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O homem é uma ponte estendida entre o animal e 0
além-homem: uma ponte sobre um abismo; perigosa
travessia, perigoso caminhar; perigoso olhar para
tras, perigoso tremer e paratr.

O que é de grande valor no homem € ele ser uma

ponte e ndo um fim; o que se pode amar no homem
€ ele ser uma passagem e um acaso

Nietzsche, em Assim falou Zaratustra



RESUMO

Partindo dos ultimos trabalhos de Michel Foucault, nos deparamos com uma virada
significativa em sua filosofia, através do estudo da nocdo grega do cuidado de si.
Nocéao essa que, segundo Pierre Hadot, teria sido atraida por alguns aspectos de sua
abordagem em relacdo a filosofia antiga como exercicios espirituais. A partir dessa
nova perspectiva Foucault pensa o0 sujeito que constréi a si mesmo a partir de
exercicios, praticas e técnicas de si. Consecutivamente, esta dissertacdo tem como
objetivo analisar a “Cultura de Si” que € amplamente trabalhada e pesquisada por
Foucault, em seus ultimos trabalhos, e principalmente a partir da Hermenéutica do
Sujeito, curso de 1982; além da Historia da Sexualidade Il e Il e outros textos
correlatos de aspectos da ética antiga. Portanto partimos da andlise da cultura de si
feita por Foucault até as convergéncias e divergéncias criticamente empreendidas por
Hadot. Para finalmente chegarmos, no capitulo Ill de nossa dissertagdo, para
compreendermos como Foucault analisa a cultura de si ap6s o curso de 1982. O que
muda nos cursos posteriores. O que muda nos dois ultimos volumes da Historia da
sexualidade em relacdo a Hermenéutica do Sujeito. Também, a questdo da atualidade
da cultura de si e sua relacdo com as préticas sociais atuais para a possibilidade de
uma estética da existéncia sera objeto de investigacdo. Voltamo-nos entdo a questao
de se haveria ou ndo em Foucault esta proposta de reatualizacdo de uma ética antiga,
buscando refletir sobre as maneiras em que seja possivel entender, através do olhar

que ele dirigiu a antiguidade, uma arte de viver.

Palavras-chave: cuidado de si, cultura de si, estética da existéncia, exercicios

espirituais, Foucault, Hadot.



ABSTRACT

Based on the recent works of Michel Foucault, we face a significant turning point in his
philosophy, through the study of the Greek notion of care of the self. That notion,
according to Pierre Hadot, would have been attracted by some aspects of his approach
to ancient philosophy as spiritual exercises. From this new perspective Foucault thinks
the subject who builds himself with exercises, practices and techniques of himself.
Consequently, this dissertation aims to analyze “The Culture of the Self’, that is
extensively worked and researched by Foucault, in his last works and mainly from The
Hermeneutics of The Subject, a 1982 course; besides the History of Sexuality Il and
lll, and other related texts to the aspects of old ethics. Thus, we start from the
Foucault’s analysis of The Culture of the Self to the convergences and divergences
critically undertaken by Hadot. Finally, we can arrive in chapter Il of our dissertation,
to understand how Foucault analyzes The Culture of the Self after the course of 1982.
What changes in the later courses. What changes in the last two volumes of the History
of Sexuality in relation to the Hermeneutics of the Subject. Also, the question of the
actuality of The Culture of the Self and its relation to the current social practices for the
possibility of an aesthetic of existence is another object of investigation. We then turn
to the question of whether or not Foucault would propose to re-evaluate an ancient
ethic, in order to reflect about the ways in which is possible to understand, through the

look he has given to antiquity, an art of living.

