo
sexual”.®? Fazer tais interrogaces faz parte do que ele denomina de histéria da
subjetividade, entendida como a maneira pela qual o sujeito faz a experiéncia de si

mesmo em um jogo de verdade, no qual se relaciona consigo mesmo.*

Como foi dito, Foucault ndo trabalha com a ideia de uma subjetividade dada
de uma vez por todas ao sujeito na forma de sua esséncia. E sim com a ideia de
uma subjetividade produzida historicamente que, para ele, sdo as ‘praticas
concebidas ao mesmo tempo como modos de agir e de pensar que déo a chave
para a constituicdo correlativa do sujeito e do objeto.”®* As anélises de processos de
subjetivacdo e objetivacdo a que se refere Foucault no texto mostram que “...as
formas diversas e particulares de governo dos individuos foram determinantes nos
diferentes modos de objetivacdo do sujeito.”® Referindo-se aqui tanto ao governo da
populacdo na modalidade moderna de sujeicao e subjetivacdo, com a experiéncia da

governamentalidade, como ao governo de si da antiguidade, com as analises do uso

dos prazeres e das préticas de si.

2.9 O problema da producéo da subjetividade

°2 |bidem, p. 237.

% |dem.

% Cf. Florence (2004, p. 238).
% |bidem, p. 239.
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Segundo Judith Revel, o problema da producdo historica da subjetividade
pertence ao mesmo tempo a descricdo arqueoldgica e genealogica. Na descrigdo
arqueologica, a énfase € a constituicdo de saberes sobre o sujeito; na descricdo
genealdgica, proposta a partir de 1970, a énfase esta “nas praticas de dominagéo e
das estratégias de governo as quais se pode submeter os individuos, e a analise das
técnicas por meio das quais 0os homens, trabalhando a relacdo que os liga a si

mesmos, se produzem e se transformam.”*®

Vale ressaltar que o foco neste momento sdo as estratégias de governo de si
e a producdo de uma subjetividade que jamais cessa de produzir-se, como afirma
Revel em uma importante entrevista de 2006, que integra uma publicacéo brasileira

intitulada “Foucault 80 anos”.

Revel procura deixar claro nesta entrevista o que significa produzir a si
mesmo. Primeiro, esta producdo de si parte da argumentacdo de que Foucault
descreve como uma producdo de subjetividade, como uma invencdo de si, uma
pratica de liberdade, uma pratica ética que parte unicamente de si, com e através
dos outros. “E nisso que a resisténcia, a pratica da liberdade, a relagéo ética consigo
delineiam o espaco de uma nova politica que tomaria forma de uma verdadeira

ontologia.”®’

A segunda observacdo aponta para a necessidade de se compreender que
aquilo em torno do qual o homem escolhe produzir-se, o que ele decide constitui
como espacgo de sua propria producéo, é estritamente ligado a uma periodizacao, a
uma episteme. E o que Foucault chama de ethos. E importante lembrar que esse

espaco do ethos, o espaco da relacdo constituinte de si e dos outros, muda na

% REVEL, Judith. Conceitos essenciais. Sdo Carlos: Clara Luz, 2005, p. 85.
%7 Cf. Revel (2005, p. 23).
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histéria. Revel adverte que é preciso interrogar qual o ethos de nossa época?®® E
necessario, ainda, considerar que Foucault, nos seus estudos da antiguidade,
mostrou que esse ethos, para 0s gregos, passa por uma relacdo com os aphrodisia,
e que mudara profundamente com a pastoral crista, ndo vale mais em 1984 e menos

atualmente.®®

Poder-se-ia concluir entdo que, em cada tempo histérico, encontramos
condi¢cbes externas que influenciam como produzirmos a nés mesmos, e condi¢cdes
internas, que integram uma arte de si, desde que se cultive a pratica da liberdade, a
relacdo ética consigo. Produzir-se a si mesmo implica em uma atitude de resisténcia
frente as determinacdes que nos fazem ser o que somos. Em suma, a producao da
subjetividade, afirma Revel, “é uma formidavel criagdo de ser, mas ela se da sempre
no interior da histéria, das determinacbes sociais, econdmicas, epistemoldgicas,

politicas que sejam.”*®

Portanto, podemos explicar o fato que incomoda a muitos, o fato de em
Foucault ndo haver um pensamento de libertacdo, no sentido politico, vez que ha
uma ética da liberdade que ndo é a mesma coisa. Na ética da liberdade muda-se o
si mesmo e ndo se espera por uma mudanca da realidade para que os individuos

passem a agir livremente.

2.10 A experiéncia da sexualidade e a producéo da subjetividade

Como foi dito no texto, para Foucault, assinado Maurice Florence, a
experiéncia da sexualidade como um elemento constitutivo da subjetividade é uma

caracteristica da modernidade. Uma subjetividade produzida a partir da nocdo de

% 1dem.
% 1dem.
190 cf. Revel (2005, p. 24).
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desejo. Na antiguidade, € a moral do prazer, dos aphrodisia, que € o elemento

constitutivo da subjetividade. Quem faz tal distincdo apoiado em Michel Foucault é

Francisco Ortega, em seus livros: Amizade e estética da existéncia e Genealogia da

amizade. Além do pequeno artigo: Etica do prazer e moral do desejo. Na perspectiva

de Ortega, a analise que Foucault faz do uso dos prazeres e das técnicas de si sao

praticas constitutivas de uma ética do prazer, caracteristica da antiguidade,

engquanto na modernidade teriamos o predominio de uma moral do desejo.

A experiéncia ética dos gregos e romanos, com sua estreita
vinculagdo entre atos, prazeres e desejos, parte do conceito de
“cherésis aphorodision” (uso dos prazeres). Trata-se da procura do
uso correto dos prazeres, da moderagdo, apresentada como arte e

estilo da existéncia.'®*

[...] Com o advento do cristianismo, a ética
greco-romana dos prazeres foi substituida por uma moral do desejo,
gue ja ndo tem como objetivo o0 uso correto dos prazeres, nem localiza
na moderacao o principio da constituicdo ético-estética de si mesmo.
Ao contrario, condena atos e prazeres e faz do desejo o suporte da
identidade individual.'®® [...] A moral do desejo teria levado, desde o
cristianismo & psicanalise, a constituicdo de uma subjetividade passiva
e nao-histérica, como interioridade e consciéncia de si, que se
encontra na base da filosofia do sujeito e que Foucault tenciona
desconstruir na ética dos prazeres. Apostando no prazer, Foucault

acreditava poder descentrar aquele tipo de identidade implantada pela

moral cristéd do desejo e pelo dispositivo da sexualidade.*®

101

102 o Ortega (p. 1).
193 1pidem, p. 2.

ORTEGA, Francisco. Etica do prazer e moral do desejo, p. 1.
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2.11 O uso dos prazeres e as técnicas de si

O proposito inicial de Foucault no projeto sobre a histéria da sexualidade era
falar da sexualidade como uma experiéncia historicamente singular. Esse discurso teria
trés eixos constitutivos: a formacdo dos saberes que a ela se refere, os sistemas de
poder que regulam sua prética, e as formas pelas quais os individuos podem e devem
se reconhecer como sujeitos dessa sexualidade.*® Entretanto, com as modificagbes em
seu projeto inicial, algumas sado as mudancas trazidas pela obra O uso dos prazeres, a
comegcar pelo foco: em vez da modernidade, passa a ser a antiguidade. Essa inverséo
da época levou-o a uma questdo muito simples e geral: “por que o comportamento
sexual, as atividades e os prazeres a ele relacionados sao objeto de uma preocupacéo
moral?”'® O retorno & antiguidade também serviu para mostrar, “de que maneira, na
antiguidade, a atividade e os prazeres sexuais foram problematizados através de

praticas de si pondo em jogo os critérios de uma estética da existéncia.”**

Em relacdo a genealogia das préticas de si, Foucault afirma a necessidade de
se precisar o que se pode entender por pratica de si, como também foi levado a
substituir uma histdria dos sistemas de moral, feitas a partir das interdi¢cdes, por uma

histéria das problematizacées éticas, feitas a partir das praticas de si.**’

A diferenciagdo entre moral e praticas de si vai além do fato de, na
modernidade, o comportamento ser orientado por interdicbes morais e, na
antiguidade, por praticas de si. Convém fazer uma distingdo em relacdo ao
significado que esses termos tém em Foucault a partir do texto “Moral e pratica de

si’, terceira parte da Introdugdo da obra O uso dos prazeres. Partindo da

ambiguidade da palavra moral é afirmado: “Por moral entende-se um conjunto de

1% EOUCAULT, Michel. Histéria da sexualidade II: o uso dos prazeres, 8. ed. Rio de Janeiro: Graal, 1997, p. 10.

195 1pidem, p. 14.
1% pidem, p. 16.
197 | dem.
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valores e regras de acdo propostas aos individuos e aos grupos por intermédio de
aparelhos prescritivos diversos, como podem ser a familia, as instituicbes

educativas, as igrejas, etc.”*%®

Entretanto, considerando que muitas dessas regras sdo explicitamente
formuladas em doutrinas, outras vezes séo transmitidas de forma difusa e, longe de
formarem um conjunto sistematico, acabam por constituir um jogo de elementos que
se compensam, se anulam e se corrigem em certos pontos, permitindo tantos
compromissos, como possibilidades de escapatoérias. Assim, é melhor denominar de
cédigo moral o conjunto prescritivo, e, por moral, o comportamento real dos
individuos em relacdo as regras e valores propostos. Foucault ndo se interessou
tanto pela moral prescritiva e sim por um nivel de fenbmenos denominado de

“‘moralidade dos comportamentos”. Resumidamente:

Com efeito, uma coisa é uma regra de conduta; outra, a conduta que
se pode medir a essa regra. Mas, outra coisa ainda é a maneira pela
qual é necessario “conduzir-se” — isto €, a maneira pela qual se deve
constituir a si mesmo como sujeito moral, agindo em referéncia aos

elementos prescritivos que constituem o c6digo.*%

Nos termos de Foucault, diante de um codigo de acdo existem diferentes
maneiras de se conduzir moralmente. Essas diferentes maneiras divergem em
relacdo a varios pontos. Primeiro, elas concernem ao que se poderia chamar de
substéncia ética, isto significa a maneira pela qual o individuo deve constituir tal
parte dele mesmo como matéria principal de sua conduta moral.**® Um segundo

conjunto de diferencas dizem respeito ao modo de sujeicao, significa a maneira pela

198 ¢f. Foucault (1997, p. 26).
199 pidem, p. 27.
10 ¢f. Foucault (1997, p. 26).
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qual o individuo estabelece sua relacdo com essa regra e se reconhece como ligado
a obrigacdo de pb6-la em pratica. O terceiro grupo de diferencas possiveis diz
respeito as formas da elaboracdo do trabalho ético que se efetua sobre si mesmo,
nao somente para tornar seu proprio comportamento conforme uma regra dada, mas

para tentar se transformar a si mesmo em sujeito moral de sua prépria conduta.***

E, finalmente, as diferencas podem se referir ao que se denominaria
teleologia do sujeito moral, significando que uma acdo ndo € moral em si mesma na
sua singularidade, ela o é também na sua insercao e no lugar que ocupa no conjunto
de uma conduta, e pode marcar uma etapa em sua duracdo, COMO pProgresso

eventual de sua continuidade.**? Em suma, Foucault enfatiza que:

N&o existe agdo moral particular que néo se refira & uma unidade de
conduta moral; nem conduta moral que ndo implique a constituicdo
de si mesmo como sujeito moral; nem tampouco constituicdo de
sujeito moral sem “modos de subjetivacao”, sem uma “ascética” ou
sem “praticas de si” que as apoiem. A acao moral € indissociavel
dessas formas de atividades sobre si, formas essas que nao séo
menos diferentes de uma moral a outra do que o0s sistemas de

valores, de regras e de interdicdes.™

Em sentido amplo, toda moral comporta esses dois aspectos indicados, ou seja,
os codigos de comportamento e as formas de subjetivacdo. Todavia, podem-se
conceber morais cujo elemento forte e dinamico deve ser procurado do lado das formas
de subjetivacéo e das praticas de si. Esse parece ser 0 caso da antiguidade, em que a

énfase € colocada na relagdo consigo, nas praticas de si e na constituicdo do sujeito

L |bidem, p. 27-28.
12 1dem.
3 |pidem, p. 28-29.
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ético. Sobre esse aspecto, uma afirmagéo na Introducao de “Uso dos prazeres” merece

destaque:

Ora, parece, pelo menos numa primeira abordagem, que as reflexdes
morais ha antiguidade grega ou greco-romana foram muito mais
orientadas para as praticas de si, e para questao das askesis, do que
para as codificacbes das condutas e para definicAo estrita do

permitido e do proibido.***

Com efeito, Foucault, em suas obras finais, se interessa menos por uma
moral dos cdédigos prescritiva e mais por uma moral das praticas de si que levam a
constituicdo do ser humano como sujeito ético. Assim, faz uma op¢do de método
que implica em “manter em mente a distingdo entre elementos de um cédigo moral e
0s elementos de ascese; ndo esquecendo sua coexisténcia, suas relacdes, e sua

relativa autonomia.”**®

2.12 Os aphrodisia, a ética de si e a estética da existéncia

Aphrodisia constitui um dos temas centrais do segundo volume da Historia
da sexualidade: o uso dos prazeres. E uma das questdes centrais em torno da
histéria da subjetividade. Segundo o Dicionario Foucault, de Judith Revel, a
definicdo de aphrodisia €, literalmente, a definicdo das obras, das a¢des de Afrodite,
ou seja, acles, gestos e toques que proporcionam prazer. Sem necessariamente
implicar relacionamento entre dois individuos. Trata-se de atividades sexuais, de
uma sexualidade n&o duradoura, que ndo implica em relacionamento.'*®

O conceito de aphrodisia também esta relacionado a dimensao da producao

da subjetividade numa perspectiva ética. Assim afirma Revel:

Na verdade, a andlise da afrodisia serve para formular de maneira

extremamente clara 0o que Foucault chamard posteriormente de

14 ¢f. Foucault (1997, p. 30).
5 | dem.
116 REVEL, Judith. Dicionario Foucault. Rio de Janeiro: Forense, 2011, p. 7-8.
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ethos, a substancia ética. Em oposi¢do a moral, a qual prescreve e
impbe ao sujeito condutas, a ética €, com efeito, o que permite a
pessoa se constituir como sujeito de sua propria vida e de seus

proprios atos.™’

Segundo afirmacdes de Foucault em O uso dos prazeres, 0 que importa em

relacdo a problematizacdo grega em torno dos prazeres nao é o proprio ato, nem o

prazer nem o desejo, mas a intensidade, a forca com a qual nos entregamos a ele,

por isso € colocada uma questao ética em torno do tema dos aphrodisia.

O que na ordem da conduta sexual parece, assim, constituir
para os gregos objeto de reflexdo moral ndo é, portanto,
exatamente o préprio ato (visto sob suas diferentes
modalidades, nem o desejo (considerado segundo sua origem
ou dire¢do), nem mesmo o prazer (avaliado segundo o0s
diferentes objetos ou praticas que podem provoca-lo); é
sobretudo a dindmica que une os trés de maneira circular (0
desejo que leva ao ato, o0 ato que é ligado ao prazer, e o prazer
gue suscita 0 desejo). A questéo ética colocada ndo é: quais
desejos? quais atos? quais prazeres? Mas: com que forga se é
levado pelos prazeres e pelos desejos. A ontologia a que se
refere essa ética do comportamento sexual ndo é, pelo menos
em sua forma geral, uma ontologia da falta e do desejo; ndo é

de uma natureza fixando as normas dos atos; mas sim de uma

forca que liga entre si atos, prazeres e desejos. E essa relacéo

7 Ibidem, p. 9.
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dindmica que constitui 0 que se poderia chamar o grdo da

experiéncia ética dos aphrodisia.**®

A dinamica dos aphrodisia € analisada em Foucault com base em duas
vertentes: uma quantitativa, relacionada a intensidade em que a pessoa se entrega
as préticas dos prazeres, se moderada ou incontinenti; e outra relacionada ao papel
gue se desempenha diante dos prazeres: se a pessoa tem um papel ativo, de sujeito
diante dos prazeres, ou exerce um papel passivo, de objeto diante dos prazeres. O
gue a experiéncia moral dos aphrodisia pe em questdo € a maneira do uso desses
prazeres; se sdo usados sob o dominio de si, ou se levados pela forca dos prazeres,
tornando-se escravos destes. O que se instaura € uma relagcdo de combate. E nessa
perspectiva do combate em relacdo aos prazeres que se forma uma atitude de

temperanca de alto valor ético para os gregos. Como assevera Foucault:

A conduta moral, em matéria de prazeres, estd subjacente a uma
batalha pelo poder. Essa percepc¢do dos hedonai e epithumai como
forca temivel e inimiga, e a constituicdo correlativa de si com
adversario vigilante que os enfrenta, que entra em justa contra eles e
procura domina-los, traduz-se numa série de expressdes empregadas
tradicionalmente para caracterizar a temperanca e a intemperanga:
opor-se aos prazeres e aos desejos, ndo ceder a eles, resistir as suas
investidas ou, ao contrario, deixar-se levar por eles, vencé-los ou ser

vencidos por eles, esta armado ou equipado contra eles.**

18 cf. Foucault (1997, p. 42).
19 cf. Foucault (1997, p. 63).
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Conforme este modo de entender, a maior das vitérias é aquela obtida sobre
si mesmo, e 0 mais vergonhoso dos fracassos € aquele obtido sobre si. Quanto mais
o0 homem é sujeito de si no uso dos prazeres, mais ele exerce a liberdade ética e se
constitui de forma mais autbnoma, estando com isso proximo da estética da
existéncia. E 0 que é estética da existéncia para Foucault? Judith Revel sintetiza
esta ideia forma bastante clara no seu Dicionario Foucault, e declara que o tema de
uma “estética da existéncia” apresenta-se muito nitidamente no pensamento
foucaultiano a época do lancamento dos dois ultimos volumes da Histéria da
Sexualidade, em 1984. Na obra, Foucault faz a descricdo de dois modelos de moral
radicalmente diferentes, uma moral greco-romana voltada para a ética, a qual

consiste em fazer de sua vida uma obra de arte, e uma moral cristda, que, pelo

contrario, consiste em obedecer a um c6digo.'*

Segundo Revel, em outra ocasidao também em 1984, Foucault, no texto sobre
as luzes, aqui mencionado no capitulo I, com as andlises da atitude da modernidade,
faz da invencdo de si uma das caracteristicas dessa atitude, em que ser moderno é
ter uma relacdo com o si, conforme ndo aceita 0 si mesmo tal como se é no fluxo
das situacbes que ocorrem, € tomar o si mesmo como objeto de elaboracéo,
porquanto seria essa a relagdo que devemos manter com nossa atualidade. Essa
relagdo implica em uma atitude ética, contudo, ndo significa abandono do campo

politico pelo pensador. De acordo com Revel:

O tema da estética da existéncia como producao inventiva de si nao
marca, contudo, um retorno a figura do sujeito soberano, fundador
universal, nem um abandono do campo politico. [...] A estética da

existéncia, na medida em que é uma prética ética de producédo da

120 cf. Revel (2011, p. 54).
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subjetividade, é tanto assujeitada quanto resistente; € assim, um

gesto eminentemente politico.*?*

Temos, assim, novamente, o pendant da ética e da politica tanto na atitude de
modernidade, de inspiracdo kantiana, como na estética da existéncia foucaultiana. O
sujeito de que trata Foucault deve ser ético, mas essa atitude ética ndo implica em
descuido politico. O governo de si, grego, falta ao homem moderno, uma
preocupacdo ética no modo de conduzir-se com autonomia — tema do curso de
Foucault de 1983, O governo de si e dos outros. Curiosamente, nesse curso, Kant
também aparece na aula inicial, Kant e o problema da modernidade, isto €, o tema
de uma menoridade do homem moderno, e maioridade talvez do homem que
governa a si, horizonte do homem na antiguidade, que, na visdo foucaultiana, era

melhor preparado para o governo de si e dos outros.

Vejamos o que diz Foucault nessa aula inicial do curso de 1983, sobre a
questdo da menoridade da razdo e o governo de si. Merece ser destacado o
segundo momento da aula de 5 de janeiro de 1983, exatamente a ideia de
menoridade da razdo, na visdo de Kant, e retomada por Foucault na aula, em
resposta a questédo kantiana sobre o que é o iluminismo. A resposta significa que é
exatamente a saida do homem de sua menoridade pela qual é responsavel. E assim
apresenta-se a primeira definicho de menoridade em Kant, que quer dizer:
incapacidade do homem em se servir de seu entendimento, sem a diregdo de
outrem. Ou seja, a causa da menoridade do homem esta relacionada a sua falta de

decisdo e coragem em servir-se do seu entendimento sem a diregéo de outrem.