Key-words: care of the self, culture of the self, aesthetics of existence, spiritual

exercises, Foucault, Hadot
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INTRODUCAO

Esta dissertacdo tem como objetivo analisar a apropriacdo que fez Michel
Foucault, em seus ultimos trabalhos e particularmente a partir da Hermenéutica do
Sujeito de 1982, de aspectos da ética antiga, com atencéo especial para a hocdo de
“cultura de si”, amplamente trabalhada e pesquisada pelo autor durante todo o curso
ministrado naquele ano no College de France. Portanto partimos da anélise deste
curso até chegarmos, no capitulo Il de nossa dissertacdo, aos dois ultimos volumes
da Histéria da Sexualidade, e particularmente no ultimo intitulado O Cuidado de Si, no
qual o autor retorna ao tema da cultura de si. Portanto, nos localizamos na Ultima faze
do autor, especificamente nos dois ultimos anos de sua producao filosofica, haja vista
gue em 1984 o mesmo veio a falecer interrompendo prematuramente sua pesquisa.
Como o historiador da filosofia antiga Pierre Hadot foi o principal interlocutor de
Foucault para essa questdo, o objeto do segundo capitulo sera a polémica relacéo
entre as ideias foucaultianas de “cuidado de si” e “estética da existéncia” e a
concepcao hadotiana de “exercicios espirituais”.

A partir do curso de 1982, ministrado no College de France, que Foucault vai
tomar como objeto especifico de estudo o pensamento greco-romano. Para todos que
pesquisam seu pensamento, isto parece ter ocorrido de forma abrupta e imprevista,
pois seu campo de estudos ndo era esse e sim a modernidade ocidental que ocupava
um lugar privilegiado em suas andlises. Entretanto, isso ndo € verdade, pois no
primeiro curso no Collége de France, “A vontade de saber”, de 1970-1971, uma
discusséo sobre o direito na Grécia Antiga ja era fundamental. Da mesma forma, a
segunda conferéncia de “A verdade e as formas juridicas”, de 1973, era inteiramente
dedicada a essa mesma questao do direito grego.

De todo modo, na Hermenéutica do sujeito, ndo apenas muda o periodo
historico, mas aparece uma nova forma de abordagem da questdo do sujeito,
colocando como seu interesse um estudo das formas pelas quais 0 sujeito
compreendeu a si, isto é, enxergou a si proprio como objeto de saber, apto a ser
compreendido. Na Hermenéutica do Sujeito, curso capital nesta dissertagdo, nos
aventuramos por essa questao tentando perceber como foram constituidas as formas
pelas quais 0s sujeitos sdo constituidos. Essas formas nao se resumiriam a técnicas
de dominacdo, havendo outro dominio de técnicas que € necessario compreender

para fazer uma genealogia do sujeito, que seriam as “técnicas de si” presentes durante



toda a antiguidade classica, desde os gregos, passando pelo periodo helenistico e
chegando finalmente a cultura de si na filosofia romana, este Ultimo chamado de
“‘idade de ouro” do cuidado de si. No decorrer do desenvolvimento das “técnicas de si”
sdo percebidas as formas pelas quais 0 sujeito relacionava-se consigo mesmo,
tomava-se a si mesmo como matéria moral, como sujeito a ser por si mesmo
constituido. Assim nos debrugamos sobre a questdo da cultura de si e seu lento
despertar e amadurecimento no curso de 1982, obra que marca essa nova fase de
Foucault.

O sujeito que cuida de si do qual falamos ndo € um sujeito universal e a priori,
mas um sujeito constituido historicamente, a partir de praticas distintas. O que
buscamos é compreender esta forma e a maneira como ela foi desenvolvida na
civilizacdo greco-romana e posteriormente foi assimilada por todo o ocidente. A cultura
de si € o expoente maximo do “cuidado de si”. Isso fica evidente durante toda a
primeira parte da dissertacdo. O titulo j& reflete essa ideia, ele é o cartdo de visita,
exple a proposta a ser abordada. Neste longo periodo, a ética teria sido fortemente
marcada por um principio geral que Foucault chama de “cuidado de si”. Este preceito
levava os individuos a ocuparem-se consigo mesmo, cuidar de si, através de préticas
variadas, de diferentes exercicios elaborados ao redor desta ideia. Ele teria
alcancado, no comeco da era cristd, uma enorme abrangéncia, de forma a se poder
falar em uma cultura de si, levando o autor a afirmar que: “por essa expressao &
preciso entender que o principio de cuidar de si adquiriu um alcance bastante geral’
(FOUCAULT, 2002, p. 50). Assim, no primeiro capitulo tratamos de colocar os tracos
gerais do cuidado de si que culminaram com a cultura de si, elucidando seu longo
percurso e transformacgdes.