2L |pidem, p. 55.
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Nessa perspectiva, o iluminismo é entendido como a saida do homem de uma
condicdo que ele proprio é responsavel, uma vez que a menoridade em que se
encontra ndo é uma impoténcia natural a propor¢do que os homens séo capazes de
se guiar por si s6s.'?? Sim, sdo perfeitamente capazes, mas existe algo que os
impede, ndo um impedimento natural como foi dito, mas um impedimento moral, um
defeito, uma falta, uma vontade ou uma certa forma de vontade que faz com que

eles ndo sejam capazes.'®

Por estado de menoridade ndo se trata de uma infancia natural de uma
humanidade que ainda ndo adquiriu os meios e as possibilidades de sua
autonomia.*®® Menoridade também n&o significa uma privacdo de direito, ndo se
trata de um estado de menoridade juridica ou politica no qual os homens se
encontrariam privados da faculdade de usar os seus poderes.'® Ocorre a
menoridade no uso da razdo, quando um livro toma o lugar do entendimento,
quando um diretor de consciéncia se faz as vezes da consciéncia, e um médico
decide por mim o meu regime. Em todos esses casos, ndo precisamos nos
preocupar, 0S outros pensam por mim, e decidem a minha vida. Ndo que essas
autoridades ndo sejam legitimas, mas o problema, segundo Foucault, € a maneira
como o individuo faz as autoridades de um livro, de um diretor de consciéncia ou de
um meédico agirem sobre ele. E também a maneira de servir-se do saber de um livro,
de um diretor de consciéncia ou de um meédico; acerca de sua propria vida, uma

maneira que substitui 0 que se poderia saber, decidir ou prever da sua vida.*?® Em

122 EOUCAULT, Michel. O governo de si e dos outros. Curso do Collége de France (1982-1983). S0 Paulo:

Martins Fontes, 2010, p. 27-28.
123 |bidem, p. 28.
124 1dem.
125 |bidem, p. 29.
126 cf. Foucault (2010, p. 30).
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outras palavras, se exclui a possibilidade de governo de si, deixa-se simplesmente

ser guiado pelos outros.

Para Foucault, a critica da razdo pura de Kant nos ensina a fazer uso do
nosso entendimento, uso que é legitimo dentro do que sdo os limites de nossa
razdo. Colocar-se sob a autoridade do outro & extravasar esse limite critico.
Precisamos nos libertar de toda a autoridade, € esta a saida que o esclarecimento

podera trazer.**’

Ja a critica da razao prética nos ensina, de acordo com Foucault, que nao
devemos fazer nosso dever depender do nosso destino ulterior, € preciso
compreender, a0 mesmo tempo, que devemos fazer uso de nossa consciéncia para
determinar nossa conduta.’® Assim, sair da menoridade é exercer uma atividade
critica, e isso implica em duas operagfes vinculadas que os exemplos citados do
livro, diretor de consciéncia e o médico contemplam. Sair da preguica e da covardia

e conduzir sua vida com autonomia.

Enfim, o que podemos reter do texto de Kant, segundo Foucault, € que a
menoridade, que o esclarecimento deve nos fazer sair se define por uma relagao
entre o uso que fazemos de nossa razdo ou que poderiamos fazer, e o que
poderiamos fazer em relacdo a direcdo dos outros. Governo de si e governo dos
outros, € nessa relagdo viciada, de si em relacdo aos outros, que caracteriza o

estado de menoridade.'?®

Portanto, o estado de menoridade néo se deve a violéncia de uma autoridade,
trata-se de uma relagdo com ndés mesmos, uma atitude de preguica, de covardia,

séo defeitos morais que provocam uma espécie de déficit na relagdo consigo e com

127 | dem.

128 |hidem, p. 31.
129 1pidem p. 32.
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0s outros. Na visdo do texto de Kant comentado por Foucault, o esclarecimento
podera proporcionar uma redistribuicdo nas relacbes entre governo de si e dos
outros de um modo que o homem possa sair dessa menoridade e governar-se a Si

mesmo.

Podemos concluir que o problema néo esta nas formas de governo modernas que
tiram a autonomia do homem, é a atitude do homem diante delas, o0 homem esta
diante do embate: ou cede ao governo dos outros nas modalidades modernas ou
investe no governo de si, que é um investimento ético e politico tdo valorizado na

antiguidade e com tdo pouco prestigio na atualidade.
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CAPITULO 1l

3 A AFIRMACAO DO SUJEITO: AS PRATICAS DE SUBJETIVACAO

Neste capitulo, faremos uma descricdo do lugar ocupado pelas técnicas de
subjetivacdo na cultura grega antiga e na cultura romana dos séculos | e Il d.c. E
exatamente a este periodo que Foucault dedica suas pesquisas no curso de 1982 A
hermenéutica do sujeito. Este curso tem o sujeito ético como tema central, e
encontramos nele uma preocupacdo ndo com o sujeito que é resultado de técnicas
de sujeicdo, ndo o sujeito docil e Gtil que se subjetiva sob a influéncia das técnicas
de dominacdo modernas executadas através dos diferentes dispositivos de saber-
poder, aqui descritos no Capitulo |, e que se acham apresentados e problematizados
em obras, escritos e cursos dos anos de 1970. Temos agora como tema o sujeito
gue se subjetiva através da ética. Este sujeito, diferente do sujeito moderno, tem
preocupacdes éticas, e assume a ética como a dimensdo mais importante de sua
vida. Portanto, se comparado ao sujeito moderno, este sujeito tende a ser mais ético
e mais livre, considerando que Michel Foucault entende a ética como uma “pratica
refletida de liberdade”. E importante resgatar momentos de uma entrevista de 1984,
intitulada A ética como pratica da liberdade, para vermos como Foucault entende a

ética e o sujeito na fase final de suas pesquisas.

Em relacdo ao conceito de sujeito, Foucault ndo trabalha com a ideia de
sujeito como consciéncia a-historica, autoconstituida absolutamente livre, como faz

as filosofias do sujeito. Em suas andlises procura dar conta do sujeito na trama da
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historia. O sujeito sofre determinacdes exteriores, mas também exerce praticas de si,
que sao praticas de liberdade; sdo estas praticas de si que possibilitam a
constituicdo do sujeito ético. E sdo estas praticas de si que Foucault aborda ao

escrever a historia do cuidado de si no curso de 1982.

Quanto a ética, Foucault ndo trabalha com a ética enquanto teoria, mas da
ética enquanto praxis, precisamente préatica de liberdade, ou seja, o éthos. Como

afirma na entrevista de 1984:

O que é a ética sendo a pratica da liberdade, a prética refletida da
liberdade? A liberdade é a condicao ontoldgica da ética. Mas a ética
€ a forma refletida assumida pela liberdade. O cuidado de si constitui,
no mundo grego e romano, 0 modo pela qual a liberdade individual

ou a liberdade civica, até certo ponto foi pensada como ética.'*

O que pretendemos apresentar € o modo como se afirma o sujeito ético.
Segundo o filésofo, este enquanto tal se afirma através do cuidado de si,
preocupacdo valorizada na cultura grega e que perdeu prestigio nas sociedades
modernas. Com o intento de apresentar este sujeito, partiremos de algumas aulas
selecionadas do curso de 1982. Precisamente, procuramos explicitar: o que € o
cuidado de si, qual o seu papel na constituicdo do sujeito na Antiguidade, e como
este principio aparece articulado com o conhecimento de si ha Antiguidade. Mais: de
que modo o cuidado de si € uma preocupacao ética e politica, na medida em que o
cuidado de si é condigdo para o cuidado com os outros. E ainda: como as préticas
de si presentes no estoicismo corroboram e aperfeicoam a noc¢do do cuidado de si

como principio ético para toda a existéncia e ndo tdo sé como uma preparacao para

130 FOUCAULT. M. A ética do cuidado de si como pratica da liberdade. Rio de Janeiro: Forense. p. 267.

In:___. L’éthique du souci de soi comme pratique de la liberté. Dits et Ecrtis, II, p.1530-1531.
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0 exercicio da politica. Este principio passa a ser um constitutivo fundamental de
pratica ética do sujeito, de um sujeito que se subjetiva a medida que se afirma como

sujeito ético.

3.1 O cuidado de si e a afirmacéo do sujeito na filosofia antiga

Iniciaremos apresentando como Foucault trata a nocédo de cuidado de si, a
partir do que esta dito na aula de 6 de janeiro de 1982. Trata-se de um novo ponto
de partida tedrico; no curso anterior, ele havia tratado da dimensado histérica da
problematica da subjetividade e da verdade; agora a questdo abordada € a seguinte:
como e em que forma de histdoria foram tramadas, no Ocidente, as relacdes entre
esses dois elementos “sujeito e verdade” e que nao estao presentes na pratica ou na
anélise histérica habitual da tradicdo filoséfica?'®* Para alcancar o seu objetivo,

Foucault toma como ponto de partida a no¢éo de cuidado de si mesmo.

Com este termo tento traduzir, bem ou mal, uma nocdo grega
bastante complexa e rica, muito frequente também, e que perdurou
longamente em toda a cultura grega: a de epiméleiaheuatod, que os
latinos traduziram, com toda aquela, insipidez, é claro, tantas vezes
denunciada ou pelo menos apontada, por algo assim como cura sui.
Epiméleiaheautol é o cuidado de si mesmo, o fato de ocupar-se

consigo, etc.**

Foucault reconhece que a escolha de tratar o tema do sujeito e verdade a

partir do principio do cuidado de si ndo foi o caminho privilegiado pela historiografia

181 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2004. p. 4. In:

L’Herméneutique du sujet. Paris: Gallimard. 2001, p. 4.
32 1pidem, p. 4.
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da filosofia, uma vez que esta sempre preferiu a férmula do conhece-te a ti mesmo
para tratar da questédo do sujeito. Assim, o seu modo de abordar o tema ocupa uma
posicdo marginal na Historia da Filosofia, uma vez que ndo s6 ela, mas toda a
Historia do Pensamento Ocidental elegeu o gnoéthi seauton, como “férmula
fundadora das relagbes entre sujeito e verdade”. E, ao explicar as razdes de tal
escolha, Foucault apresenta a tese de que estes dois principios parecem sempre
relacionados na Antiguidade, foram os modernos que desqualificaram o cuidado de

si em proveito do conhecimento de si.

Segundo Foucault, o principio do gnéthi seauton aparece no pensamento
filosofico através de Sdécrates, conforme mostra algumas passagens de Platdo que
sao retomadas no decorrer das aulas do curso de 1982. A particularidade é que este
principio esta algumas vezes e de maneira muito significativa acoplado, atrelado ao
principio do cuida de ti mesmo. Em alguns textos, como A apologia a Socrates e 0
didlogo Alcibiades, ocorre bem mais que um atrelamento, da-se a sua subordinacéo
ao principio do cuidado de si. O conhece-te a ti mesmo é subordinado ao cuidado de
si, como se, para conhecermos a ndés mesmos, precisassemos cuidar de nés

mesmos. Assim, afirma;

De todo modo, ndo se deve esquecer que no texto de Platdo, A
apologia a Sécrates, sem duvida demasiado conhecido, mas sempre
fundamental, SdOcrates apresenta-se como aquele  que,
essencialmente, fundamental e originariamente, tem por funcéo,
oficio e encargo incitar os outros a se ocuparem consigo mesmaos, a

terem cuidados consigo e a néo se descuidarem de si.'*?

133 Cf. Foucault (2001, p. 7).
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Essa preocupacdo ou missao socratica em relacado ao cuidado de si revela o
lugar privilegiado ocupado pelo principio do cuidado de si na cultura grega. Este
sempre parece atrelado ao principio do conhece-te a ti mesmo (gnéthi seauton),
enquanto na modernidade, segundo Foucault, houve uma valorizacdo do gnothi
seauton e um esquecimento do cuidado de si mesmo. O conhecimento de uma
verdade sobre si passa a ser mais importante do que o conhecimento de si por si
mesmo, conquistado através do cuidado de si mesmo. Na cultura grega, quem cuida
de si mesmo podera conquistar um conhecimento de si mesmo. No mundo moderno,
a partir do que é denominado como sendo 0 momento cartesiano, busca-se uma
verdade sobre si mesmo, mediado por um método de conhecimento verdadeiro.
Esta verdade seria o fundamento de nossas acdes. Na idade de ouro do cuidado de
si, o fundamento de nossas ac¢fes era o cuidado de si, como pratica de subjetivacao,
possibilitando um conhecimento de si com implicacbes éticas, e ndo somente

epistemoldgicas, como é a tendéncia moderna.

3.1.1 O entrelacamento entre cuidado de si e conhecimento de si na
Antiguidade

Na aula de 6 de janeiro de 1982, Foucault traz esta questao da relacao entre
os dois principios: “[...] € bem como uma espécie de subordinagao relativamente ao
preceito do cuidado de si mesmo que se formula a regra do conhece-te a ti
mesmo”.** Temos assim o dever de cuidar de n6s mesmos e nos conhecermos a
nos. Era a este cuidado, a este olhar para si que Socrates tanto se referia,
juntamente com o apelo para que os homens ocupem-se consigo. Este trabalho com

0S outros constitui, na perspectiva socratica, uma nobre missdo que l|he fora

134 Cf. Foucault (2001, p. 7).
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conferida pelos deuses; € o0 que alega em sua defesa, o que faz € ensinar aos outros
a cuidarem de si mesmos. Cuidarem-se de si para bem viver e se prepararem para a
morte (pois filosofar € aprender a morrer), e também para se prepararem para a
miss&o politica de cuidar dos outros. E o que falta ao personagem Alcibiades. Cuidar
de si mesmo, conhecer-se, do ponto de vista ético para cuidar dos outros do ponto

de vista politico.

Esta nocao inicial de epiméleia heautol se ampliou ao longo da histéria, e
multiplicam-se os diversos significados que adquiriu nesse periodo. Uma das
pretensdes de Foucault no curso é fazer a histéria desse principio; com esse intento
apresenta na citada aula, um esquema, um sobrevoo antecipador do que devemos

reter sobre a nocao de epiméleia heautou.

Primeiramente, o tema de uma atitude geral, um certo modo de
encarar as coisas, de estar no mundo, de praticar acdes, de ter

relacbes com o outro. A epiméleia heautod é uma atitude — para

consigo, para com 0s outros, para com 0 mundo.

Em segundo lugar, a epiméleia heautol é também uma certa forma
de atencéo, de olhar. Cuidar de si mesmo implica que se converta o
olhar, que se conduza do exterior, para o eu [...]. O cuidado de si
implica uma certa maneira de estar atento ao que se pensa e ao que
se passa no pensamento. HaA um parentesco da palavra epiméleia

com meléte, que quer dizer, ao mesmo tempo exercicio e meditacao.

Em terceiro lugar, a nocao de epiméleia ndo designa simplesmente
esta atitude geral ou esta forma de aten¢éo voltada para si. Também

designa sempre algumas ac¢fOes que s&o exercidas de si para
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consigo, agbes pelas quais assumimos, nos modificamos, nos

purificamos, nos transformamos e nos transfiguramos.**

Em relacdo a esta nocdo, Michel Foucault faz uma espécie de periodizagéo,
procedimento comum em seu modo de tratar os seus temas, da presenca historica
desse principio do cuidado de si, e afirma que ele aparece desde o século V a.C. e
predomina até os séculos IV e V d.C., percorrendo, desse modo, toda a filosofia
grega, helenistica e romana, assim como a espiritualidade cristd, ainda em sua
forma inicial. Importa assinalar que esta nocdo de cuidado marca a histéria da
subjetividade, melhor dizendo, a histéria das praticas de subjetividade. Apesar do
relevo desta nocdo no citado periodo, ela foi desconsiderada no modo como o
pensamento ocidental refez sua histéria; esta é a questdo proposta pelo filésofo,
compreender as praticas de si, acrescida da questdo: o que ocorreu para que se
tenha dado tanto valor e tanta intensidade ao conhece-te a ti mesmo e se tenha
deixado na penumbra o cuidado de si. Em relacdo a este fato, o francés apresenta
duas hipoteses. Primeira, parece haver alguma coisa de perturbadora no principio
do cuidado de si. Segunda, as razdes de tal perturbacédo, embora se reconheca de
inicio algo positivo em cuidar-se, ser amigo de si mesmo, revela por outro lado certa
incapacidade de sustentar uma moral coletiva e sancionar aquilo que parece ser o
mais aceito entre nds; corre-se o risco de cair em uma espécie de dandismo, o que
seria negativo para os agrupamentos sociais. Entretanto, para o pensamento antigo,
o cuidado de si tem sempre um sentido positivo, jamais negativo. Este sentido
negativo € o da renuncia, que aparece também como fundamento moral dos

primeiros séculos de nossa era, séculos | e Il. Periodo em que ocupar-se consigo

135 FOUCAULT, 2001, p. 14-15.
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mesmo se constitui uma das mais austeras, das mais rigorosas, das mais restritivas
morais que o Ocidente conheceu, a saber, a moral estoica, também a moral cinica e
até certo ponto a moral epicurista. O paradoxo em relacdo ao cuidado de si é que
este ora tem um significado positivo, em outros momentos nao. Além do paradoxo
do significado positivo e negativo do cuidado de si, existe outro paradoxo, que reside
no fato de este principio fundamental ter-se permanecido um pouco na sombra,
guando os preceitos destas regras foram retomados pelos modernos, porém, em um
clima diferente — eles foram por nés redimensionados significando exatamente: “uma
ética geral do ndo egoismo; seja sob a forma cristd de uma obrigacédo para com 0s

outros, quer o outro quer a coletividade, quer a classe, quer a patria etc”.**

Segundo Foucault, o ocupar-se consigo mesmo veio a ser aceito pelo
Cristianismo e pelo mundo moderno como uma moral do ndo egoismo, segundo a
qual cuidar do outro representa um mérito, e cuidar de si um demérito, um

comportamento egoista.

Assim apresenta uma segunda razdo bem mais essencial que concerne ao
problema da descaracterizagdo do cuidado de si: trata-se do problema das relagbes
entre verdade e histéria da verdade. Foucault aponta o que denomina momento
cartesiano, significando o momento em que o cuidado de si foi esquecido em

proveito do conhece-te a ti mesmo.

Primeiro, o momento cartesiano requalificou filosoficamente o gnéthi
seauton (conhece-te a ti mesmo). Com efeito, e nisso as coisas sao
muito simples, o procedimento cartesiano, que muito explicitamente
se |é nas Meditacdes, instaurou a evidéncia na origem, no ponto de

partida do procedimento filoséfico — a evidéncia tal como

136 Cf. FOUCAULT (2001, p. 17).
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efetivamente se da a consciéncia, sem qualquer davida possivel. E
portanto ao conhecimento de si, ao menos como forma de

consciéncia, que se refere o procedimento cartesiano.*®

Foucault admite que entre o gnoéthi seautdn socratico e o procedimento
cartesiano ha grande distadncia, mas certamente este procedimento cartesiano
requalificou o gnéthi seautdn, e, ao mesmo tempo, muito contribui para desqualificar
0 principio do cuidado si, desqualificando-o e excluindo-o do pensamento filoséfico
moderno.'*

Em uma outra perspectiva, o desprestigio do cuidado de si na modernidade
esta nas relagcbes existentes entre conhecimento e espiritualidade, esta tdo cara
para o sujeito antigo e nem tdo essencial para o sujeito moderno. Estas relagdes se
dao na relacéo sujeito e verdade ou na histéria da vontade de verdade, em que o
sujeito que tem acesso a verdade tem um desenvolvimento espiritual ou uma
preparacao espiritual conquistada através do cuidado de si. Aqui encontramos a
subordinagéo do sujeito que conhece ao sujeito que cuida de si mesmo, referida na
aula de 6 de janeiro. Na Antiguidade, o sujeito que conhece é sujeito ético; na
modernidade, ndo €é uma condicdo essencial ao acesso a verdade um
desenvolvimento espiritual do sujeito que conhece. O que garante 0 acesso a
verdade é o método, e isso ndo esta especificamente em Descartes, apesar de o
uso da expressao “momento cartesiano”, mas em todo o modo de pensar a verdade
predominante no pensamento a partir do século XVIl. Podemos afirmar que nao
precisamos cuidar de n0s mesmos para conhecermos, nNdo precisamos ser éticos;

precisamos sim, do método para pavimentar o caminho e acessar a verdade.