Outra problemética fundamental a ser tratada nos capitulos posteriores a a
relacdo conflituosa entre as nog¢des de “cuidado de si’ e “estética da existéncia”
foucaultiana e a nocao de “exercicios espirituais” hadotiana, analisando as teses que
retratam a maneira como Foucault e Hadot interpretam a transformacéo filoséfica do
si mesmo na antiguidade grega, helenistica e romana. As convergéncias e
divergéncias dos autores seréo analisadas. Foucault recebeu muitas criticas devida a
essa leitura que fez da moral antiga. Centra-se aqui na critica articulada por Hadot
num congresso em homenagem a Foucault, realizado em Paris, em 1988. O trabalho
de Hadot estd, em sua maioria, focado na filosofia antiga e provavelmente exerceu

influéncia sobre o pensamento de Foucault.
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Por fim, a terceira e Gltima parte traz uma nova questdo: como Foucault analisa
a cultura de si apds o curso de 19827 O que muda nos cursos posteriores? O que
muda nos dois ultimos volumes da Histéria da sexualidade em relagdo a Hermenéutica
do Sujeito?

Metodologicamente, a ideia e o tema da dissertagcdo surgem apdés amplo
dialogo com meu orientador sobre o fato da “cultura de si” ndo ser ainda um tema t&éo
pesquisado em Foucault no Brasil, ao contrario do que acontece com o tema do
“cuidado de si”. Para tal, faz-se necessaria uma analise mais aprofundada, da filosofia
helenistica e principalmente romana nos dois primeiros séculos da era crista. Para tal,
a metodologia de pesquisa foi a anélise cuidadosa e minuciosa das obras e cursos do
filosofo sobre esse periodo, contando com a ajuda fundamental de importantes
comentadores.

A estrutura da dissertacao foi pensada em trés capitulos. No capitulo | foi
trabalhada a nocao de “cultura de si”, quase que exclusivamente na Hermenéutica do
Sujeito. No capitulo Il foi trabalhada a relacao conflituosa entre Foucault e Hadot. E,
finalmente, no capitulo Il a nocdo de cultura de si nas obras posteriores ao curso de
1982.

O capitulo 1 é dedicado ao curso de 1982, o qual, entre outras coisas, se dedica
ao surgimento, desenvolvimento e apogeu da cultura de si, sendo a mesma um tema
central e recorrente que esta presente em toda a obra, do inicio ao fim, sem excecéao.
No curso posterior, do ano de 1983, intitulado o Governo de si e dos Outros, Foucault
cita apenas uma Unica vez a cultura de si para marcar a importancia dessa no¢ao no

conjunto de sua obra:

Vocés se lembram que no ano passado vimos como, na antiguidade, desde
a época classica até a antiguidade tardia, em particular nos dois primeiros
séculos da nossa era, houve um desenvolvimento de uma certa cultura de si
gue adquirira naguele momento tais dimensdes que se podia falar de uma
verdadeira era dourada da cultura de si. E nessa cultura de si, nessa relacao
consigo, viu-se desenvolver toda uma técnica e toda uma arte que se
aprendem e se exercem. Viu-se que essa arte de si necessita de uma relacao
com o outro. Em outras palavras: ndo se pode cuidar de si mesmo. Se
preocupar consigo mesmo sem ter relacdo com o outro (FOUCAULT, 2013,
p. 43).

A leitura empreendida por Foucault da cultura antiga recebeu uma série de
criticas, vindas de direcdes diversas. Optou-se aqui sobre as criticas elaboradas por

Hadot centrada na leitura historiografica realizada por Foucault dos antigos. A postura
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de Hadot p6e em cheque a questao do por que Foucault retornar aos antigos e colocar
em questdo a cultura de si e sua relagdo com as praticas sociais atuais para a
possibilidade de pensar uma estética da existéncia como objeto de investigacao
filosofica. Voltamo-nos entdo a questdo de se haveria ou ndo em Foucault esta
proposta de reatualizagdo de uma ética antiga, uma arte de viver através do olhar que
ele dirigiu a antiguidade.