137 Cf. FOUCAULT (2001, p. 18).
138 |pidem, p. 19.
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3.1.2 A afirmacao do sujeito e a relacdo entre conhecimento e espiritualidade

Vejamos o que diz Foucault acerca dessa relacdo entre conhecimento e
espiritualidade. Primeiro, afirma que a espiritualidade jamais é dada de pleno direito
ao sujeito; € necessario um trabalho sobre si, e também a verdade jamais é dada ao
sujeito por um simples ato de conhecimento, para “o sujeito ter acesso a verdade é
necessario que este se modifique, se transforme, se desloque, torne-se, em certa
medida e até certo ponto, outro que ndo ele mesmo, para ter direito ao acesso a
verdade. A verdade s6 € dada ao sujeito a um preco que pde em jogo 0 ser mesmo
do sujeito. Pois, tal como ele é ndo é capaz de verdade”.®*® Podemos interpretar
desta relacdo entre conhecimento e espiritualidade que o sujeito tem que se
desenvolver espiritualmente. Para ter acesso a verdade, ndo basta uma relacdo de
sujeito de conhecimento, é necessario uma preparacao espiritual e uma verdadeira
conversdo moral. Na modernidade, o sujeito tem acesso a verdade mediado pelo
método; na Antiguidade sdo as condi¢Bes espirituais adquiridas pelo sujeito que

possibilitam o acesso a verdade. Requer assim um

trabalho de si para consigo, elaboragdo de si para consigo,
transformacdo progressiva de si para consigo em que se é préprio
responsavel por um longo labor que é o da ascese (askesis). Eros e
askesis sdo, creio, as duas grandes formas com que, na
espiritualidade ocidental, concebemos as modalidades segundo as
gquais o sujeito deve ser transformado para, finalmente, tornar-se

sujeito capaz de verdade.'*

ii; FOUCAULT, Michel. A hermenéutica do sujeito. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2004, p. 20.
Idem.
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Na relacdo conhecimento e espiritualidade, o acesso a verdade produz efeitos
gue sao consequéncia do procedimento espiritual realizado para atingi-la. O sujeito é
recompensado pelo ato de conhecimento, uma vez que a verdade é o que o ilumina
e |he da tranquilidade da alma. Estes dois principios permanecem articulados por
toda a Antiguidade, de Socrates e Platdo, passando pelos estoicos, cinicos,
epicuristas, neoplatdnicos etc. Somente na ldade Moderna, no que Foucault
denomina de momento cartesiano, ocorre esta separacdo entre conhecimento e
espiritualidade; e é o conhecimento e tdo somente o conhecimento que garante o

acesso a verdade. Como afirma Foucault:

Creio que a idade moderna da historia da verdade comega no momento
em que o filésofo (ou o sabio, ou simplesmente aquele que busca a
verdade),sem que mais nada lhe seja solicitado, sem que seu ser seja
modificado ou alterado, € capaz, em si mesmo e unicamente por seus
atos de conhecimento, de reconhecer a verdade e a ela ter acesso. O
gue nao significa, € claro, que a verdade seja obtida sem condicao.
Contudo, estas condicdes sdo agora de duas ordens e nenhuma delas

concerne & espiritualidade.***

Sao condi¢des formais e objetivas do método e do objeto a conhecer. Assim,
para 0os modernos os lacos entre conhecimento e espiritualidade se rompem em
favor da mediagdo do método, metodo cientifico bem entendido, diferente das
técnicas de ascese e das praticas de e sobre si, de modo que qualquer um que
tenha estudos formais, e pertencer a uma comunidade cientifica ou académica e
utilizar o método adequado, tera acesso a verdade. Desse modo, esta aberto o

caminho para a predominancia do conhecimento de si sobre o cuidado de si,

141 Cf. Foucault (2004, p. 22).
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conhecimento fundado na introspeccdo e consistindo numa evidéncia, o qual

caracterizara a filosofia moderna de inspiragéo cartesiana.'*?

3.1.3 Uma referéncia historica sobre a elimina¢cdo da no¢éo do cuidado de si do
pensamento e preocupacéao filosoéficos

Ao tratar do tema das razfes que fizeram, pouco a pouco, com que a nogao
de cuidado de si fosse sendo eliminada do interesse e preocupacéo dos filosofos,
Michel Foucault, na mesma aula de 6 de janeiro de 1982, deixa claro que, embora
tenha dito que 0 momento cartesiano fora o responsavel por essa sobreposicédo ao
cuidado de si, este corte no entanto nao foi bruscamente consumado, com que por
um golpe de espada. Nao se fez quando foi colocada a regra de evidéncia ou
instalado o cogito cartesiano. Foi um processo que havia comecado ha bastante
tempo, e 0 marco desse processo deve ser buscado, mas ndo do lado Teologia.
Esta foi a responséavel pela separacdo conhecimento e espiritualidade, substituindo-
a pela fé, a qual passa a ser a base de sustentacdo do conhecimento, ndo mais o

desenvolvimento de certas condi¢des espirituais do sujeito. E assim argumenta:

A correspondéncia entre um Deus que tudo conhece e sujeitos
capazes de conhecer, sob o amparo da fé, é claro, constitui sem
davida um dos principais elementos que fazem (fizeram) com que o
pensamento, [ ou as principais formas de reflexao - ocidental e, em
particular, o pensamento filoséfico - tenha se desprendido, liberado,
separado das condicbes de espiritualidade que os haviam
acompanhado até, entdo, e cuja formulacdo mais geral era o

principio da epiméleia heautod.**

2 De fato, Descartes postula uma moral proviséria e defende posi¢gbes estoicas. Ver formulagées no Discurso

do método.
143 Cf. Foucault (2004, p. 36).
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N&do houve, portanto, um corte abrupto com o que foi denominado de
momento cartesiano. De fato o corte foi efetuando antes, pela cristandade. O
importante a ser observado € que, a partir do século XVIII, foi colocada a questédo da
relacdo entre as condicdes de espiritualidade e o problema do percurso e do método
para se chegar a verdade. Houve muitas formas de interrogacéo; Foucault cita como
exemplo a nogao de “reforma do entendimento”, caracteristica do século XVI e XVII.
Considerando-se os nove primeiros paragrafos, da Reforma do entendimento de
Espinosa, vé-se que, para ele, o acesso a verdade esta ligado em sua propria
formulacdo a uma série de exigéncias que concerne ao ser mesmo do sujeito. Na
visdo de Foucault, esta questao é propriamente espiritual, e esta mostra os lacos
ainda muito estreitos entre uma filosofia do conhecimento e uma espiritualidade da

transformacéo do ser do sujeito por ele proprio.***

Antes de Foucault, Gouhier ja havia mostrado o nexo entre as meditacdes
cartesianas e 0s exercicios espirituais de santo Inacio. Demais, se formos retomar
toda a filosofia do século XIX, poderiamos ver, em alguns fil6sofos, como, por
exemplo, Hegel, Schopenhauer, Nietzsche, nos quais a exigéncia da espiritualidade
no ato de conhecer parece ser exaltada. “Em todas estas filosofias — escreve
Foucault —, ha uma estrutura de espiritualidade que tenta vincular o conhecimento, o
ato de conhecimento, as condigcdes desse ato de conhecimento e seus efeitos, a
uma transformacdo no ser mesmo do sujeito”.*** Porém, é algo mais do que a
ascese cartesiana (método = exercicio) que esta em jogo, justamente o liame entre o

éthos, o conhecimento e a espiritualidade.

Encontra-se “assim a justificativa de existir uma hostilidade entre uma tradi¢cao

cartesiana e esta filosofia do século XIX, pois é uma filosofia que coloca

* Ibid, p. 37-38.
145 Cf. Foucault (2004, p. 38).
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implicitamente a velha questdo da espiritualidade e reencontra sem dizé-lo, o

cuidado com o cuidado de si”.

3.1.4 A histéria da nocao de cuidado de si na reflexao filoséfica grega

O curso de 1982 apresenta trés momentos da historia do cuidado de si.
Inicialmente, o seu surgimento na reflexao filosofica, a partir do dialogo de Platéo,
Alcibiades ,este momento denominado de socratico-platénico. Em segundo lugar,
destaca-se o periodo da idade de ouro da cultura de si mesmo, que pode ser situado
nos dois primeiros séculos de nossa era, séculos | e Il, e coincidem com o0 momento
do estoicismo; e depois os séculos IV e V, momento da passagem da ascese
filosofica para o ascetismo cristdo, que se caracteriza pela rendncia a si mesmo.
Estes trés momentos podem ser considerados como 0 surgimento, 0 apogeu e o

declinio da cultura de si.

Em relacdo ao surgimento na reflexdo filoséfica da nocao de cuidado de si
mesmo, o dialogo “Alcibiades” é considerado o mais importante para tragar a sua
histéria. Em referéncia a este didlogo, Foucault dedica a segunda hora da aula de 6
de janeiro e a aula de 13 de janeiro do curso de 1982. Apresentamos aqui um
resumo do significado dado ao cuidado de si nestas aulas. Vemos que o cuidado de
si esta vinculado ao exercicio da acao politica. Cuidar de si para cuidar dos outros,
governar-se para bem governar os outros é o que Socrates diz faltar a Alcibiades;
sua educacao foi deficiente, este ndo apreendera a cuidar de si, como pode querer
cuidar da cidade? Aqui o cuidado de si é apresentado como preparacao ética para o

exercicio da politica.

O que Foucault inicialmente nos mostra é que este principio ndo tem uma

origem filosofica; ocupar-se consigo mesmo €& um principio corriqueiro, porém
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privilégio de quem detinha uma posicao social, econémica e politica; estes poderiam
trocar outras ocupacdes, para cuidar de si mesmos. Alcibiades estaria nesta
situacao privilegiada; no entanto, ndo havia aprendido a cuidar de si mesmo. “Esta
seria a deficiéncia de sua educacdo, e Socrates procuraria supri-la assumindo a
posicdo de seu mestre, aconselhando-o; mas afinal € preciso dar um pouco de
atencao a ti mesmo, aplica o teu espirito sobre ti, toma consciéncia das qualidades

que possuis, e podera assim participar da vida politica”.14°

E ressaltada a inferioridade na formacdo de Alcibiades em relacdo a seus
rivais, como também a necessidade de ele descobrir sua inferioridade para tentar
superéa-las. Sécrates reclama que falta a Alcibiades a tekhné que lhe permitiria bem
governar a cidade e competir, a0 menos como igual, com seus rivais. Como se V&, a
necessidade do cuidado de si esta vinculada ao exercicio do poder. Ocupar-se

consigo implica a vontade do individuo de exercer o poder politico sobre os outros.

Foucault aponta quatro significados para a férmula “ocupar-se consigo”,
“tomar cuidado de si mesmo”. Primeiramente, a necessidade de cuidar de si esta
vinculada ao exercicio do poder, tanto como uma situacdo estatutaria do poder,
quanto como uma condicdo de passar do privilégio estatutario a uma acao politica

definida, ao governo efetivo da cidade. Argumenta Foucault:

Como vemos, “ocupar-se consigo” esta porém implicado na vontade
do individuo de exercer o poder politico sobre os outros e dela
decorre. Nao se pode governar os outros, ndo se pode bem governar
0s outros, ndo se pode transformar os proprios privilégios em acéo

politica sobre os outros, em acao racional, se ndo se esta ocupado

146 Cf. Foucault (2004, p. 44).
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consigo mesmo. Entre privilégio e acdo politica, este é, portanto, o

ponto de emergéncia da noc¢éo do cuidado de si.**’

Em segundo lugar, vemos que a nocdo de cuidado de si estad vinculada a
insuficiéncia educacional de Alcibiades, como ja ressaltado, cuja explicacéo é o fato de

gue ele recebera educacdo de um escravo ignorante que nada poderia ensinar-lhe.

Em terceiro lugar, a idade de Alcibiades era a idade critica, quando o jovem
sai das maos dos pedagogos e esta para entrar no periodo da atividade politica. O
cuidado de si aparece, assim, ndo como uma fungéo geral de toda a existéncia, mas
como um momento necessario na formacao do jovem que tem como destino a acao

politica.**®

Em quarto lugar, Foucault aponta que a necessidade de ocupar-se consigo de
Alcibiades eclode com a urgéncia de ter que se ocupar com a cidade e se consagrar
a vida politica. Tem seguranca para fazé-lo por causa de seu status, mas por ndo
ter-se ocupado consigo ignora o objetivo e o fim de sua atividade politica.
Considerando estes aspectos apresentados sobre o cuidado de si, vemos que o
ocupar-se consigo implica conhecer a tekhné necesséria para bem governar os
outros. Mas também cuidar de si mesmo implica em conhecer-se a si mesmo. Quem
€ este eu enquanto sujeito, este eu que devo ocupar-me, a fim de poder governar,
0S outros com quem convém governar? Este tema é retomado na aula de 13 de
janeiro, na qual é dito que a expressao ocupar-se consigo mesmo “quer designar a
posicdo de certo modo singular, transcendente, do sujeito em relagdo ao que o

rodeia, aos objetos de que dispde, como também aos outros com 0S quais se

147 Cf. Foucault (2004, p. 48).
8 |pidem, p. 48-49.
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relaciona, ao seu proprio corpo e enfim a ele mesmo”.**° Assim procura definir o que
€ 0 si mesmo que devemos nos ocupar. Com 0 si mesmo ndo se queria designar a
alma enquanto substancia, mas a alma enquanto sujeito, principio do movimento
(voluntario) e da acéo. Este entendimento € importante para os estoicos e estara no

centro de toda teoria e pratica do cuidado de si, em Epicteto, argumenta Foucault:

Ocupar-se consigo mesmo Sera ocupar-se consigo enquanto se €
sujeito de em certas situagfes, tais como sujeito de agéo
instrumental, sujeito de relacbes com o0 outro, sujeito de
comportamentos e de atitudes em geral, sujeito de relacdo consigo

mesmo.**®

E este sentido estoico de ocupar-se consigo que Foucault valoriza como
principio ético para toda a existéncia, ndo o sentido pedagogico e politico do texto de
Platdo. O cuidado de si mesmo enquanto sujeito de acdo de atitudes e de
comportamentos tem um sentido ético, portanto existencial, e é isso que importa e a
cuja compreensao Foucault se dedica em seus ultimos cursos, até o fim de sua vida,

tendo o livro de Epicteto a cabeceira.

Complementando a no¢do sobre quem é o eu com o qual é preciso ocupar-
se? na segunda hora da aula de 13 de janeiro sdo examinadas as questbes: O que
€ cuidar? Em que deve consistir este cuidado? A resposta vem imediatamente:
consiste em ocupar-se consigo e em conhecer-se a si mesmo. Temos assim, mais
uma vez, a referéncia ao gnéthi seauton, ao preceito délfico, e mais uma vez o

cuidar-se e o conhecer-se se encontram relacionados, agora o principio do cuidado

149 ¢f. Foucault (2004, p. 71).
%0 1dem.
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de si acha-se subordinado ao grande principio do conhece-te a ti mesmo. Como diz

Foucault:

Desta feita entdo, temos o gn6thi seautén, por assim dizer em todo
seu esplendor e em toda a sua plenitude: o cuidado deve consistir no
conhecimento de si. Gnbthi seautébn no sentido pleno: ai estd,
seguramente, um dos momentos decisivos do texto; um dos
momentos constitutivos, penso eu, do platonismo; e justamente, um
daqueles episddios essenciais na histéria das tecnologias de si, na
longa histéria do cuidado de si, e que tera um forte peso ou, pelo
menos, efeitos consideraveis durante a civilizacdo grega, helenistica

e romana.’?

Na visdo de Foucault e na visdo que ele tem de Platdo, existe uma
sobreposicao, um apelo reciproco entre conhecimento de si e o cuidado de si, e esta
sobreposicdo e este apelo reciproco serdo reencontrados em toda a histéria do
pensamento grego, helenistico e romano, com equilibrios diferentes, diferentes
relacbes tdnicas atribuidas a um e ao outro. Entretanto, é a sobreposicdo que
importa e nenhum dos dois elementos deve ser considerado em proveito do outro,
como acontecera na modernidade, com o que Foucault denominou de momento

cartesiano, conforme ressaltamos.*>?

Ainda sobre o conhecimento de si na Antiguidade, é apresentada a sua
relacdo com o divino. Conhecer a si através do cuidar-se possibilita uma relacdo da
alma que conhece a si com o divino, relagdo que tem efeitos pedagogicos e politicos

no dialogo Alcibiades. Assinala Foucault:

5L Cf. Foucault (2004, p. 84-85).
%2 |pidem, p. 87.
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[...] apoiados no conhecimento de si que o conhecimento do divino,
conhecimento da sabedoria e regra para se conduzir como se deve,
sabemos agora que poderemos governar e que aquele que tiver feito
este movimento de ascensdo e descida podera ser um governante

de qualidade para a cidade.*

O sujeito que conquista o conhecimento de si ndo s6 se relaciona com o
divino, também adquire condi¢cbes de exercer a acdo politica como um bom

governante. O cuidar-se e o conhecer-se tém um fim que é a atividade politica.

No curso de 1982, o cuidado de si, que é a preocupacao que o atravessa,
encontra-se relacionado com a politica, com a pedagogia e a erética. Passamos
agora a estabelecer estas trés relacdes conforme ao que esta dito na aula de 13 de

janeiro de 1982.

Primeiramente, a relacdo com a acéo politica, o imperativo do cuidado de si é
proposto aqueles que querem governar os outros; cuidar de si € um privilégio dos
governantes ou, ao mesmo tempo, um dever dos governantes, porque eles tém que
governar. Na histéria do cuidado de si ocorre uma generalizagdo deste principio
como um dever para a vida toda; porém na filosofia grega e no texto que serviu de
referéncia a Foucault — o dialogo Alcibiades — o cuidado de si tem por finalidade
formar alguém diferente das pessoas comuns. O cuidado de si apresenta, portanto,
duas limitacbes. A primeira € que para ocupar-se consigo € preciso ter capacidade,
tempo, cultura etc. A segunda limitacdo € que 0 ocupar-se consigo tem por
finalidade fazer do individuo que tem esta tarefa alguém diferente em relacdo a
massa, entendida como as pessoas absorvidas com as atividades do dia a dia e,

portanto, sem tempo para o cuidado de si. Ocupar-se consigo € uma atividade

133 Cf. Foucault (2004, p. 90).



116

efetuada por uma elite moral. A generalizacdo do cuidado de si esta submetida a
estas limitacdes, a da capacidade, do tempo e da cultura; quem consegue cuidar-se,
de algum modo, pertence a uma elite moral almejada pelos fildsofos e exigida
agueles que exercem ou vao exercer em funcdo de sua origem social a agao
politica; portanto, devem preparar-se para tal funcdo. Vemos assim que o cuidado
de si tem uma finalidade politica e é resultado de uma conquista moral ou de uma

preparacdo pedagégica.r>*

E assim que o cuidado de si em Sécrates e Platdo esta diretamente ligado a
guestdo pedagogica; se a pedagogia fora insuficiente, temos a necessidade de
aprender ainda que tardiamente a pratica do cuidado de si. Terdo necessidade dela
tanto o jovem que tivera uma precaria educacdo quanto o velho que chegara a
maturidade sem aprender como cuidar de si. E preciso ocupar-se consigo por toda a
vida e a maturidade é a idade crucial, caso ndo se tenha aprendido quando se é
jovem. Temos assim duas finalidades para o aprendizado do cuidado de si: um
aprendizado para a vida civica e o aprendizado para a velhice. Nesta perspectiva, 0
ocupar-se consigo nao visa a acao politica, € uma preparacdo moral que deve
acompanhar o homem por toda a sua existéncia até a velhice, época da vida em que
ja é tarde demais para adquirir tal preparacdo, e para qual devemos esta

preparados. Portanto, o aprendizado do cuidado de si deve ocorrer

preferencialmente antes da maturidade, pode-se dizer.**®

Quanto a relacdo do cuidado de si com a erdtica dos rapazes, € um vinculo
muito nitido em Platdo; porém, pouco a pouco, ele se dissocia e a erética dos
rapazes tende a desaparecer da técnica de si a da cultura de si, ficando, entretanto,

uma relacdo com o que é denominado mestre do cuidado. Foi o que aconteceu a

154 Cf. Foucault (2004, p. 94).
%5 |bidem, p. 95.
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época helenistica e romana, com excecdes que Foucault destaca, em que a relagéo
com o mestre, revelada nas correspondéncias, € mais que entre mestre e discipulo,

é de dois amantes.*®®

3.1.5 O cuidado de si nos séculos | e ll de nossa Era

Com a demarcacao dos séculos | e Il, Foucault passa a cobrir um periodo que
vai do estoicismo romano, desenvolvido por Musonis Rufus, até Marco Aurélio, ou
seja, o periodo do renascimento da cultura classica do helenismo, e antes da difusdo
do Cristianismo e do aparecimento dos primeiros grandes pensadores cristdos. Este
periodo foi escolhido porque, em seu modo de ver, constitui uma verdadeira idade

de ouro na histéria do cuidado de si.*®’

O que aconteceu a época que fez Foucault considera-la periodo de ouro da

pratica do cuidado de si?

Primeiro, conforme nosso autor, ocupar-se consigo tornou-se um principio
geral e incondicional, um imperativo que se impde a todos, durante todo o tempo e
sem condicdo de status. Ndo € mais uma prerrogativa dos jovens que exerceriam o

poder.

Segundo, a razéo de ocupar-se consigo ndo tem por finalidade o exercicio do
poder politico. Ocupar-se consigo é uma atividade que tem valor por si mesmo e
com finalidade em si mesmo. No dialogo de Platdo, a finalidade do cuidado de si era

a cidade. Agora cuidar de si ndo é pela cidade, mas por si mesmo.**®

Um terceiro traco € que o cuidado de si ndo mais se determina

manifestamente na forma Unica do conhecimento de si. Houve uma atenuacao deste

136 ¢f. Foucault (2004, p. 95-96).
57 |bidem, p. 101.
138 |pidem, p. 103.



118

imperativo e a0 mesmo tempo uma integracao no interior de um conjunto bem mais
vasto. Assim, € possivel uma demarcacdo do cuidado de si, enfatizando alguns
elementos. O epimeleia heato( significa bem mais que uma atitude de espirito.
Epimeleisthai, refere-se a uma forma de atividade, vigilante, continua, aplicada,
regrada etc., designa um conjunto de praticas que possibilitam o olhar para si
mesmo, uma vigilancia para consigo.*® Foucault apresenta todo um vocabulario a
propésito do cuidado de si que vai além desse olhar dessa vigilancia necessaria
sobre si; é também um movimento global de existéncia, que € convidada a girar em
torno de si mesmo, ou voltar-se para si. E assim apresenta uma série de expressoes
para designar este giro em torno de si: “retirar-se em si, recolher-se em si, ou ainda
descer ao mais profundo de si mesmo”.*®® S&o apresentadas expressdes que se
referem a atividade, a atitude de refluir sobre si mesmo, “retrai-se ou instalar-se
sobre si mesmo como em um refugio”. Temos um terceiro conjunto de expressoes
que se referem a atividades e condutas particulares em relacdo a si. Estas sao
inspiradas em vocabulario médico ou juridico, tais como: “Tratar-se, curar-se
reivindicar-se a si mesmo”. E, finalmente, temos um quarto conjunto de expressoes,
as que designam um tipo de relagcdo permanente consigo, quer se trate relacéo de
dominio e soberania como ser mestre de si, quer se trate de sensac¢des tais como
“sentir prazer consigo, ser feliz em presenca de si, satisfazer-se consigo”.'®
Conforme nota explicativa do curso de 1982, estas expressdes séo retiradas de
Séneca e Epicteto e servem para mostrar como o cuidado de si, tal como
desenvolveu-se e manifestou-se nos seculos | e Il, transborda largamente a uma
simples atividade de conhecimento e concerne, de fato, a toda uma pratica de si.

Uma pratica generalizada, extensiva a todo e qualquer individuo.

159 ¢f. Foucault (2004, p. 104-105).
180 | hidem, p. 105.
181 |pidem, p. 105-106.
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Quanto ao processo de generalizacdo do cuidado de si nesse periodo aqui
demarcado, este ocorre segundo dois eixos e duas dimensdes. Primeiro, é extensivo
a vida individual; segundo é extensivo a todos os individuos. Quando é extensivo a
vida individual, o cuidado de si significa arte de existéncia, uma obrigacéo
permanente que deve durar a vida toda do individuo; durante toda a vida deve-se ter
cuidados com a propria alma. Dai a expressao: “Nunca € demasiado cedo nem
demasiado tarde para ter cuidados com a prépria alma”.'®> A atividade de ter
cuidados com a prépria alma deve ser praticada quando se é jovem e quando se &
velho. Porém, dependendo do periodo que se estad na vida, esta atividade possui
diferentes funcdes. Quando se € jovem trata-se de preparar-se para a vida, equipar-
se para existéncia, e, no caso da velhice, é para voltar no tempo, ou desprender-se
dele, gracas a atividade de rememoracéo do passado.’®®* E importante também
destacar que a atividade do cuidado de si no periodo aqui demarcado envolve
também uma relacdo pessoal com o mestre do cuidado, e como exemplo sao
citadas as cartas entre Luciolo e Séneca. Tendo em vista também o aprendizado do
cuidado de si, que envolve uma formacgao obtida em uma escola, é citada a escola
de Epicteto como exemplo; os frequentadores desta escola sdo tanto os jovens
como os adultos, e alguns ja estdo na passagem para a velhice. Segundo Foucault,
ocorre uma recentralizacdo do cuidado de si do periodo da adolescéncia ao da
maturidade, ou o final da maturidade acarretando consequéncias importantes. A
primeira & a permanéncia do elemento formador nas praticas de si, com a mudancga
de que agora nao é visando o exercicio da pratica politica, mas qualquer atividade
profissional, uma vez que a formacdo é para vida. Sado apresentados 0s seguintes

aspectos formadores das praticas de si:

162 cf. Foucault (2004, p. 108).
183 |pidem, p. 108-109.
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[..] trata-se independentemente de qualquer especificacdo
profissional, de form&-lo para que possa suportar, como convém,
todos os eventuais acidentes, todos os infortinios possiveis, todas as
desgracas e todos 0s reveses que possam atingi-lo. Trata-se
consequentemente, de montar um mecanismo de seguranca, ndo de
inculcar um saber técnico e profissional ligado a determinado tipo de
atividade. Esta formacdo, esta armadura se quisermos, armadura
protetora em relagdo ao mundo, a todos os acidentes ou
acontecimentos que possam produzir-se, é que 0s gregos chamavam
paraskheue, aproximadamente traduzido como instuctio. A instructio
€ esta armadura do individuo em face dos acontecimentos e nédo a
formacdo em funcdo de um de fim profissional determinado.
Portanto, nos séculos I-Il, encontramos este lado formador da pratica

de si.*™

Esse aspecto formador da pratica de si aqui destacado nédo é dissociavel de

um aspecto corretivo, que, segundo o modo de ver foucaultiano, torna-se cada vez

mais importante. Esta pratica de nés mesmos implica em um processo de expulsédo

ou expurgo de erros, de maus habitos e formas de dependéncias que estdo em nos.

Um dos elementos fundamentais desta pratica é “tornarmo-nos o que nunca fomos”.

E assim resume: “na pratica de nés mesmos, devemos trabalhar para expulsar,

expurgar dominar este mal que nos ¢ interior, nos libertar e nos desembaracgar dele”.

E acrescenta:

[...] certamente, € muito mais facil corrigir-se quando se assume esse
mal no periodo que ainda se € jovem e tenro e 0 mal ndo esta

incrustado. De todo modo, concebida como uma pratica da

184 Cf. Foucault (2004, p. 115).
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juventude, a pratica de si deve corrigir, ndo formar ou ndo apenas

formar: deve também e principalmente corrigir um mal que estéa la. **°

Reforcando este aspecto corretivo da pratica de si, Foucault cita um
argumento de Séneca: “conseguimos endireitar vigas grossas quando encurvadas;
com maior razdo o espirito humano, que ¢é flexivel, poderad também ser

endireitado”.1%°

Uma segunda consequéncia da reatualizacdo do principio do cuidado de si
uma aproximacdao, nitida e bem marcada, entre a pratica de si e a Medicina. Esta
aproximacdo se inicia desde que a pratica de si passa a ter como funcdo maior
corrigir, reparar, restabelecer um estado que nunca talvez tenha existido, mas cujo
estado é indicado por natureza, esta pratica se aproximando do tipo de pratica da

medicina.®’

7

Este vinculo entre cuidado de si e medicina € marcado de diferentes
maneiras: primeiramente, pela identidade do quadro conceitual entre medicina e
filosofia, em que frequentemente se atribui a medicina os cuidados com o corpo e a

filosofia o cuidado com a alma. Nesta perspectiva argumenta:

O fato de que a propria pratica de si, tal como a filosofia a define,
designa e prescreve, é concebida como uma operacdo médica. No
centro, certamente, encontra-se a noc¢do fundamental de
therapeutein. Como sabemos, therapeulein, em grego, quer dizer trés
coisas. Therapeuein certamente significa realizar um ato médico cuja

destinacdo é curar, cuidar-se; therapetein é também a atividade do

185 |pidem, p. 116.
185 1pidem, p. 116-117.
187 Cf. Foucault (2004, p. 119).
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servidor que obedece as ordens e que serve seu mestre; enfim,
therapelein é prestar um culto. Ora, therapeleinheauton significara
ao mesmo tempo: cuidar-se, ser seu proprio servidor e prestar culto a

si mesmo.*®®

Aqui o filésofo € um terapeuta da alma, como o médico € do corpo, e a

atividade do filosofar sera uma terapia para alma. O individuo deve procurar as

escolas de filosofia a fim de poder curar sua alma de feridas. A escola de filosofia é

uma espécie de dispensario da alma. O cuidado de si implica um cuidado com alma

€ Ccom 0O corpo.

Uma terceira consequéncia da reatualizacdo do cuidado de si nos séculos | e

Il € a nova importancia e o novo valor que a velhice passa a ter. Na cultura antiga, a

velhice tem um valor tradicional e reconhecido, mas limitado, restrito, parcial e

ambiguo.

Velhice é sabedoria, mas também fraqueza. Velhice é experiéncia
adquirida, mas também incapacidade de estar ativo na vida de todos
os dias ou mesmo na vida politica. Velhice € possibilidade de dar
conselhos, mas também é um estado de fragueza no qual se
depende dos outros: ddo-se opinides, mas sao 0s jovens que
defendem a cidade, defendendo por consequéncia os idosos,

trabalhando para Ihes fornecer do que viver etc. %

Diante dessa limitacdo e ambiguidade, pode-se dizer que na cultura antiga a

velhice era honrosa, mas néo desejavel. O que ocorre a partir dos séculos | e Il é

gue a velhice passa a ser desejada, representando o apice da cultura de si de uma

188 | hidem, p. 120.

189 Cf. Foucault (2004, p. 134).
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vida bem cuidada. Nesta forma de pratica de si, o idoso tem uma nova definicao:
aguele que liberado de todos os desejos fisicos, livre de todas as ambicdes politicas
a que agora renunciou, tendo adquirido toda a experiéncia possivel, o idoso sera
soberano de si mesmo e pode satisfazer-se inteiramente consigo.}’® Assim,
podemos dizer da velhice que ela € um momento de coroamento de si, uma
conquista, um privilégio. Decerto, é desejavel e o idoso passa a ter um novo

significado.

O idoso é, portanto, aquele que se apraz consigo, e a velhice quando
bem preparada por uma longa pratica de si, € o ponto em que 0 eu,
como diz Séneca, finalmente atingiu a si mesmo, reencontrou-se, e
em que se tem para consigo uma relacdo acabada e completa, de

dominio, e satisfagédo ao mesmo tempo.*™*

Nessa perspectiva, a velhice € uma meta positiva de existéncia. Devemos nos
preparar para uma velhice ideal, vista como uma conquista e ndo como um fardo
que devemos enfrentar. “Deve-se viver para ser velho, pois entdo que se encontrara
a tranquilidade, o abrigo, o gozo de si. [...] Deve-se consumar a vida antes da morte,
deve-se completar a vida antes que chegue o momento da morte, deve-se atingir a

saciedade perfeita de si”.*"

3.1.6 O cuidado de si como uma vocacao universal ou um modo de vida?

Ainda na aula de 20 de janeiro de 1982, Foucault aborda a questdo da

ampliacdo da prética do ocupar-se consigo. Esta passa a ndo mais ser uma

79 1idem, p. 135.
1 dem.
172 cf. Foucault (2004, p.137).
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recomendacdo reservada a alguns individuos e subordinada a uma finalidade
determinada, como a preparacdo para vida politica. A questdo agora é ocupar-se
consigo mesmo e ponto final. Isto significa que o cuidado de si parece surgir como

um principio universal que se endereca e se impde a todo mundo.*”

Em relacéo a esta universalizacdo do cuidado de si, é proposta uma primeira
qguestao, para a qual a resposta € negativa. O cuidado de si ndo se constitui em uma
espécie de lei ética universal. Também, o cuidado de si ndo pode ser considerado
na cultura helenistica e romana como uma espécie de lei geral. Quanto a isto séo
apresentadas algumas observacdes. Primeiramente, essa universalizacdo do
principio do cuidado de si é ficticia, pois de fato a prescricdo do ocupar-se consigo
mesmo sO pode ser aplicada por um numero evidentemente muito limitado de
individuos. Ocupar-se consigo mesmo é um privilégio de elite, uma vez que um
elemento correlato a este principio € a nocdo de 6cio. Nao se pode ocupar-se
consigo, caso ndo se tenha uma vida em que se possa ter cio. Esta forma de vida

pode ser assim descrita:

7

De todo modo, é uma certa forma de vida particular e, na sua
particularidade, distinta de todas outras vidas que sera considerada
como condicéo real do cuidado de si. De fato pois, na cultura grega e
romana, o cuidado de si jamais foi efetivamente percebido, colocado,
afirmado como uma lei universal valida para todo individuo, qualquer
gue fosse o modo de vida adotado. O cuidado de si implica sempre
uma escolha de modo de vida, isto €, uma separacdo entre aqueles

que escolheram este modo de vida e outros.*™

73 |pidem, p. 138.
74 Cf. Foucault (2004, p. 139).
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Uma segunda observacéo, que impossibilita o cuidado de si ser considerado
uma vocacao universal, € que, de fato, na cultura greco-helenistico-romana, o
cuidado de si sempre tomou forma em praticas, em instituicdes, em grupos que eram
perfeitamente distintos entre si, frequentemente referindo-se aos outros e implicando
uma exclusdo dos demais. O cuidado de si era ligado a praticas ou organizacdo de
confraria, de escola e de seita. Sdo citados como exemplos 0s estoicos e 0sS

epicuristas.*’®

Em outro polo encontramos praticas de si sofisticadas, elaboradas, cultivadas
e ligadas a escolhas pessoais e ao cultivo da vida de 6Ocio e a investigacao tedrica.
Ha casos em gue se apoiam em torno da relacdo de amizade. A esse respeito &
citado por Foucault o exemplo da relacdo entre Séneca e Serenus, em que 0

primeiro presta servico de alma ao segundo.'’®

O cuidado de si se manifesta sempre nesta separacéo, neste pertencimento a
um grupo ou a um modo de vida que encontram as praticas de si como seu
fundamento. Parece que ndo se pode cuidar de si na ordem do universal. Ndo é
como ser humano enquanto tal que se cuida de si; este cuidado da-se sempre e
somente no interior de um grupo a que se pertence. E um principio destinado a
todos, mas de fato poucos sdo capazes de ocupar-se consigo. Os motivos séo
muitos: falta de coragem, falta de forca de resisténcia, incapacidade de perceber a

importancia desta tarefa, incapacidade de executa-la — é o destino da maioria.*’’

De tudo o que foi dito sobre o cuidado de si, no curso de 1982, fica a ideia de

que o cuidado de si € uma pratica de poucos, apesar de toda a importancia que teve

75 |pidem, p. 140.

7% |pidem, p. 141-142.
Y7 \bidem, p. 146.
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na cultura grega, helenistica e romana. O cuidado com a prépria alma é uma
conquista, ndo é facil, exige muito de quem se dispde a efetiva-lo; ndo é para
qualquer um, e os filosofos que se tornaram mestres do cuidado sédo pessoas que
conquistaram o dominio de si e que procuram ensinar aos outros esta dificil e
importante tarefa, como um fim em si mesmo. Desta forma, inauguraram modos de
vida individuais que se destinam ao aprimoramento da alma, e assim se distinguem
dos modos de vida adotados pela maioria, afirmando, desse modo, uma vocacgao
nao universal do principio, mas uma vocacédo particular que implica em modos de

vida singulares e néo validos para todos os individuos universalmente.

3.1.7 A cultura de si na Hist6ria da sexualidade

No terceiro volume da Histéria da sexualidade — O cuidado de si, séo
apresentadas consideracfes sobre a pratica de si nos séculos | e 1l d.C, e como
estas praticas de si se relacionam com uma severidade moral que marca este
periodo da cultura. De um lado, tem-se uma nova acentuacdo em torno da
moralizacdo feita de uma forma mais ou menos autoritaria pelo poder politico. De
outro lado, temos o0s textos dos primeiros séculos, em que encontramos menos
interdicdes sobre os atos do que uma insisténcia sobre a atencéo que se deve ter
para consigo mesmo; a reflexdo moral ndo toma a forma de um estreitamento do
codigo que define os atos proibidos, mas de uma intensificacdo da relacao consigo

pela qual o sujeito se constitui enquanto sujeito de seus atos.*’®

Segundo Foucault, o tema do cuidado de si, antes consagrado por Socrates,
tornou-se o cerne de uma arte da existéncia nos séculos | e Il. Esse tema foi se

desligando de suas significacOes filosoficas primeiras, adquiriu progressivamente as

"8 EOUCAULT, Michel. Histéria da sexualidade IlI. O cuidado de si. 1995, p. 46-47.
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dimensdes e formas de uma cultura de si. Esta expressao, cultura de si, significa
que o principio cuidado de si adquiriu um alcance bastante geral, atingindo o apice
de seu desenvolvimento e fazendo esse periodo ser considerado a idade de ouro do
cuidado de si, qualidade a qual ele ja havia afirmado no curso de 1982. O cuidado

de si de tornou-se, em resumo:

Um imperativo que circula em numerosas doutrinas e também tomou
a forma de uma atitude, de uma maneira de se comportar, impregnou
formas de viver; desenvolveu-se em procedimentos, em préticas e
em receitas que eram refletidas, desenvolvidas, aperfeicoadas e
ensinadas; ele constitui-se assim uma pratica social, dando lugar a
relagBes interindividuais, a troca e comunicagbes e até mesmo a
instituicdes; ele proporcionou, enfim, um certo modo de

conhecimento e a elaborac&o de um saber.*”®

Neste periodo, o cuidado de si é visto como um aperfeicoamento da alma
com a ajuda da razdo. O cuidado com a prépria alma tornou-se preceito de
felicidade. Para Séneca, € preciso se renunciar a outras ocupacdes para tornar-se
disponivel para si proprio. Mas, segundo Foucault, € com Epicteto que se atinge a
mais alta elaboracao filosofica do tema do cuidado de si. “O cuidado de si, para
Epicteto, € um privilégio, um dever, um dom de obrigagcdo que nos assegura a
liberdade, abrigando-nos e tomando-nos nos proprios como objeto de toda
aplicacao”.*® Na visdo dos estoicos o cuidado de si € um principio valido para todos,
todo o tempo e durante toda a vida. Aperfeicoar a prépria alma com a ajuda da razéo

€ uma regra igualmente necessaria para todos os homens. E um dos preceitos que

79 ¢f. Foucault (1995, p. 50).
180 |pidem, p. 53.
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orienta este cuidado é que “nunca é demasiado cedo nem demasiado tarde para

ocupar-se com a propria alma”.*8*

E em linhas gerais, 0 que significa este cuidado com a alma?

O termo epiméleia ndo designa simplesmente uma preocupacao,
mas todo um conjunto de ocupacdes; trata-se de epiméleia quando
se fala para designar as atividades do dono de casa, as tarefas do
principe que vela pelos seus suditos, os cuidados que se deve ter
para com um doente ou para com um ferido, ou ainda as obrigacdes
gque presta-se aos deuses ou aos mortos. Igualmente, em relagéo a

si mesmo, a epiméleia implica em labor.*#2

A efetivacdo desse trabalho sobre si exige tempo, um tempo para dedicar-se
a si. Esse tempo reservado a si pode ser fixado no decorrer do dia ou da noite. O
importante é ter-se um tempo para dedicar-se ao cuidado de si. Tanto Séneca,
quanto Epicteto e Marco Aurélio fazem referéncias a este tempo dedicado a si. E
preciso reservar-se alguns momentos de recolhimento durante o dia ou da noite
para, por exemplo, pér em pratica um exame de consciéncia, que é uma das
praticas de si mais recomendadas, exame daquilo que se fez, a memorizacdo de

certos principios Uteis, enfim o exame do dia transcorrido.*®?