CAPITULO | - A “Cultura de Si” no curso Hermenéutica do Sujeito

O ano de 1984 marca o langcamento do que seriam os dois Ultimos volumes do
projeto da Histdria da sexualidade, respectivamente intitulados de O Uso dos Prazeres
e O Cuidado de Si. Como se sabe, agora em fevereiro de 2018, sera lancado o quarto
volume, As confissBes da carne, que por motivos 6bvios, ndo podera ser objeto de
andlise nessa dissertacdo. Entretanto, € apenas no terceiro volume, que Foucault faz
a apresentacao final do que seja a “cultura de si”. E a culminancia, segundo F. Gros,
de um projeto iniciado em 1982 com o curso Hermenéutica do Sujeito, em especial
nos dois primeiros séculos de nossa era, periodo que Foucault considera como sendo
o aureo e culminante desse momento (GROS, 2014, p. 457). A expressao “cultura de
si”, titulo do segundo capitulo do terceiro volume da Histdria da Sexualidade € a cultura
do cuidado de si que ultrapassou as barreiras da filosofia e transforma-se em uma
verdadeira “cultura de si” na época dourada nos séculos | e Il da era imperial romana.

O curso Hermenéutica do Sujeito €, em suas varias facetas, uma apresentacao
e ultrapassagem do cuidado de si, que antes era restrito ao meio filosoéfico, para a
sociedade ou pelo menos para um certo tipo de sociedade. Esse € um dos destagues

do periodo helenistico e principalmente romano estudado por Foucault.

L A historia do Império Romano se estende por varios séculos, iniciando com a desestruturacdo da Republica
Romana no ano 27 a.C. em decorréncia das guerras civis até 476 d.C., ano em que o restante do Império Romano
do Ocidente é conquistado.
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O ponto de partida da pesquisa é, portanto, a concepcéao de uma cultura de si,
apresentada na Hermenéutica do Sujeito e condensada em um capitulo com o mesmo
nome na Histdria da Sexualidade Ill, nos quais Foucault retoma o longo percurso que
o cuidado de si fez desde a filosofia grega até o periodo helenistico e romano antes
de chegar a ascese Cristd. Ainda segundo Gros, a obra tem um estatuto ambiguo,
quase paradoxal, que lhe confere sua singularidade, dentre as varias nuances e
desdobramentos que levaram ao aparecimento dessa cultura que ndo possui o carater
de uma sujeicdo, mas de uma subjetivacao efetivado pelo cuidado de si (GROS, 2014,
p. 457). O sentido paradoxal é uma referéncia de Gros ao titulo do curso de 1982,
cheio de rupturas e continuidades: “Levando em conta o ponto de vista historico, o
curso trata das condicbes que possibilitaram o que viria a ser uma hermenéutica do
sujeito” (GROS, 2014, p. 457). E o comentador chama atencéao para a frase inicial do
Resumo do Curso no qual Foucault ndo diz “ao tema da hermenéutica do sujeito”, mas
“a formagao do tema da hermenéutica de si” (FOUCAULT, 2014. p. 443). A ideia de
continuidade se faz presente quando observamos que houve a incorporacdo das
praticas de si pelo cristianismo e consolidada pelo cartesianismo. E a de ruptura,
porque a partir do curso de 1982 o filosofo possui nitidamente um novo tema, o
cuidado de si?, entre outros. E o chamado “ultimo Foucault” cujo paradoxo mais
marcante € a “ruptura possivel da hermenéutica do sujeito como passagem para
outras alternativas. Poderiamos dizer que a hermenéutica do sujeito significa antes:
(para além) da hermenéutica do sujeito” (MUCHAIL, 2011, p. 21).

A Epiméleia heautol e o seu desenvolvimento em uma “cultura de si” comeca
a ser eshocada no inicio do curso A Hermenéutica do Sujeito. A nogao de “cuidado de
si” € apresentada logo na primeira aula do dia 6 de janeiro de 1982. Primeiramente, o
cuidado de si remete a uma nocdo bastante antiga, anterior a0 momento socratico-
platbnico, segundo a qual era preciso preocupar-se consigo mesmo, cuidar de si.
Posteriormente, no periodo helenistico e principalmente romano, a Epiméleia heautod
filosofica, de origem platbnica, vai gradativamente sendo modificada e lentamente

aumentando sua area de abrangéncia.