Segundo Foucault, esse tempo dedicado a si ndo é vazio, mas sim povoado
por meditaclOes, leituras, anotacdes que se tomam de livros ou conversacoes
ouvidas, rememoracao de verdades que ja se sabe. Existem também as conversas

com um confidente, com amigos, com um guia ou diretor de alma; acrescidas as

181 cf. Foucault (1995, p. 53).
82 1hidem, p. 55-56.
183 |pidem, p. 56.
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conversas tém-se as correspondéncias em que se expde o estado da propria alma,
solicita-se conselhos, ou eles séo fornecidos aqueles que deles necessitam. Enfim,
em torno dos cuidados consigo desenvolveu-se toda uma atividade da palavra e da
escrita na qual se ligam o trabalho de si para consigo a comunica¢cdo com outrem; o
gue implica uma verdadeira pratica social. O cuidado de si ndo constitui um exercicio
de soliddo. Por tras ou ao lado das praticas de si existe sempre um amigo ou um
mestre do cuidado.*® Assim argumenta Foucault: “O cuidado de si aparece, portanto
intrinsecamente ligado a um servico de alma que comporta a possibilidade de um

jogo de trocas com o outro, e um sistema de obrigagdes reciprocas”.®®

Foi no quadro desta cultura de si, de seus temas e de suas praticas que foi
desenvolvida, nos primeiros séculos de nossa era, a reflexdo da moral dos prazeres
— tema do terceiro volume da Histéria da sexualidade. E no contexto das praticas de
si que se da a relacdo entre ética e prazeres sexuais. Por conseguinte, o prazer
sexual enquanto substancia ética € sempre da ordem da forca, da forca contra qual
€ preciso lutar e sobre a qual o sujeito deve assegurar sua dominacdo; neste
combate entre ética e prazer sexual, 0 acento é colocado na fraqueza do individuo,

na sua fragilidade, na dificuldade de se atingir um dominio de si.

A moral sexual exige, ainda e sempre que o individuo se sujeite a
uma certa arte de viver que define os critérios estéticos e éticos da
existéncia; mas esta arte se refere cada vez mais a principios
universais da natureza ou da razdo, ao qual todos devem curvar-se e

da mesma maneira, qualquer que seja o seu status.'®®

184 Cf. Foucault (1995, p. 56-57).
185 | pidem, p. 59.
1% |pidem p. 72.
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Todo esse trabalho que é preciso realizar sobre si, através de exercicios e
praticas de abstinéncias, tem um ponto de chegada que é a soberania do individuo
sobre si mesmo, sobre suas acdes, sobre seus desejos. Aqui as praticas de si sdo
fundamentais para que o homem torne-se sujeito de desejo, e ndo tdo somente

obediente a uma moral.

A andlise que Foucault faz nos dois ultimos volumes da Historia da
sexualidade sobre a relacdo entre cultura de si ou arte da existéncia, e a moral
existente sobre o uso dos prazeres mostra que, ao lado das prescricbes médicas,
existe toda uma reflexdo moral sobre a atividade sexual e seus prazeres, marcando
0os dois primeiros séculos de nossa era. Através destas reflexdes, podemos
reconhecer o desenvolvimento de uma arte da existéncia dominada pelo cuidado de
si que busca estabelecer a plena soberania sobre si. Essa arte de si mesmo ja nao
insiste nos excessos aos quais é possivel entregar-se, ela sublinha cada vez mais a
fragilidade do individuo em relacdo aos diversos males que a atividade sexual pode
suscitar. Ela também sublinha a necessidade de submeter esta atividade a uma
forma universal a qual se esta ligado e que para todos os humanos se fundamenta
em natureza e razdo. Ela acentua igualmente a importancia em desenvolver todas
as praticas e todos os exercicios pelos quais se pode manter o controle sobre si.
Assim, Foucault conclui que o que esta na origem do aumento da severidade em
torno da moral sexual é o desenvolvimento de uma arte da existéncia que gravita em
torno de procedimentos pelos quais se exerce o controle sobre si proprio e da

maneira pela qual se pode estabelecer a plena soberania sobre si.*®’

187 Cf. Foucault (1995, p. 234).
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CAPITULO IV

4 A FILOSOFIA COMO EXERCICIO: A QUESATAO DA SUBJETIVIDADE, O
ETHOS DO FILOSOFO E A ESTETICA DA EXISTENCIA

Nos capitulos anteriores, o tema acerca do sujeito foi tratado sob a
perspectiva da modernidade e da antiguidade, seguindo as analises de Foucault
feitas nos anos de 1975 a 1984. Assim, tivemos uma avaliacdo do sujeito e das
sujeicdes as quais ainda se encontra submetido na modernidade, assim como a
afirmacdo da posicdo de sujeito na antiguidade, com seus processos de
subjetivacdo mais autbnomos. A modernidade e a antiguidade também foram
contrapostas ndo somente em relacdo a posicao do sujeito ético, mas, sobretudo,
considerando o interesse pela politica e a ética apresentado por Michel Foucault ao
longo de sua trajetéria. Assim procedendo, mostramos que o filosofo francés se
afasta da visédo tradicional que insiste em fazer da filosofia grega uma filosofia do

“sujeito ausente”.

Nesse sentido, ao focalizar a questdao do sujeito, evidenciamos que nas
analises foucaultianas acerca da modernidade, o interesse pela politica e pelo

governo da conduta da populacdo parece se sobrepor; jA nos estudos sobre a
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antiguidade, o interesse pela ética e o governo da conduta por si mesmo se
destacam com uma importancia central. A questéo € saber se houve um abandono
do interesse pela politica nos anos de 1980, em virtude do interesse pela ética, ou o
abandono de ambos os interesses em favor de outros temas, a literatura por
exemplo. A concluséo é que ndo houve, uma vez que, conforme mostramos, em que
ambos se encontram entrelacados nessa fase de suas pesquisas, tendo em vista um

claro retorno ao viés politico em seus ultimos cursos.

Neste capitulo final dedicado a filosofia como exercicio, levando em
consideracdo os principais resultados a que chegamos ao focalizar a questado da
ética e da politica, bem como o problema do sujeito — epistémico, moral e politico —,
o foco serd o préprio modo de fazer filosofia presente na antiguidade, modo que
inspira Foucault e Hadot e marca os estudos que Foucault realiza em seus ultimos

escritos.

Primeiramente, sera feita uma contraposicao entre os dois filésofos, tendo
como base textual o dialogo travado pelos dois e bruscamente interrompido com o
desaparecimento de Foucault em 1984. Em segundo lugar, far-se-a uma relacéo de
Foucault com a concepcao de filosofia como askesis. Em seguida, sera abordado o
retorno das preocupacdes politicas nos Ultimos cursos, como ja salientado. E, para
finalizar, sumariando esses aportes, nos propomos a definir qual a concepcéo de
filosofia de Foucault, tendo em vista as grandes recorréncias e os deslocamentos

realizados por ele em sua trajetoria.

4.1 Foucault e Hadot: uma influéncia reconhecida

Foucault menciona Pierre Hadot na introducdo de Uso dos prazeres,

afirmando ter lido os seus livros e estes terem sido de grande valia. Cabe a nés
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perguntar em que Hadot foi valioso para Foucault? A que livros de Hadot se refere
Foucault? Com certeza, Exercices spirituels et philosophie antique. Nele esti
presente a propria nocdo de exercicios espirituais, de cuidado de si e a énfase na
antiguidade greco-romana, ja presente no curso de 1982 de Foucault, A
hermenéutica do sujeito, e reafirmada nos dois ultimos volumes da Histéria da

sexualidade, O uso dos prazeres e O cuidado de si.

Percebe-se que os dois pensadores tém interesses proximos, como em
relacdo a uma concepcado de filosofia presente na antiguidade, a filosofia como
askesis, embora Hadot seja um especialista em filosofia antiga, e Foucault faca um
desvio até a filosofia antiga em virtude de seu projeto genealdgico. Ou seja, 0 projeto
de fazer uma genealogia do poder na modernidade a partir dos anos de 1970 e uma
genealogia da ética a partir 1980. Assim, ao darem livre curso as nogfes de askesis
e exercicio em suas obras, com Hadot chegando antes, se explica a proximidade
entre os dois pensadores e o reconhecimento do proprio Foucault da influéncia de
Hadot em seus trabalhos finais. Precisar, entdo, o rastro de Pierre Hadot no
pensamento foucaultiano constitui um importante interesse de pesquisa para 0S
estudiosos das obras finais de Foucault. Contudo, ndo implica em tarefa facil, ja que
Hadot aparece citado diretamente apenas na Introducdo de O uso dos prazeres.
Ndo obstante, sua presenca € constante nos textos de 1980, porém de forma
indireta, como de forma indireta aparece nos textos foucaultianos os filésofos, ndo é
caracteristica de nosso pensador, principalmente em suas obras fazer citagfes de

outros filosofos na forma de comentario. Isto ndo significa que n&o considere a

Historia da Filosofia, esta se faz presente indiretamente em seus textos.

No prefacio da obra Exercicios espirituais e filosofia antiga, escrito por

Arnould I. Davidson, da Divinity School de Harvard, € enfatizada a importancia que
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0S exercicios espirituais tém para Hadot, conforme afirma Francisco Ortega na obra

Amizade e estética da existéncia em Foucault:

Hadot resume toda a filosofia antiga em relacdo aos exercicios
espirituais, 0s quais sao a expressao de um esforco que ndo aspira a
transmitir informacéo sobre teorias abstratas, mas antes a formar as
almas dos alunos. O objetivo dos exercicios espirituais & formar em
vez de informar, ndo se trata de uma construcao teérica, mas de um
exercicio de formagdo de si, da Paidéia que ensina viver em

harmonia com a razdo.*®®

E impossivel ndo ver nessas consideracdes sobre os exercicios espirituais a
alusdo a uma tematica religiosa que leva aos jesuitas e ao fundador da Companhia,
Santo Incio de Loyola. Comentando o livro de Hadot, que ndo esta preocupado
com religido, Ortega ressalta que a nocao de filosofia como exercicio € uma
constante em todas as escolas filoséficas da antiguidade greco-latina, dos platénicos
aos estoicos.™®® Foucault, ao se interessar pelos exercicios espirituais no terreno da
filosofia, tem como interesse o estoicismo, como mostra o curso “Hermenéutica do
sujeito”, de 1982. A pergunta que pode ser formulada aos dois fildsofos é: para que
serve a filosofia? O inicio da resposta a esta questdo encontra-se em uma entrevista
de 1978, quando Foucault afirma: “quando escrevo, faco-o, sobretudo, para
transformar-me”.*®® Em um texto de 1984, A propdsito da genealogia da ética,
afirma que “a filosofia € um exercicio de si no pensamento”®*. Entéo, longe de se

evadir no céu platénico das abstracfes indiferente as coisas desse mundo, o filésofo

188
189

ORTEGA, Francisco. A amizade e estética da existéncia em Foucault. Rio de Janeiro: Graal, 1999, p. 52-53.
Ibidem, p. 53.

190 FOUCAULT, Michel. Entretien avec Michel Foucault. In: Dits et écris Il. Paris: Gallimard, 2001.

11 FOUCAULT, Michel. A propor de a généalogie de I’ éthique: un apergu du travail en cours. In: Dits et écrits II.
Paris: Gallimard, 2001.
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nao pode ficar indiferente as implicacdes praticas de suas ideias, e a filosofia ndo é

um discurso abstrato, mas um modo de vida.

Segundo Ortega, tanto para Foucault quanto para Hadot, a filosofia € uma
ascese, e hoje é importante atualiza-la, mas ndo em sua acepcao cristd e moderna
como autorrendncia, autorrestricdo, mas no sentido mais amplo da filosofia greco-
latina, como arte de vida, como autoelaboracdo progressiva de si.**? Na opinido de
Ortega, para a pergunta o que é filosofia e para que serve, ambos, Foucault e Hadot,

tém a mesma resposta:

A filosofia é atividade de autotransformacdo, atividade corres-
pondente na antiguidade a espiritualidade, filosofia como experiéncia
da espiritualidade, ou seja, as transformacfes que o sujeito deve

desenvolver para alcancar uma determinada forma de existéncia.**®

Contudo, a nocao de espiritualidade tem uma fortuna critica conhecida, por ter
sido identificada pela tradicdo cristd com a espiritualidade crista. Este ndo é o caso
de Foucault, que procura abrir caminho para a sua filosofia no campo do
pensamento secular, e assim devera encontrar para essa nocado outros operadores
semantico-conceituais, tendo a praxis politica e moral ao centro. Voltaremos a esse

ponto na sequéncia.

4.2 Hadot e suas discordancias em relagdo a Foucault

Hadot, em um ensaio intitulado “Um dialogo interrompido com Michel

Foucault: convergéncias e divergéncias”, lamenta o desaparecimento de Foucault e

192 ORTEGA, op. cit., p. 58.
193 Cf. Ortega (1999, p. 58).
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a consequente impossibilidade de um dialogo entre os dois. E segue destacando o
gue existe em comum entre os dois pensadores; apresentando algumas reservas,
principalmente em relacdo a nocdo de cuidado de si utilizada por Foucault, segundo
Jean Francois Pradeau, em seu texto “O sujeito antigo de ética moderna. Acerca dos
exercicios espirituais antigos na histéria da sexualidade de Michel Foucault”. O que
Pierre Hadot reprova é o fato de nas andlises da cultura de si, Foucault ter
restringido, de maneira excessiva, a nocdo de cultura de si e o cuidado de ser
tomado em si mesmo, negligenciando que a transformacao de si significava para
todos os antigos ndo um dobrar-se sobre si, mas ao contrario, uma transcendéncia
de si e uma universalizacdo para 0s quais o sentimento de pertinéncia a um todo

parece ser o elemento essencial.’**

Em conformidade com esta visdo, Foucault teria desconsiderado, a0 mesmo
tempo, o contexto e o fim da cultura de si, a totalidade, independente de se tratar da
cultura de si do mundo ou da comunidade dos homens, a qual o individuo deve se
ordenar. Transformar-se a si mesmo, na ética antiga, ndo pode significar nada além
de se conformar a uma ordem que ndo € individual, nem mesmo humana, mas é
conformar-se a ordem da racionalidade que preside o ordenamento do mundo, tendo
ela a forma platbnica do intelecto do mundo, ou a forma estbica da razdo

universal.'®®

De acordo com Jean Francgois Pradeau, no conjunto o ensaio de Hadot sobre
as convergéncias e divergéncias entre ele e Foucault apresenta reservas em relagao
a Historia da sexualidade de Foucault, por ela carecer de filosofia antiga, porém

essa caréncia é explicavel, porque o recurso ao pensamento antigo que faz Foucault

19 PRADEAU, Jean Francois. O sujeito antigo de uma ética moderna. Acerca dos exercicios espirituais antigos

na historia da sexualidade de Michel Foucault. In: Foucault: a coragem da verdade. Frédéric Gros (org.).
Sé&o Paulo: Parabola editorial, 2004, p. 145.
%5 |bidem, p. 138.
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nao significa um retorno ou um olhar simplesmente histérico. Ele serve a um projeto

que é o da histéria da sexualidade.®® Assim afirma em defesa de Foucault:

A maneira mais simples de responder as obje¢bes de P. Hadot é,
sem duvida ressaltar que Foucault ndo tinha como objetivo um
interesse pelos gregos enquanto tais; seu interesse era tracar uma
genealogia capaz de servir a elaboragdo de uma ética
contemporanea, de contribuir para o reconhecimento de novas
praticas de si. Como o préprio Foucault repete em alguns textos e
entrevistas contemporaneas, as suas Ultimas obras buscaram na
ética antiga uma saida para a moral universal, de todo mundo, na
espécie de uma ética da escolha, de uma ética a exata medida do
pequeno numero de individuos reunidos por certas praticas,
especialmente sexuais. Nesse sentido, e essa € a razdo pela qual o
contexto exato dos exercicios espirituais gregos ndo prende sua
atencdo, é claro que 0 recurso aos antigos serve apenas para
encontrar as condi¢cdes de possibilidade de uma ética de individuos

gue nédo seja uma moral individualista do voltar-se sobre si ou do

retiro.*®’

Além dessa reserva em relacdo a nocdo de cultura de si, Hadot destaca
inUmeras convergéncias em relacdo ao seu pensamento e o de Foucault. Dentre
elas destaca a entrevista de 1983, com Dreyfus e Rabinow, de grande valor para
definir a concepcéo de filosofia como prética de vida. A filosofia como arte de viver,
como estética da vida, como estética da existéncia. Na visdo de Hadot, sdo bem

proximas a posicado dele e a de Foucault em relacdo a filosofia antiga. A filosofia

1% |bidem, p. 145.
197 Cf. Pradeau (2004, p.145-146).
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como o exercicio de aprender uma arte de viver, em vez de ser apenas aprendizado

de teorias.

Porém, existe, outro ponto de divergéncia entre Foucault e Hadot, que,
segundo o proprio Hadot, € a propdsito da questdo a partir de que momento a
filosofia deixa de ser vista como um trabalho de si sobre si. Hadot esclarece que
essa ruptura ocorre na ldade Média, 0 momento em que a filosofia deixa de auxiliar
as tecnologias e 0s exercicios espirituais e estes passam a integrar a vida crista
independente da filosofia. A filosofia moderna abandona pouco a pouco a concepc¢ao
antiga de filosofia. Foucault, ao contrario, responsabiliza Descartes por esta ruptura.
A partir de Descartes 0 sujeito para ter acesso a verdade nao precisa realizar um
trabalho sobre si. A partir de Descartes, para se ascender ao conhecimento da
verdade, o suficiente € o método, este é que importa, pois qualquer sujeito é capaz

de ver o que é evidente. Em suma, a evidéncia substitui a ascese.

Hadot pensa que tanto Descartes como Espinosa continuam a se situar a
partir da problemética da tradicdo antiga da filosofia como exercicio e sabedoria.
Saber quem esta correto € assunto para os especialistas em Histéria da Filosofia. O
que podemos dizer € que Foucault ndo fez Histdria da Filosofia, seu projeto foi sobre
a historia dos sistemas de pensamento, e, em relacdo aos antigos, tentou fazer a
genealogia da ética, entendendo por isso um estudo das condutas individuais, que
permite que nos constituamos como sujeitos éticos, contrapondo-se ao estudo da
conducédo das condutas na modernidade com a presenca da governamentalidade e
do biopoder. Podemos afirmar que ha ligacbes entre a genealogia da ética presente
nas ultimas obras e nos cursos, com a genealogia do poder feita nos anos de 1970.
O recuo até a antiguidade representa a busca por uma alternativa a conducao das

condutas na modernidade, que, para Foucault, se estende até a contemporaneidade.
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Comparado com Descartes, em Foucault € um projeto filosofico distinto que se
anuncia: trata-se ndo de uma filosofia da consciéncia ou do sujeito, mas de uma
histéria ndo-cartesiana da subjetividade, que devera dar vazdo a nocbes como pratica,
exercicio, dispositivo, etc. Como ele mostra no verbete sobre sua filosofia no
Dictionnaire des philosophes, o qual ele assina com o pseuddénimo Maurice Florence,
a sua perspectiva é a de Kant, e esta em jogo criar uma historia critica da
subjetividade, na qual — podemos dizer — é a filosofia pratica que ocupa o0 primeiro
plano, ndo a epistemologia ou a filosofia teorica, contrariamente ao autor da Critica da
razdo pura. Parece, entdo, que ha um liame entre a askesis e a critica, mas como
entender que o exercicio da critica e da filosofia pode ir adiante sem qualquer tese

doutrinal?

4.3 Aideia da filosofia com askesis

O texto em que Foucault se refere a filosofia como askesis, de um modo
explicito, € o curso “A hermenéutica do sujeito,” de 1982. A askesis € tema de
algumas aulas, que seréo aqui destacadas, nas quais Foucault ressalta o papel que
tem os fildsofos no incentivo a preocupacdo com o si mesmo através do cuidado de
si ou dos exercicios espirituais, que levam a um aperfeicoamento de si mesmo, e até
a constituicdo de si através do que é denominado askesis. Segundo Francisco
Ortega, conforme vimos, na antiguidade a filosofia é, em esséncia, ascese, ou seja,
um exercicio de si no pensamento. A ascese € um saber téchne do sujeito e
corresponde a sua atividade de autotransformacéo. A filosofia é atividade de

by

autotransformacéao, atividade correspondente na antiguidade a espiritualidade, ou
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seja, as transformacbes que o sujeito deve desenvolver para alcancar uma

determinada forma de existéncia.'%

As aulas do curso de 1982 em que Foucault trata diretamente da askesis sao
as de 27 de janeiro, 3 de fevereiro e 3 de marco. Nessas aulas, a ideia do filésofo
como mestre da subjetivacdo é apresentada. Socrates € um mestre de si, assim
como Séneca e Epicteto. Existe uma estreita relagdo entre virtude e askesis; como
também uma separacao conceitual entre a ascese cristd e a ascese filosoéfica, como

veremeos.

Na antiguidade greco-romana, o fildsofo aparece como aquele que possibilita
0 acesso a grandeza da alma, através de praticas de si, da askesis. Na relagédo entre
virtude e askesis, esta é apresentada como uma virtude adquirida através de uma
preparacao, destacada na aula de 24 de janeiro. Foucault afirma que a ideia de que
a virtude se adquire por uma askesis € de longa data, é uma ideia encontrada nos
textos pitagéricos mais antigos, em Platdo; em suma, € um pensamento bem
tradicional a arte de si mesmo com as inUmeras técnicas de si. Quando Foucault
elege os séculos | e Il d.c. como o momento em que mais se desenvolve uma
askesis filosdéfica, € mais por razées de comodidade, de visibilidade e de legalidade
do fenbmeno. Existe uma longa histéria das relacfes entre mathesis/askesis, entre
conhecimento do mundo e conhecimento de si.'*® E assim caracteriza a ascese
filosofica:
O que caracteriza a ascese no mundo grego, helenistico e romano,

guaisquer que sejam, alias, os efeitos de austeridade, de rendncia,

de interdicdo, de prescricdo detalhada e austera que esta askesis

108 ORTEGA, Francisco. Amizade e estética da existéncia em Foucault. Rio de Janeiro: Edigdes Graal, 1999,

p. 57-58.
199 Cf. Foucault (2004, p. 382).
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possa induzir: ela ndo € e jamais serd fundamentalmente o efeito de
uma obediéncia a lei. Nao € por referéncia a uma instancia como a
da lei que askesis se estabelece e desenvolve suas técnicas. A
askesis é na realidade uma pratica de verdade. A ascese ndo é uma
maneira de submeter o sujeito a lei, € uma maneira de ligar o sujeito

a verdade.?®

Segundo Foucault, a questdo da relacdo entre virtude e askesis leva-nos a

questao entre teoria e pratica, entre conhecimento do mundo e nossas acoes. E o

problema do sujeito em sua relacdo com a préatica conduz a algo diferente da lei,

seja ela a constituicdo que governa a polis ou a norma moral que submete o

individuo:

A guestdo que o0s gregos e 0s romanos colocam acerca das relagbes
entre sujeito e pratica consiste em saber em que medida o fato de
conhecer a verdade, de dizer a verdade, de praticar e exercer a
verdade, pode permitir ao sujeito ndo somente agir como deve agir,

mas ser como deve ser e como ser.’*

Foucault diz que abordar a askesis na perspectiva da ascese grega nao

significa entendé-la como uma rendncia, como a tradi¢do cristd a entende, rentncias

cada vez mais severas, tendo como alvo e no limite a rendncia a si.?%? A askesis

entre 0s gregos nao tinha como alvo a rendncia a si, ao contrario, implica em um

progressivo retorno a si e na afirmacao de si mesmo.

290 |hidem, p. 383.

21 |hidem, p. 385.
22 |hidem, p. 386.
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Tratava-se de chegar a formacao de uma certa relacado de si para
consigo que fosse plena e acabada, completa e autossuficiente e
suscetivel de produzir a transfiguracdo de si que consiste na
felicidade que se tem consigo mesmo. Este é o objetivo da ascese.

Nada consequentemente, que fizesse pensar em rendncia a si.?®

Foucault trabalha com a ideia de que a ascese grega nao reduz, ela equipa,
ela dota. Esse equipar, esse dotar € denominado pelos gregos de paraskeué. E o
que é paraskeué? E o que se poderia chamar de uma prepara¢do, a0 mesmo tempo
aberta e finalizada do individuo para os acontecimentos da vida.?** Assim definida

nos seguintes termos:

Quero com isto dizer que se trata, na ascese, de preparar o individuo
para o futuro, um futuro que é constituido de acontecimentos
imprevistos, acontecimentos cuja natureza em (geral talvez,
conhecamos, 0s quais, porém, nao podemos saber quando se
produzirdo. Trata-se, pois, na ascese, de encontrar uma preparacéo,
uma paraskeué capaz de ajustar-se ao que possa se produzir, e a
isto somente, no momento exato em que se produzir, caso venha a

se produzir.?®®

Na licdo de Foucault, esta € uma das definicbes mais simples e drasticas de
paraskeué. Ela implica em uma comparacdo do sébio com o atleta. Assim como o
atleta, o sabio deve ser mais forte do que o que pode acontecer. Portanto, quem

busca a sabedoria precisa de um bom treinamento espiritual, necessario para

203 cf, Foucault (2004, p. 386).

294 |hidem, p. 387.
295 1dem.
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formacao atlética do sabio. A paraskeué, portanto, implica em um bom treinamento,

uma boa ascese, como nos diz Foucault:

E a paraskeué ndo sera mais do que o conjunto de movimentos
necessarios e suficientes, o conjunto de préaticas necesséarias e
suficientes para permitir-nos ser mais fortes do que tudo que possa

acontecer em nossa existéncia.?’

A formacdao atlética do sabio visa preparar o homem eticamente para nao ser
derrubado, ndo ser menos forte do que todos os golpes com que se possa deparar,
que possam ser desferidos pelas circunstancias ou pelos outros, inclusive pelo

destino e a fortuna.

Foucault afirma que esta nocdo de paraskeué nos permite distinguir o atleta
da espiritualidade antiga do atleta-monge cristdo. O cristdo durante a vida segue em
um progresso em dire¢cdo a santidade, para tanto deve voltar-se para uma vida
religiosa, a ponto de renunciar a si e ao mundo. Ja o atleta estoico e o atleta da
espiritualidade antiga tém de estar prontos para uma luta frente ao advindo do
mundo exterior dos acontecimentos.””” N&o renuncia & vida, prepara-se para
enfrentd-la em qualquer circunstancia, orientado por uma visdo agoénica de mundo

onde tudo se decide aqui em baixo, em meio a provac¢des e superagoes.

Um segundo aspecto apresentado em relagdo a paraskeué refere-se a sua
constituicdo. Pergunta-se sobre do que é feito este equipamento que devemos nos
dotar e que permite responder sempre que necessario. Ele é constituido pelos 16goi

(discursos). E por I6goi é preciso entender mais que uma série de proposicdes, de

2% |hidem, p. 388.

207 cf. Foucault (2004, p. 389).
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de axiomas. S&o discursos enquanto enunciados materialmente

existentes.’® O bom atleta do espirito é aquele que tem arraigados, implantados,

incrustados no espirito certos preceitos que o prepara para enfrentar o0s

acontecimentos da vida. Como diz Foucault,

[...] estes discursos existentes em sua materialidade, adquiridos em
sua materialidade, mantidos em sua materialidade n&o séo,
certamente, discursos quaisquer. Sao proposicdes, proposicoes,
como a propria palavra logos indica, fundadas na razdo. Fundadas
na razdo, isto é, a0 mesmo tempo, que Sao razoaveis, sdo

verdadeiras e constituem principios aceitaveis de comportamento.?®

Outra caracteristica desses discursos é que sdo persuasivos, além de

dizerem o que é verdadeiro ou 0 que precisa ser feito; eles sdo mais que ordens

dadas ao sujeito, eles fazem parte do sujeito tal € o nivel de persuasao.

Sao persuasivos no sentido em que acarretam ndo somente a
convicgdo, mas também os proprios atos. Sdo esquemas indutores
de acdo que, em seu valor e sua eficacia indutora, uma vez
presentes — na mente, no pensamento, no cora¢ao, no proprio corpo
de quem os detém, este que os detém agirdA como que
espontaneamente. E como se estes proprios 16goi, incorporando-se
pouco a pouco na sua prépria razao, na sua prépria liberdade e na
sua propria vontade, falassem por ele: ndo somente dizendo-lhe o
qgque é preciso fazer, mas efetivamente fazendo, na forma da

racionalidade necesséaria o que é preciso fazer. E, portanto, como

matrizes de acdo que estes elementos materiais do logos razoavel

208
209

Idem.
Ibidem, p. 390.
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estdo efetivamente inscritos no sujeito. E isto a paraskeué. E & isto

que a askesis necessaria do atleta da vida visa obter.?*°

Finalizando a questdo em torno da paraskeué, esta faz a askesis ser um
modo de ser do sujeito. Um modo de constituir-se a si mesmo através de um
exercicio para a vida, impedindo que a alma seja atingida quando chegar algum
infortinio. Desse modo, 0 si mesmo se encontra dotado de um logos que faz parte

do seu ser e que o prepara para enfrentar os acontecimentos da existéncia.

A grande diferenca entre a askesis grega e a crista é que a grega implica em
um retorno a si, uma preocupacado com O sujeito, enquanto sujeito de acdo que
constitui sua subjetividade a partir de suas ac¢des. Por outro lado, a ascese crista é
uma renuncia de si, em funcédo da conduta ser submetida a preceitos revelados pela
fé que implicam muitas vezes em uma renuncia a si e na anulacdo de si mesmo. A
ascese grega é filosdéfica, visa a preparacdo do sujeito para agir eticamente e esta
vinculada a constituicdo da subjetividade, sendo, portanto, uma pratica de
subjetivacdo. Em suma: enquanto a ascese cristd esta voltada para fora e a

transcendéncia, a grega esté voltada para dentro e visa a imanéncia do si.

A separacdo conceitual entre ascese filosofica e ascese cristd pode ser
encontrada na aula de 3 de marco de 1982, na qual Foucault apresenta argumentos
acerca do que é ascese filosofica. O primeiro argumento afirma que a ascese
filosofica € uma ascese da pratica de si, 0 objetivo Ultimo ndo é uma renuncia a si;
ao contrario, o objetivo € colocar-se da maneira mais explicita, continua e obstinada
possivel, tendo como fim a sua prépria existéncia.?** O segundo argumento afirma

gue na ascese filoséfica ndo se trata de regrar a ordem dos sacrificios, da renuncia

210 cf. Foucault (2004, p. 390-391).
21 EOUCAULT, op. cit., p. 400.
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que se deve fazer de um ou outro aspecto de nosso ser. Ao contrario, trata-se de
dotar-se do que se tem, ou possui por natureza; enfim, de constituir para si mesmo
um equipamento de defesa contra os acontecimentos possiveis da vida. E o terceiro
aspecto, que define a ascese filosofica, a ascese da prética de si, ndo tem por
principio a submissdo do individuo a lei. Tem por principio ligar o individuo a
verdade, como ja ressaltado em outras aulas. Novamente Foucault volta ao ponto,
ao dizer que a ligacdo com a verdade é um dos aspectos mais fundamentais da
ascese filoséfica?*?, bem mais do que a mera ginastica intelectual e a busca de uma
maior témpera, e assim ele resume a ligacdo da ascese filoséfica com o discurso

verdadeiro:

Trata-se de encontrar a Si mesmo em um movimento cujo momento
essencial ndo é a objetivacdo de si em um discurso verdadeiro, mas
a subjetivacdo de um discurso verdadeiro em uma pratica e em um
exercicio de sobre si. No fundo, é esta espécie de diferenca
fundamental que venho tentando fazer desde o inicio do curso. [...]
Fazer sua a verdade, tornar-se sujeito de enunciagdo do discurso

verdadeiro; é isto, creio, o proprio cerne desta ascese.”?

Nesse sentido, é o que fez Foucault valorizar a filosofia como askesis no
sentido grego em detrimento da filosofia como saber tedrico constituido, como na
historia da filosofia. Certamente, temos aqui uma op¢ao em relacdo ao que a
filosofia se tornou na modernidade e na contemporaneidade, contra a filosofia como
historia da filosofia. Tem-se a valorizacdo da filosofia como modo de vida,
representando uma alternativa para a contemporaneidade, como forma de

restabelecer o lago esquecido entre filosofia e espiritualidade ndo no sentido cristéao,

212 |dem.

13 |pidem, p. 401.
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mas no sentido laico e secular. O lagco esquecido ndo € senao o laco entre o homem
e 0 conhecimento da verdade, o qual sera procurado e encontrado no tempo
humano (kairds), depois de ter sido desfeito e distanciado pela ideia de método na

modernidade.

4.4 A volta da politica nos ultimos cursos

N&o obstante os estudiosos do pensamento de Foucault terem caracterizado
a Ultima fase de suas pesquisas como sendo uma genealogia da ética, podemos
constatar nos seus ultimos cursos, os de 1983 e 1984, intitulados “O governo de si e
dos outros” e “A coragem da verdade”, respectivamente, que ha um claro retorno ao
politico como tema de suas preocupacdes, de modo que é possivel dizer que ocorre
um entrelacamento entre o politico e o ético no ultimo Foucault. Nos derradeiros
volumes da Histéria da sexualidade, publicados em 1984, sem dlvida, o interesse €
sobre a ética e a constituicdo de si através da ética. Mas, nos cursos de 1983 e

1984, percebe-se claramente um retorno ao politico.

Sobre esse ponto, é interessante a posi¢cdo de Fredéric Gros, ao evidenciar
gue o retorno se da precisamente com a valorizacdo da nocdo de parrhesia, ja

ressaltada por nos, referindo-a a Foucault. Para Gros:

A nocdo de parrhesia constitui objeto privilegiado do estudo de
Michel Foucault, de 1983 a 1984. Os dois ultimos anos do curso no
Collége de France se intitulam exatamente “A coragem da verdade”.
Podemos definir o interesse que esse tema suscitou em Foucault
lembrando, por um lado, que ele lhe permitiu reatravessar o campo
da politica (problema da estruturagdo das condutas dos demais:

Como governar 0s outros?), depois de ter tentado isolar e definir um
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campo ético com o problema da estruturacdo da relagdo consigo

mesmo; como se governar a si mesmo??

E certo que a nogdo de parrhesia tem uma importancia fundamental nos
textos que marcam esse retorno ao politico ao qual nos referimos aqui. E, para se
tornar compreensivel a importancia fundamental dessa nocéo, Fréderic Gros
apresenta um jogo de oposicdes totalmente marcadas entre parrhesia e confisséo,

parrhesia e retérica e parrhesia e os discursos do oraculo.

Segundo Gros, a primeira grande analise da parrhesia ocorreu no curso de
1982, precisamente na aula de 10 de marco, quando houve certo interesse pelas
praticas de si e o empenho em mostrar a figura do outro no processo de formacgéao
de si. Esse outro € o mestre de si, o diretor de consciéncia. Como diz Gros: “No
processo de formacdo de si hdo posso ser chamado a alcancar uma verdade de
mim mesmo, a Nao Ser por um outro que me exorta e me arranca de uma alienagéo

primeira”.?*®

E nesse contexto que Gros apresenta a oposicdo entre a confissdo e a
parrhesia, e, com tal oposi¢cao, apresenta o ponto de ruptura entre o si antigo e 0
sujeito cristao:

Com efeito, a confissdo designa a fala do dirigido, no sentido de que
ela precisa produzir um discurso verdadeiro sobre si mesmo, dirigido

a um outro (seu diretor de consciéncia, seu confessor etc.). O dirigido

deve se tomar a si mesmo como referente de um discurso verdadeiro

214 GROS, Fréderic. A parrhesia em Foucault (1982-1984). In: Foucault: a coragem da verdade. S&o Paulo:

Parabola Editorial, 2004, p. 155.
25 |bidem, p. 156.
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e revelar a um outro, essencialmente silencioso, o que se passa em

seus desejos, em seus pensamentos e etc.?'®

A parrhesia, ao contrario, € um modo do mestre tomar a palavra, situagcdo em
que o discipulo é quem desta vez deve calar. Como esclarece Gros: “O diretor de
existéncia antiga se caracteriza, com efeito, por uma tomada da palavra direta,
franca e que faz valer, para autenticar a verdade do que ele defende, sua prépria

conduta: a verdade daquilo que adianto explode em meus atos”.?*’

Quanto a oposicdo entre parrhesia e retorica, trata-se da oposicao entre o
dizer verdadeiro do parrhesiasta e o bem dizer do retdrico. Esta oposicdo pode ser
encontrada nas aulas de 10 de marco de 1982 e 1° de fevereiro de 1984. Na
verdade, Foucault preocupou-se com a questdo da parrhesia e com o retorno ao
politico pelo menos nos dois Ultimos anos de suas pesquisas. Conforme o
entendimento de Gros, a parrhesia em seu confronto com a retérica se da como fala
verdadeira, engajada e perigosa. Isto porque a parrhesia esta ligada ao conteudo

verdadeiro que se diz, enquanto a retdrica liga-se a maneira de dizer.

A parrhesia estabelece como principal a separagcdo do verdadeiro e
do falso, enquanto a retérica se concentra ha maneira de dizer e nédo
tanto na verdade do dito; trata-se de dizer uma coisa da maneira

mais direta e clara, sem falsos brilhos nem efeitos ostentatérios.?*®

Uma segunda distincao se refere ao engajamento da parrhesia e o perigo que

envolve o dizer verdadeiro do parrhesiasta, bem como a coragem exigida dele. Ou

2168 1dem.

217 Cf. Gros (2004, p. 156-157).
218 |pidem, p. 157.
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seja: “A parrhesia supbe uma adesdo do falante ao seu enunciado; trata-se de
enunciar uma verdade que constitui uma conviccdo pessoal, ao passo que O
problema retdrico ndo € acreditar, mas fazer acreditar (passagem da convic¢do a

persuasio)”.?*

Finalmente, a parrhesia envolve um perigo e exige coragem do parrhesiasta,

como afirma Gros:

A parrhesia supfe coragem, porque se trata quase sempre de uma
verdade que pode ferir ao outro e que assume o risco de uma reacao
negativa da parte dele, ao passo que a retdrica, bem o sabemos,

busca bajular o outro, torna-lo dependente de um discurso mentiroso.

No tocante a oposi¢éo entre parrhesia e outros discursos, como o do oraculo,
qgue faz mediacéo entre homens e deuses, da sabedoria baseada na sustentacdo de
uma verdade por um sabio e o discurso da técnica que transmite conhecimentos
positivos, a parrhesia se opbe a estas trés formas de abordagens por ser uma
palavra proferida em publico. Tem, portanto, uma dimenséao politica. Assim definida
por Gros: “A parrhesia € uma tomada da palavra publica ordenada a exigéncia de
verdade que, de um lado, exprime a convicc¢ao pessoal daquele que a mantém e, de

outro, gera para ele risco, o perigo de uma reacao violenta do destinatario”.?*

Na avaliacdo de Gros, Foucault substitui a definicdo acima da parrhesia por
uma analise histérica da mesma, dividindo-a em quatro momentos: politico,
socratico, cinico e helenistico. Todos esses momentos encontram-se explorados em
seus cursos de 1982 a 1984. Sendo que a parrhesia politica merece ser destacada

agui, porquanto é tratada por Foucault no conjunto do curso de 1983 e na aula de 8

219
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Idem.
Cf. Gros (2004, p. 158).
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de fevereiro de 1984. Nesses textos, encontramos a definicdo da parrhesia em sua
dimensdo positiva original, isto é, a dimensdo ético-politica. Desse modo, a
parrhesia aparece “como fundamento ético da democracia: ela é a devolugdo ao
cidaddo bem nascido do privilégio de tomar a palavra, de usar do franco falar, de

exercer uma ascendéncia sobre os outros”.??!

Gros também faz referéncias ao fato de a era de ouro da parrhesia ser
seguida por um intenso periodo critico, em que o dizer verdadeiro parece
incompativel com a estrutura da democracia. Isto ocorre quando o dizer verdadeiro
tornou-se um risco de vida, provocando assim uma crise da parrhesia. Em relacdo a
esta crise, merece ser destacada a aula de 8 de fevereiro de 1984, na qual Foucault
faz referéncias a transformacdo de uma parrhesia democratica em uma parrhesia

autocratica.

Nessa forma de parrhesia, 0 parrhesiasta assume outra postura, em vez de
assumir uma postura de um orador corajoso que se dirige ao povo e ao governante
dizendo a verdade através do discurso corajoso, mesmo se deparando com 0 risco
de morte e sempre se deparando com 0 seu contrario, a lisonja, que parece tomar
conta das democracias com a presenca nefasta dos bajuladores, como diz Gros com
base em Foucault: “O conceito de democracia boa € uma aberragdo conceitual e,
sobretudo, uma impossibilidade pratica, como o demonstram a crise da parrhesia, as

dificuldades do dizer verdadeiro em uma democracia gangrenada pelos bajuladores”.???