2 Segundo Judith Revel, no inicio da década de 1980, o tema do cuidado de si surge no vocabulario de Foucault
no prolongamento da ideia de governamentabilidade. A analise do governo dos outros segue, com efeito, a analise
do governo de si, isto é, a maneira pela qual os sujeitos se relacionam consigo mesmos e tornam possivel a relagéo
com outrem. A expressdo “cuidado de si”, que é uma retomada da epimeleia heauto(, que se encontra, em
particular, no Primeiro Alcibiades de Platdo, indica na verdade, o conjunto das experiéncias e das técnicas que
elaboram o sujeito e o ajudam a transformar-se em si mesmo (REVEL, 2011, p. 138).
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Para Foucault, a Epiméleia heautou ganha dominio filoséfico em Platdo e
Sdcrates, mais precisamente no dialogo Alcibiades3. O cuidado de si surge no dialogo,
no contexto em que Alcibiades possui a intencdo de governar 0s outros, como
condicdo para que ele possa exercer uma acao politica efetiva, que é governar Atenas.
Além da questéo politica, o cuidado de si € uma acdo pedagdgica, pois visa melhorar
a educacao insuficiente dada pelos pedagogos a Alcibiades. Ao citar a questédo
pedagogica, Platdo confere uma dimenséo temporal ao cuidado de si, uma vez que
Alcibiades ainda tinha tempo de se dedicar aos proprios cuidados, o que seria muito
dificil de fazer, por exemplo, se ele ja tivesse 50 anos. Portanto, o cuidado de si nesse
momento ndo € um preceito para a vida toda, sendo especifico para aquela “idade
critica, quando se sai das maos dos pedagogos e se esta para ingressar no periodo
da atividade politica” (FOUCAULT, 2014. p.35). O cuidado de si pressupde também o
conhecimento de sua ignorancia. E preciso cuidar de si porque se descobre que se
ignorava ser ignorante. Além do Alcibiades, o filosofo cita a Apologia de Sdcrates para
demonstra a importancia de Sdocrates, que conclamava seus concidaddos acerca da
importancia de ocuparem-se consigo mesmo. O cuidado de si aparece neste texto,
como um despertar, cuidar de si seria abrir os olhos, se auto reconhecendo,
acordando.

O cuidado de si gradativamente extrapola os circulos filoséficos e
pedagdgicos?, conquistando novos ares, transformando-se em um fendbmeno muito
abrangente que se estende a toda a cultura, o que Foucault denominara de “cultura
de si”. Por essa expressao é preciso entender que o principio do cuidado de si adquiriu
um alcance bastante geral, agregando-se lentamente as formas de viver. Nos seus
procedimentos torna-se uma pratica social.

Essa pratica social do cuidado de si transformou-se no principio de que é
necessario ocupar-se consigo mesmo e essa ocupacao orienta e desenvolve as

relacfes sociais na cultura de si. No periodo de ouro citado por Foucault, a filosofia

3 O Alcibiades I, o dialogo que a Antiguidade ndo tem dividas quanto a atribui-lo a Platdo, é considerado por
Foucault como o ponto de partida da tradicdo da epiméleia heatod, do cuidado de si mesmo, a primeira grande
emergéncia tedrica do cuidado (FOUCAULT, 2014, p. 46). Nele, a questdo do cuidado de si mesmo aparece em
relagcdo com outras trés: a politica, a pedagogia e o conhecimento de si. A Hermenéutica do sujeito é amplamente
dedicada ao Alcibiades. Apds analisar esse dialogo (ibidem. p. 27-77), Foucault se ocupa da evolucdo do tema do
cuidado de si mesmo até o periodo imperial romano.