Diante de tal situacdo, o parrhesiasta assume a postura de um conselheiro
gue se relaciona com o principe, visando a formacéao de uma diferenciagcao ética no

exercicio de governar do principe. Desse modo, a formagdo de um ethos passa a

2L |hidem, p. 159.
222 cf, Gros (2004, p. 160).
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ser o objetivo da parrhesia na politica. Como afirma Foucault no curso “A coragem

da verdade”:

Se a parrhesia pode, quando se trata de um tirano, de um monarca,
de um soberano pessoal, ter seu efeito politico e seus beneficios na
arte de governar os homens, isso se da por intermédio desse
elemento que é o éthos individual do Principe. No caso da
democracia [ao contrario], se a parrhesia ndo era recebida, ndo era
entendida e se, mesmo quando se encontrava alguém que tinha a
coragem de usar da parrhesia, este era eliminado em vez de
honrado, era precisamente porque a estrutura da democracia ndo
permitia reconhecer e dar lugar a diferenciacéo ética. E a auséncia
de lugar para o éthos na democracia que faz que a verdade nao
tenha lugar nela e nao possa ser ouvida. Em compensacao, é porque
0 éthos do Principe é o principio e a matriz do seu governo que a
parrhesia é possivel, preciosa, util. No caso do governo [autocratico].
E de fato a questdo do éthos, vocés estdo vendo, que tanto num
caso como no outro, aparece. Num caso, ele se coloca porque a
democracia nao € capaz de |lhe dar espaco. No outro, e é por isso
gue a parrhesia é possivel e necessaria com o Principe, o ethos é o
vinculo, o ponto de articulagdo entre o dizer a verdade e o bem

governar.??®

A referéncia ao lugar da parrhesia na politica grega antiga tem aqui a funcao

de demonstrar de que modo o ético e o politico estdo relacionados nos ultimos

cursos de Foucault, reforcando a tese de que na fase final de suas pesquisas,

Foucault se preocupou com a ética, mas também retorna a questdes politicas com a

223
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(1983-1984). Séo Paulo: Martins Fontes, 2011, p. 57.
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andlise da parrhesia na politica e seu entrelacamento com a constituicdo de si
através de um éthos. Resta saber se, mais além da cisdo entre a parrhesia e a
politica, quando a retdrica entra em cena e € identificada com o mentiroso e o
bajulador nas democracias, tal visdo é final e se todo o comércio entre a retérica e a

filosofia fica cancelado.

4 .5 A filosofia foucaultiana: inflexdes e deslocamentos

Nessa parte final do capitulo, € importante abordar as principais mudancas e
deslocamentos da filosofia foucaultiana. Tendo em vista que sua trajetéria ndo é
linear, Foucault mudou a direcdo de suas pesquisas algumas vezes, fato que
permite aos estudiosos do seu pensamento nomear fases ou momentos diferentes
em seu percurso intelectual. Fez mudancas metodolégicas quando passou da
arqueologia para a genealogia. Fez deslocamentos tematicos quando privilegiou, em
diferentes momentos, o tema do saber, do poder e da ética, demonstrando interesse
por epistemologia, politica e ética, trés areas importantes da filosofia

contemporanea, confirmando sua insercéo no debate da atualidade.

7 7

Assim, € possivel afirmar que a filosofia de Foucault € marcada por
descontinuidades, embora, em relacdo a alguns temas, podemos dizer que houve
continuidades. Isto € explicado pelo fato de, apesar das inflexbes e dos
deslocamentos de sua filosofia, esta apresenta sinais de ligacdo e de recorréncias.
O tema do sujeito aparece como um ponto em torno do qual a filosofia foucaultiana
se desenvolve, visto que ele ndo abandona o interesse pelo sujeito. Em certos
momentos o foco é o sujeito que produz saber, entdo é o sujeito epistemolégico que
0 interessa. Em outros momentos, o foco passa a ser o0 sujeito que sofre efeitos do

poder, quando o interesse maior é a politica. E, finalmente, passa a ser sujeito da
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acao que constitui sua subjetividade através de seu agir ético, e é 0 sujeito ético ou

moral que fica em primeiro plano.

Vale afirmar que é o sujeito, por que nao dizer o homem, o interesse
fundamental da filosofia de Foucault. Quando aborda questdes epistemoldgicas,
politicas ou éticas € com o anthropos que esta preocupado, embora tenha como
principio metodologico a rejeicdo da ideia de um universal antropolégico. Tal como
declarou no texto Foucault de 1984, publicado no Dictionnaire des philosophes, ja
referido por nés, o homem o interessa sim, 0 homem enquanto forma e relacdo, nao
tendo, portanto, uma esséncia, mas o resultado do embate entre poder e resisténcia.
Este € o ponto em torno do qual sua filosofia se desenvolve, lembrando a figura de

uma espiral, implicando em voltas e retomadas.

Passamos agora por um breve percurso sobre a trajetéria do pensamento

filosofico de Foucault.

4.5.1 O momento da arqueologia

A trajetdria foucautiana tem o seu inicio com a publicacdo da obra Histéria da
loucura, em 1961, na origem sua tese de doutorado, e podemos dizer que se
concluiu recentemente com a publicacdo de seus ultimos cursos no Collége de
France: O governo de si e dos outros, de 1983, e A coragem da verdade, de 1984,

organizados por Frederic Gros.

Considerando tal percurso, € possivel agrupar ao pensamento de Foucault,
além dos trés momentos destacados pelos especialistas: 0 momento da arqueologia
do saber, 0 momento da genealogia do poder e 0 momento da genealogia da ética,

um quarto momento em que as questdes politicas e éticas encontram-se
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entrelacadas, como ocorre nos dois cursos finais. Infelizmente, esta fase foi apenas

iniciada, ja que foi interrompida com a morte do pensador.

Em relacdo a arqueologia, esta € marcada pelo interesse pelo saber, pela
histéria da producédo das verdades sobre a loucura, medicina e ciéncias humanas. O
interesse epistemologico parece predominar nas obras de 1961, 1963, 1966, e 1969,
e recebeu a denominacado de pesquisas arqueologicas, s explicadas por Foucault
em sua obra de 1969, A arqueologia do saber. “A arqueologia busca definir ndo os
pensamentos, as representacdes, as imagens, 0s temas, as obsessdes que se
ocultam ou se manifestam nos discursos; mas o0s préprios discursos, enquanto

praticas que obedecem as regras.”

E importante ressaltar que, em suas preocupacdes epistemologicas, recebe
influéncias da epistemologia historica, representada por Bachelard, Canguilhnem e
Koyré. Todavia, em vez de epistemologia, termo fortemente associado a ciéncia e as
proposicdes cientificas, ele prefere ficar com arqueologia e trabalhar conjuntos mais
amplos, reunidos frouxamente sob o vocabulo saber, indo da magia, passando pela

ciéncia, a filosofia.

4.5.2 O momento da genealogia do poder

Em 1970, ocorre uma grande inflexdo no pensamento de Foucault, por ele
proprio destacada em sua aula inaugural do College de France, denominada A
ordem do discurso. Essa mudanca de direcdo de suas pesquisas se deu a partir de
dois aspectos, a nogdo de discurso como acontecimento e a énfase no tema do

poder.

Com a genealogia, os discursos sao entendidos como conjuntos de

acontecimentos, e ndo um conjunto de proposi¢cdes, de significantes. E, por serem
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acontecimentos, ndo temos controle sobre eles, sdo contingentes, e podemos dizer
gue estdo sujeitos ao acaso; a descontinuidade tem, portanto, uma histéria e é

capaz gerar liames e encadeamentos.

E por ter esta condi¢do de ser um acontecimento historico que as sociedades
se preocupam em exercer diversos modos de controle sobre os discursos,
justamente para que eles, na sua riqueza, na sua imprevisibilidade, ndo tragam
consigo algo de contestacéo e de desordem, devendo ser estabilizados e regulados.
E por isso que existe sempre uma reserva, um medo do discurso livre. Medo que
pode achar uma explicacdo no fato de os discursos serem acontecimentos que,
embora estejam sujeitos a mecanismos de controle de poder, ttém o poder de

resistir, de surpreender.

Outro deslocamento decorrente das pesquisas genealdgicas € a preocupacao
com o tema do poder que marca os trabalhos desse periodo, em busca de uma
perspectiva diferente da filosofia politica tradicional, que identifica poder e poder de
estado. E o caso de Vigiar e Punir, e o volume | da Histéria da sexualidade — a
vontade de saber, obras que evidenciam uma preocupacdo com a questao do poder,
tomando como eixo as relacdes interpessoais, e que também se faz presente nos

cursos de 1976 a 1979.

Um ponto de partida adotado por Foucault, para que se faga uma “genealogia
do poder”, € a compreensao de que o poder ndo € um bem que se da ou se troca, o
poder se exerce historicamente e em uma relacdo de forca, tendo em vista que
“‘dispomos da afirmacdo de que o poder ndo se da, ndo se troca nem se retoma,

mas se exerce, sO existe em acdo, como também da afirmacéo de que o poder nao
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€ principalmente manutencéo e reproducao das relacdes econdmicas, mas acima de

tudo uma relacéo de forga.”?**

E essa relacdo de forcas que se faz presente quando o poder disciplinar é
exercido sobre o0 homem moderno, tornando-o produtivo, economicamente, e docil,
politicamente, para que a resisténcia ndo possa se dar. Mas, como disse Foucault,

onde ha poder, ha resisténcia. E como afirmou Deleuze:

s

Além disso, a Ultima palavra do poder é que a resisténcia tem o
primado, na medida em que as relagbes de poder se conservam por
inteiro no diagrama enquanto as resisténcias estdo necessariamente
numa relagcdo direta com o lado de fora, de onde os diagramas

vieram.??®

Algo parecido ja tinham dito Marx, Maquiavel e Hobbes antes, que também
veem no poder uma relacdo de forca e de dominacdo, com a diferenca de que eles
estdo voltados para a macropolitica e o poder central do Estado, ao passo que
Foucault se preocupa com a micropolitica (microfisica, dira ele) e o poder mitdo que
percorre a sociedade e as relagfes interindividuais. Todavia, nas obras tardias e nos
cursos, depois de Vigiar e punir, Foucault volta ao poder do Estado e suas
macropoliticas, as chamadas politicas publicas, focalizando a biopolitca e o

biopoder.

4.5.3 A genealogia da ética

Com a genealogia da ética, Foucault inaugurou um novo momento de suas

pesquisas. O que faz continua sendo genealogia, s6 que com uma alteracdo na

224 EOUCAULT, Michel. Genealogia do poder. In: Microfisica do poder. 13. ed. Rio de Janeiro: Graal, 1998, p.
174-175.
225 DELEUZE, Giles. Foucault. Sdo Paulo: Brasiliense, 1988, p. 96.
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cronologia e uma mudanca tematica. Até a publicacdo do volume | da Historia da
sexualidade — a vontade do saber, em 1976, ele analisou o percurso da ética sexual,
por volta do século XVI até nossa modernidade, nos séculos XIX e XX. Quando
publica, depois de oito anos, os volumes Il e Ill da obra Histéria da sexualidade, O
uso dos prazeres e o Cuidado de si, respectivamente, a cronologia € outra, vai da

antiguidade grega aos séculos | e Il de nossa era.

Além dessa mudanca na cronologia, as obras finais trazem uma mudanca
tematica, o interesse ndo € mais o0 sujeito do ponto de vista epistemoldgico, nem
mesmo apenas politico, mas o sujeito ético, individuo que se constitui a si mesmo
através da relacdo consigo mesmo e com o0s outros.’?® Essa investigacdo
genealdgica, marcada pelo recuo a antiguidade, tem como objetivo compreender
problemas da atualidade, como o problema do governo de si. Também a politica se
ocupa do problema da governanca e explora a relagdo entre o individuo e outrem,
mas a perspectiva ndo € a mesma da ética, que no lugar do soberano e do

governante pde o0 mestre e o diretor de consciéncia.

Em outro capitulo desta tese, vimos que a antiguidade privilegiou a atencéo a
si mesmo, a atencdo ao cuidado de si e a busca pela autonomia como a conquista
maior que um sujeito deve buscar. A modernidade aperfeicoou os dispositivos de
governo dos outros e a atencao a si ficou esquecida. A genealogia da ética, através
do estudo da antiguidade, € uma tentativa de trazer este tema para nossa
atualidade, porquanto revela a preocupacdo de Foucault com o presente, face a
desconfianca e mesmo conviccdo de que as alternativas éticas a disposicao do
individuo e do filésofo moderno fizeram agua e nao prestam ajuda a mais ninguém:

ética das virtudes, ética deontoldgica, ética utilitarista, ética cristd. Uma caracteristica

226 MUCHAIL, Salma Tannus. Foucault, simplesmente. Textos reunidos. Sdo Paulo: Loyola, 2004.
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do seu modo de fazer filosofia € ndo fazer filosofia ao modo do comentéario, nem da
recapitulacdo da sucessédo dos sistemas filoséficos no tempo. Nem fazer exegese,
nem fazer histéria da filosofia, mas pensar os acontecimentos do nosso tempo é a

marca do modo de fazer filosofia foucaultiano.

Nessa perspectiva se insere numa tradicdo de pensamento iniciada por
Nietzsche e Heidegger, influéncias reconhecidas por Foucault, quando denominou
suas pesquisas de genealdgicas, reconhecendo explicitamente a influéncia de
Nietzsche em sua filosofia, ficando no entanto nos devendo maiores esclarecimentos
no tocante a Heidegger. Foucault pertence, portanto, a uma tradicdo do pensamento
francés que recebe ascendéncia dos dois pensadores aleméaes. Nessa abordagem,
esta ao lado de filésofos como Deleuze e Derrida e, diferente deles, ndo escreveu
nenhuma obra de histéria da filosofia. O que fez denominou de Historia dos sistemas
de pensamento, tentando se afastar tanto do estruturalismo, como da filosofia

analitica, a qual voltaremos ao concluir o capitulo.

Conforme declarou no texto Sexualidade e soliddo, de 1981, escrito
originalmente em inglés, repete ele uma vez mais o que fez em suas pesquisas e
demonstra interesse em estudar as formas de apreensao, ou antes de objetivacéo,
como ele precisara em outros estudos, que o sujeito cria a respeito de si mesmo.
Como diz: “Tendo estudado o campo do poder tomando como ponto de partida as
técnicas de dominacéo, gostaria de estudar, durante os proximos anos, as relacdes
de poder partindo das técnicas de si.”??’ Contudo, além da exteriorizacdo e da
objetivacao, as técnicas de si conduzirdo a interiorizacdo e a subjetivacao, devendo

o filésofo dar conta do duplo movimento.

221 FOUCAULT, Michel. Sexualidade e soliddo. In: Michel Foucault. Etica, sexualidade e politica. Ditos &
escritos v. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2004, p. 95.
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Com esta afirmacao, podemos afirmar que entre a genealogia do poder e a
genealogia da ética, ndo ocorrem rupturas, apenas uma mudanca de ponto de
partida passa ser a ética, mas com objetivos voltados para a politica ou pelo menos
capazes de abrir-se a politica, que retoma claramente nos cursos de 1983 e 1984, e
merecem serem lidos e discutidos pelos estudiosos do pensamento foucaultiano,

evidenciando mais uma vez as retomadas e as recorréncias.

4.6 Significado das descontinuidades na trajetéria de Foucault

Como ja foi dito em outros momentos desta tese, 0s estudiosos do
pensamento de Foucault afirmam, para além das recorréncias, que seu pensamento
ndo segue uma trajetdria linear, mas apresenta descontinuidades, deslocamentos
em relacdo a temas e preocupacdes. Porém, como problematiza Judith Revel na
obra intitulada: Foucault, une pensé du discontinu, e publicada em 2010, ao indagar
se 0 que temos em Foucault é uma descontinuidade do pensamento ou um
pensamento do descontinuo? A resposta a tal questionamento encontra-se no
capitulo Il e na conclusdo da citada obra. La Revel procura mostrar que todas as
rupturas aparentes do percurso foucaultiano correspondem em realidade a uma
tensdo interna da problematizacdo, ndo ha uma descontinuidade entendida como
um abandono, uma ruptura, um salto, ao contrario temos uma diferenciacédo para um

posterior retorno e desenvolvimento.

Podemos tomar como exemplo a segunda ruptura que é tradicionalmente
associada ao trabalho de Foucault. Esta tem a forma de uma reorientagéo do plano
da Historia da sexualidade, ocorrida entre 1976 a 1984, que implica na passagem da
analitica do poder a problematizacéo ética e estética da relagéo a si. Esta aparente

ruptura acaba por mostrar uma forte coeréncia do projeto foucaultiano. De fato,
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Foucault ao mudar a reorientacdo da obra Historia da sexualidade ndo abandona a
preocupacdo com o homem moderno, nhem muito menos a preocupagdo com 0O
poder, uma vez que o tema que orienta Foucault tanto na obra de 1976 como nas
obras de 1984 ¢é o tema da producéo da subjetividade. Segundo Judith Revel, se as
problematizacbes foucaultianas trazem consigo a experiéncia do descontinuo, é
porque no percurso de Foucault elas se apresentam como um aspecto diferente na
articulacéo do trabalho do pensar; explorando novas possiblidades da experiéncia
do pensamento. E talvez a tentativa de elaborar um pensamento levando em
consideracdo o descontinuo que leva a renuncia ao progresso linear e a denuncia
de uma série de oposicdes constituintes, tais como: identidade e contradicao,
mesmo e outro, todo e parte, individual e coletivo, referidas na Ordem do discurso.
A verdade é que Foucault fala de certas coisas de forma diferente, retomando-as e
guestionando-as, mas se o faz € paradoxalmente para aceitar o risco da diferenca.
O que faz é uma interrogacado sobre a historicidade e os limites de nossa maneira de
pensar, de falar e de agir ou estar. Este pensamento da diferenca acaba por nos
reenviar finalmente ao mesmo, um questionamento radical das determinag¢des que

nos faz ser isto que nés somos.??

4.7 Um novo caminho para a filosofia contemporanea

Referindo-se certa vez a Foucault a quem tanto admirava, Deleuze diz que o
pensador ilustre, mais velho do que ele e sempre meio distante, era fascinado pelos
antipodas e as polaridades, e todo seu esfor¢o intelectual — poderiamos acrescentar
— era antidialético, visto que, ao trabalhar as polaridades, ele ndo buscava encontrar
as sinteses reconciliadoras, mas simplesmente ficava com os polos, focalizando as

oposicdes e tensionando-as ao maximo. Por isso, Foucault nunca foi e jamais

228 REVEL, Judith. Foucault, une pensée du discontinu. Paris: Mille et une, 2010. p. 305-308.
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poderia ser um filosofo estruturalista. Se a diferenca esta na base de seu
pensamento e a diferenca leva as diades e as polaridades, ndo € ao modo de Lévi-
Strauss e do intelectualismo estruturalista, mas a la Nietzsche e a maneira de
Heidegger, com um viés pratico-existencial, introduzindo cisdes, configurando

ambivaléncias e operando recorréncias e tensionamentos.

No preféacio a edicdo americana de O normal e o patoldgico, ao se referir ao
contexto filosofico francés, Foucault dira que ha dois tipos de filosofia comumente
encontrados em seu pais, a filosofia da existéncia e do vivido, e a filosofia do saber
e do conceito, fazendo parte do primeiro grupo Sartre e Merleau-Ponty, e, do
segundo, Canguilnem e Koyré — e poderiamos acrescentar o préprio Foucault, cuja
obra O nascimento da clinica €& rigorosamente uma obra canguilhemiana,
inscrevendo-se na mesma senda da historia conceitual e se filiando a mesma escola

de pensamento: a escola epistemolégica francesa.

Para além do contexto francés, podemos dizer que o grande desafio
intelectual que se deu Foucault foi o de abrir para a filosofia contemporanea um
caminho diferente da filosofia analitica, cuja realizacdo canbnica € a filosofia da
linguagem de Oxford. Também Foucault faz andlise da linguagem, chamada por ele
de andlise do discurso. Todavia, segundo ele, nada é mais diferente do que a
estratégia seguida por ele e as analises logico-linguisticas dos anglo-saxdes,

fundada na analise de argumentos e tendo ao centro a proposic¢ao:

O que me parece um pouco limitado na andlise de Searle,
Strawson, etc., € que as andlises de estratégia de um discurso
gue se realizam em volta de uma xicara de cha, num saldo de
Oxford, s6 dizem respeito a jogos estratégicos que sao

interessantes, mas que me parecem profundamente limitados.
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O problema seria se ndo poderiamos estudar a estratégia do
discurso num contexto histérico mais real ou no interior de
praticas que sao diferentes de um tipo diferente das conversas

de saldo.?®

Em vez de exaurir a proposicdo, e mesmo a sentenca ou a frase, sera
preciso descrever o0 contexto em que ela aparece ou € empregada, bem como
estabelecer a ponte entre a unidade linguistica e a acdo a que ela esta encadeada,
pois, mais do que meio de conhecimento, a linguagem e o discurso sdo meios de
acdo e se abrem as praticas em sua variedade: praticas judiciarias, praticas
discursivas, praticas de poder, etc. Dai uma pequena, mas importante diferenca
entre Foucault e fildsofos analiticos como Strawson, Searle e Wittgenstein. Por um
lado, na filosofia analitica prevalecem o problema e as conversas de saldo, também
chamadas de filosofia de poltrona (armchair philosophy), sem maiores implicagdes
praticas e politicas, levando os seus adeptos a identificar o exercicio da filosofia com
uma espécie de ginastica intelectual e o exame da linguagem com uma terapia ou
uma higiene. Ja em Foucault, ndo: ndo se trata de higienizar, mas de desestabilizar;
trata-se de fazer ascese, sim, e toda ascese € um exercicio ou uma ginastica, mas
uma ascese gue visa a elevacao espiritual de quem a pratica e a constru¢cao de uma
fortaleza interior no individuo, ndo o simples exercicio, o exercicio pelo exercicio ou
a discussao, resultando numa mente mais forte ou com melhor témpera. Junto com
0 exercicio sera preciso encontrar a critica e a ideia, o que faz de Foucault ndo o
filésofo do sistema, do continuum e da doutrina, mas o pensador dos antipodas, das

descontinuidades e da suspeita.

229 FOUCAULT, Michel. A verdade e as formas juridicas. 2° edi¢do, Rio de Janeiro: Nau Editora, p. 139.
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Em suma, podemos afirmar que o modo singular do fazer filoséfico de
Foucault abre um novo caminho para a filosofia contemporénea. Suas pesquisas se
revelaram inovadoras e fecundas nos campos da epistemologia, da historia, da
politica e da ética, apresentando caracteristicas que as afastam da Epistemologia
Analitica, da Historia da Filosofia, da Filosofia Politica e da Etica tradicionais. As
pesquisas de Foucault ficaram muitas vezes na fronteira com essas disciplinas,
especialmente no que se refere a genealogia da poder e a genealogia da ética. E
nessa direcdo que o livro de John Rajchman Foucault: a liberdade da filosofia

apresenta sua analise da filosofia foucaultiana.

N&o se pode dizer que a filosofia de Foucault pertenca a qualquer
programa dos principais “programas” que dominaram o campo do
nosso século: nem o programa fregeano que muitos veem ter sido
transformado por Witgenstein, nem o programa fenomenologico
iniciado por Husserl e que muitos veem transformado por Heidegger;
nem a politica do positivismo l6gico expulso de Viena e que
sobreviveu através de suas restricbes e reformulagbes em lingua
inglesa; nem a hermenéutica nem a sociologia neohegeliana ou a
“ética comunicativa”. Foucault nega até que seja um estruturalista.
N&o iniciou um programa filoséfico; sua obra torna-se cada vez mais
desprovida de jargao filoséfico e nenhum ismo se vincula ao seu

nome.?*

Apesar da importancia reconhecida de alguns filosofos tais como Kant,

Nietzsche e Heidegger para suas pesquisas, 0 uso que fez da Historia da Filosofia

230 RAJCHMAN, John. Foucault: a liberdade da filosofia. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1987, p. 85.
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jamais foi na forma de comentério ou de recenséo histérica, que, segundo sua visao,
s6 atualiza o texto. Nesse sentido, Foucault tem um modo proprio de se relacionar
tanto com a Histoéria da Filosofia como com a historia propriamente dita. Para muitos,
isto Ihe valeu o titulo de historiador, embora o que fez denominou de Histéria dos
Sistemas de Pensamento, como nos cursos proferidos no College de France. Sua

relacdo com a histoéria é destacado por Rajchman.

O filésofo usa a histéria para encontrar raizes materiais, diagnosticar,
reformular, problematizar ou dissolver o que ele assim identifica
como os problemas filoséficos de seu tempo e situacdo. E em termos

dessa concepgdo da historia que Foucault tenta definir o papel da

filosofia na ética do intelectual.>**

Tal afirmacéo serve para tornar clara a ideia de que para Foucault o papel da
filosofia é pensar a atualidade, fazer diagndéstico do presente, sem que a nocéo de
presente tal como ele deixa entrever na Ontologia do Presente sirva de pretexto para
eliminar o tempo e as consideracdes contextuais em suas analises filosoéficas. Os
problemas do sujeito e do saber presentes na filosofia francesa sdo tratados por
Foucault numa outra perspectiva, diferentemente da via usual, que lhes reservara a
antropologia filosofica e a epistemologia: ao invés de tratd-los em dois campos de

investigacdo: o campo do saber e o campo do sujeito, Foucault procura

continuamente repensa-los, inter-relacionando-os.

Foucault pressupfe com nitidez que o sujeito ndo é a condi¢do do
saber, mas que o0 saber acerca do sujeito € uma das formas

histéricas através das quais a experiéncia subjetiva é constituida. O

281 cf. Rajchman (1987, p. 87).
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sujeito ndo é uma invencdo da filosofia, mas uma entidade
historicamente constituida e suficientemente problematica para dar
origem a controvérsia filoséfica, Foucault examina essa histéria,
coloca o sujeito em termos de praticas e corpos de saber ordinario

em que aquela figura.?*?

A maneira como Foucault se relaciona com textos ndo filosoéficos, textos
histéricos e textos literarios, reforca a ideia que, para o pensador francés, a filosofia
ndo é uma doutrina, mas uma caixa de ferramentas, como ele diz. Seguindo esse
entendimento, tomemos como exemplo o modo particular de ele se relacionar com a
filosofia de Nietzsche: ndo é a relacdo de um historiador da filosofia, preocupado
com a génese de um pensamento ou de uma doutrina (influéncias, etc); ele nao faz
simplesmente um comentario para nos trazer Nietzsche de volta, atualizando-o, e
perguntando pelo sentido da obra; ele vai além e o indaga como fildsofo, colocando
seus problemas, abrindo seu préprio caminho e ndo hesitando até mesmo em
instrumentalizar e falsear Nietzsche, cujo resultado € pois um algo mais que diz
muito do seu modo de fazer filosofia. Ou, pelo menos, daquilo que ele costumou
denominar sua disciplina no College de France de “Histéria dos sistemas de
pensamento”, bem como daquilo que no artigo assinado com o pseudénimo MF,
varias vezes citado por nos, ele chama de “histéria critica da razdo” a la Kant.
Todavia, mais do que Kant, é no confronto com Nietzsche que Foucault mostra

como ele concebe a natureza da filosofia e da pratica filosofica, como viu Rajchman:

O estudo de Foucault de 1970 sobre a concepcéo nietzschiana da
genealogia, assim como sua prépria adocdo de uma estratégia

genealdgica na pesquisa histérica ocorrem durante um periodo em

232 | dem.
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gue ele tenta repensar alguns de seus pressupostos anteriores. Ndo

faz simplesmente um comentario sobre Nietzsche; usa também

Nietzsche para repensar e reformular sua prépria obra. Esse uso

determina pelo menos o enfoque de seu comentério e poderia

mesmo ser considerado parte dele. Pois ao fazer genealogia,

Foucault exemplifica sua concepcéo.”®

Esse modo de se relacionar com Nietzsche ndo somente exemplifica o modo

como Foucault se relaciona com os fildsofos e com a Histéria da filosofia, como

também o modo como queria ser tratado pela filosofia e os fildsofos. Foucault ndo

pretendeu fazer escola, manifestou o desejo que seus textos fossem usados como

caixa de ferramentas para pensar a atualidade, por entender que a filosofia deva ser

um diagnostico do presente. Tal entendimento foi ressaltado no artigo de Salma

Muchail: Foucault e a leitura dos fil6sofos.

A compreensdo da filosofia como “diagnéstico” €, em varios
momentos e de muitos modos, formulada por Foucault. Ja em
uma entrevista de 1967, por exemplo, declara-se “fildsofo” por
reconhecer-se no trabalho de quem busca diagnosticar, realizar
um “diagnostico do presente”, o que desde Nietzsche
caracteriza a filosofia contemporanea. E conclui: falhei-lhes de
um desaparecimento das filosofias e ndo do desaparecimento
do filésofo. Creio que existe certo tipo de atividades filoséficas’

em dominios determinados que consiste em geral em

233

Cf. Rajchman (1987, p. 98).
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diagnosticar o presente de uma cultura: é a verdadeira funcéo

que podem ter hoje os individuos a que chamemos fil6sofos?**

Outro modo de entendermos a filosofia como diagnostico do presente, seria

constatar que os livros de Foucault ndo podem ser considerados nem como tratados

de filosofia, nem como estudos historicos; sua filosofia revela um olhar atento sobre

o presente. Além do olhar sobre a atualidade, sua filosofia, principalmente em seus

escritos finais, traz uma reabilitacdo da ideia da filosofia como askesis, muito

préoxima da ideia da filosofia como modo de vida, como afirma Pierre Hadot em obra

que leva tal nome.>®

Retomamos ao que diz Rajchman sobre a questdo da liberdade na filosofia

de Foucault:

A filosofia de Foucault € um apelo critico a essa liberdade real.
Portanto, sua “verdade” é de uma espécie diferente das verdades da
ciéncia. A pesquisa filosofica € mais do que uma colegdo sistematica
de conhecimentos. E uma critca que ndo tenta fundar o
conhecimento, dotar a teoria de uma justificacdo, ou defender a
Razéo, mas possibilitar novos modos de pensamento. Analisa como
o0 conhecimento sobre nés mesmos esta vinculado, de formas
complexas, a técnicas de dominacéo, e vé a liberdade ndo como o
fim da dominacdo ou como nossa remocédo da histéria, mas como a
revolta pela qual a historia pode ser constantemente mudada. Assim

a filosofia de Foucault ndo é prescritiva nem meramente descritiva. E

234

De acordo com Foucault, citado por MUCHAIL, Salma Tannus. Foucault, simplesmente. Textos reunidos.

S&o Paulo: Loyola, 2004, p. 93.
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Referéncia ao livro de HADOT, Pierre. La filosofia como forma de vida. Conversacion con Jeanne Carlier y

Arnould L. Davidson. ALPHA, Decay, [s.d].
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ocasido, centelha, desafio. E risco; ndo é garantida, escorada ou

assegurada: permanece sempre sem um fim.?*

Com base no que foi dito pelos estudiosos do pensamento de Foucault aqui
citados e pelo préprio pensador, podemos concluir que Foucault teria aberto um
caminho possivel e atraente para a filosofia contemporanea, afastando-se dos
canones estabelecidos para a filosofia da segunda metade do século XX e, por que

nao dizer, da primeira década do século XXI.

236 RAJCHAMAN, John. Foucault: a liberdade da filosofia. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1987, p. 105.
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5 CONCLUSAO

Este trabalho teve como foco central a questao do sujeito em Foucault na fase
genealdgica de suas pesquisas, momento em que as preocupacdes politicas e
éticas predominaram e o0 sujeito foi analisado como individuo submisso na
modernidade e como autbhomo na antiguidade. Nesse sentido, Foucault rejeitou os
universais antropoldgicos, pois para ele os sujeitos ndo tém uma esséncia, eles se
constituem tanto através de técnicas de sujeicdo, como de processos de

subjetivacdo mais autbnomos.

No capitulo dedicado a modernidade, tratamos inicialmente de esclarecer o
gue significa modernidade para Foucault, configurada a partir do século XVII até os
dias atuais. E significa uma atitude, ndo um periodo da histéria. Em sintonia com o
gue pensa Kant e as artes, para Foucault a modernidade significa uma atitude critica
gue conduz a elaboracéo de si. A atitude moderna ndo aceita a si mesmo tal como
se é no fluxo dos momentos que passam ou que nos levam de roldao; ao contrério,
toma a si mesmo como objeto de elaboracdo, com o intuito de estabilizar o devir e 0
turbilhdo das sensac0es: tal vai ser, afinal, a funcédo da ética, da politica e direito —

poderiamos dizer.

Contrariando o espirito de modernidade kantiano, o das luzes, a modernidade
analisada pelo pensador francés se caracteriza ndo por uma atitude de maioridade
da razdo segundo o modo de dizer kantiano, mas ao contrario, se identifica com um

crescente processo de sujeicéo dos individuos.

Para Foucault, a sociedade disciplinar se caracteriza por um tipo especifico
de exercicio de poder sobre o individuo, que funciona e se exerce em rede. Em suas
malhas, os individuos néo sé circulam, mas estdo sempre em posicdo de exercer

este poder e sofrer sua acao, posto que os individuos séo constituidos por redes de
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poder e saber presentes na sociedade. Assim analisada, a modernidade parece
contrariar o ideal de modernidade das luzes e a entendida como uma atitude frente
aos acontecimentos. Essa atitude moderna implica em reconhecer os efeitos de
poder sobre os individuos e a capacidade de resistir a tais efeitos. E certo que as
modernas sociedades normatizadas substituiram a lei pela norma, o que existe sao
dispositivos de saber e poder que exercem poder de verdade sobre os individuos,
dificultando para aquele que decide assumir uma atitude critica, porquanto tera de

se confrontar ndo com uma lei, mas com uma verdade como norma.

Com efeito, a vida tornou-se normatizada, esse € o0 processo de sujeicao
caracteristico das sociedades modernas, onde quase todos buscam estar de algum
modo enquadrados naquilo que € tido e aceito como normal, como padrédo, pondo
em risco o0 que é singular, especial. O homem moderno ndo se preocupa em lutar
pela liberdade de ser diferente; visa obter uma etiqueta de normal, portanto, aceito

por uma sociedade normatizada, vale dizer, regulada e padronizada.

O que existe na modernidade, segundo as andlises foucaultianas, é um
investimento de poder-saber para desenvolver técnicas de dominacdo e gestdo da
vida, com o intuito de controlar todos os seus espacos; todavia, ao lado desse
investimento politico da modernidade, Foucault destacou a possibilidade de
resisténcia; a tentativa de total gerenciamento da vida, essas resisténcias encontram

sustentacao na afirmacao do sujeito ético, tema de sua preocupacao nos anos 1980.

No afa de ressaltar tal preocupagdo com o sujeito ético, desenvolvemos o
segundo capitulo tratando conjuntamente a modernidade e a antiguidade. Desse
modo, objetivamos contrapor duas experiéncias a que 0 homem encontra-se
submetido, a da antiguidade, considerada de alto patamar ético, e a da

modernidade, em que o homem se depara em circunstadncias de dominio e
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subjugacao, tanto de forma ética como politica. Damos énfase ao enfoque ético e
politico que tem, de um lado, a governamentalidade e, do outro, o governo de si
como nocdes axiais, destacando o lugar especial da politica e da ética em seus

escritos finais.

Assinalamos que, na experiéncia grega, 0 homem se constitui como sujeito a
partir de praticas de si, revelando um dominio ndo s6 do desejo, mas um
autodominio de si, e ndo se deixar governar pelos outros. Em oposicdo, na
modernidade, todo o dilema € a convivéncia, com praticas de controle e tecnologias
que visam produzir formas de subjetividade em que nédo sé o desejo é controlado,

mas todos os aspectos da vida também o séo.

Em contraponto a esse contexto de sujeicdo que caracteriza a modernidade,
Foucault faz inUmeras referéncias, nos seus escritos de 1980, a uma invencao de si,
como uma atitude frente a situacdo de sujeicdo a que os individuos estao
submetidos na modernidade. Nessa perspectiva, ser moderno € tomar a si mesmo
como objeto de elaboracdo, porquanto seria esta a relagdo que devemos manter
com nossa atualidade. Isso implica menos em descuido ou abandono do politico do
que em uma atitude ética. Existe assim uma correlacdo entre o ético e o politico
tanto na atitude de modernidade, de inspiracdo kantiana, como na estética da
existéncia foucaultiana. O que falta ao homem moderno € o governo de si, conduzir-

se com autonomia, e ndo deixar-se governar pelos outros.

Nesse sentido, é possivel inferir que o problema ndo esta nas formas de
governo modernas, que tiram a autonomia do homem diante delas, das quais ndo se
pode esquivar-se, tendo em vista duas alternativas: ou cede ao governo dos outros

nas modalidades modernas, com suas disciplinas e tecnologias politicas, ou investe
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no governo de si, que é o investimento ético-politico tdo valorizado na antiguidade e

com tao pouco prestigio na atualidade.

Dai, constatamos que o interesse predominante nos estudos finais de
Foucault é fazer a genealogia da ética. Entretanto, apesar de o interesse
predominante ser as praticas morais da antiguidade, ele ndo pode ser considerado
um pensador ético; e por também ndo apresentar uma teoria politica, um projeto
politico definido, ndo pode ser considerado um filésofo politico no sentido estrito.
Sua posicdo em relacdo a estes campos € diferente, uma posicdo de fronteira,
talvez. Mas em relacdo a ética, esta € pensada como uma pratica, um éthos, uma

maneira de ser e, como tal, uma atitude ética é igualmente politica.

No capitulo terceiro desta tese, apresentamos a histéria do cuidado de si na
antiguidade e nos séculos | e Il de nossa Era, com as praticas de si do epicurismo e
do estoicismo. Ademais, apontamos que 0 sujeito ético se afirma e se fortalece a
partir da cultura de si: € o que demonstra Gros ao afirmar que Foucault ndo
abandona o politico para se dedicar a ética, o que faz € compilar o estudo das

governamentalidades com a exploracdo do cuidado de si.

Nesse viés, explicitamos o que é o cuidado de si, qual o seu papel na
constituicdo do sujeito na antiguidade e de que modo o cuidado de si aparece
articulado ao conhecimento de si. Ainda: de que modo o cuidado de si implica em
preocupacao ética e politica na medida em que o cuidado de si € também cuidado
dos outros. E como as praticas de si presentes no estoicismo corroboram e
aperfeicoam a nocao de cuidado de si como principio ético para a existéncia, e nao

somente uma preparac¢ao para o exercicio da politica.

Nessa ordem, o capitulo final n&o foi dedicado ao tema do sujeito conforme

tratado nos capitulos anteriores. O foco desta secdo foi expor o modo de fazer
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filosofia presente na antiguidade, a qual inspirou Foucault e Hadot, e marcou
definitivamente os ultimos escritos foucaultianos. Para esse mestre, a filosofia € um
exercicio de si no pensamento, e o fildsofo ndo pode ficar indiferente as implicacdes
praticas de seus ideais; a filosofia ndo € um discurso abstrato, mas um modo de
vida. Nesse sentido, faz uma espécie de recuperacao da filosofia como askesis em
seus escritos finais. O que faz Foucault valorizar a filosofia como askesis no sentido
grego, em detrimento da filosofia como saber tedrico constituido, € uma tentativa de
apresentar uma op¢ao em relacéo ao que a filosofia se tornou na modernidade e na
contemporaneidade. Precisamente, uma opcao contra a filosofia como historia da
filosofia, e mesmo como exegese ou comentario de texto, poderiamos dizer. Dai,
tem-se a valorizacéo da filosofia como askesis, representando uma alternativa para
a contemporaneidade, como forma de estabelecer o lago esquecido entre filosofia e

espiritualidade no sentido laico e secular.

A propoésito, mostramos também que a filosofia foucaultiana é marcada por
inflexdes, deslocamentos e descontinuidades. Suas problematizacbes trazem
consigo a marca do descontinuo, isto significa que Foucault explorou novas
possibilidades na experiéncia do pensamento. A verdade é que este autor imprime
sua marca pessoal ao fazer novas abordagens, questionando sobre a historicidade e
os limites de nossa maneira de pensar, de falar, de agir ou estar, e o faz para aceitar

o risco da diferencga.

Por fim, podemos dizer que o grande desafio intelectual que se permitiu
Foucault foi o de abrir para a filosofia contemporanea um caminho diferente da
filosofia analitica e do estruturalismo. Em suma, o modo singular do fazer filosofico
de Foucault abre um novo caminho para a filosofia contemporéanea, gracas as suas

pesquisas nos campos da epistemologia, da politica e da ética, marcando-os com
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um conjunto de caracteristicas que os afastam dos canones estabelecidos para

estas disciplinas na contemporaneidade.
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