4 Na Hermenéutica do Sujeito, ou seja, no marco da cultura de si mesmo, Foucault distingue entre pedagogia e
psicagogia. Foucault entende por “pedagogia” a transmissdo de uma verdade que tem por funcio dotar o sujeito
de atitudes, capacidades, saberes; por “psicagogia” a transmissdo de uma verdade que tem por fun¢do modificar o
modo de ser do sujeito, ndo simplesmente dota-lo das capacidades que ndo possui (FOUCAULT, 2014, p. 366).
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da época adquire a pretensado de ser uma “arte da existéncia”, transformando-se em

tema central. Essa caracteristica do cuidado de si € apresentada no inicio do curso de

1982, na primeira hora da aula inicial no dia 6 de janeiro:
A incitacdo a ocupar-se consigo mesmo alcancou durante o longo brilho do
pensamento helenistico e romano, uma extenséo tado grande que se tornou,
creio, um verdadeiro fendmeno cultural de conjunto. O que eu gostaria de
mostra-lhes, o que pretendo abordar durante esse ano, é essa histéria na
qual o fenémeno cultural de conjunto (iniciacéo, aceitagdo geral do principio
de que é preciso ocupar-se consigo mesmo) constituiu, ha um tempo, um

fendmeno cultural de conjunto, proprio da sociedade helenistica e romana
(FOUCAULT, 2014, p. 10/11).

Na ultima hora da aula final, no dia 24 de mar¢o de 1982 Foucault diz:

A forma de subjetividade propria ao pensamento ocidental, se interrogada
naquilo que é, em seu préprio fundamento, constituiu-se por um movimento
inverso: constituiu-se no dia em que o bios cessou de ser o que tinha sido por
tanto tempo para o pensamento grego, a saber, o correlato de uma tékhne;
guando o bios (a vida) cessou de ser o correlato de uma tékhne para tornar-
se a forma de uma prova de si... prova no sentido de experiéncia, ou seja, no
sentido de que o mundo é reconhecido como sendo aquilo através do que
nos conhecemos, descobrimos, nos revelamos a ndés mesmos. E a prova no
sentido de que este mundo, este bios, é também um exercicio (FOUCAULT,
2014, p. 437).

Imediatamente, no inicio da primeira aula temos a apresentacdo do cuidado de
si e sua posterior transformacg&o em cultura de si. Posteriormente, na segunda hora,
da ultima aula Foucault cita o discernimento relativo ao longo percurso do cuidado de
si até tornar-se uma prova existencial, marca daquela cultura. O que caracteriza a
cultura de si no seu longo trajeto descrito na Hermenéutica do Sujeito é o fato do
cuidado consigo mesmo tornar-se uma “prova”, torna-se uma “arte da existéncia’,
transformando-se em tese central da estética da existéncia: a vida (bios) como uma
obra de arte, ou seja, de instaurar uma relacdo com o si e com a prépria existéncia
que realce a “criacao de novos modelos de vida, de relagdes, de amizades, na
sociedade, na arte, na cultura, [..] que serdo instaurados por meio de nossas escolhas
sexuais, éticas, politicas™. A ideia de pensar a vida ética como algo anterior a uma
relacdo autoritaria e disciplinar, a vida como uma prova existencial € muito forte no
curso de 1982. A mesma opinido é compartilhada por Francesco Adorno: “trata-se
para Foucault, de fazer da ética, e ndo da elaboracéo tedrica em si mesma, a pedra

5 Michel Foucault, em uma entrevista: Sexo, poder e politica da identidade. In: Verve — Revista do Nu-Sol. n. 5,
2004, p. 260-277.
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de toque da pratica filosofica” (ADORNO, 2004. p. 56). A atualidade de pensar a
cultura de si pode ser justificada pela acéo ética que ndo deveria estar separada da
relacdo entre sujeito e verdade, onde o fato de se possuir certas qualidades morais é
condicdo para o0 acesso a verdade e, ao ter esse acesso, o proprio individuo aciona o
que ele utiliza para transformar sua subjetividade. Repensar o papel do acesso a
verdade e do préprio conhecimento como elemento transformador de si mesmo, tanto
pratico quanto teorico, € uma das preocupacdes de Foucault.

A proposta de Foucault de uma “arte da existéncia” o liga a Nietzsche, que no
aforismo 107 da Gaia Ciéncia, estabelece uma relacdo muito estreita entre arte e vida:
“como fendmeno estético a existéncia ainda nos é suportavel, e por meio da arte nos
sdo dados olhos e maos e, sobretudo, boa consciéncia, para poder fazer de nés
mesmos um tal fenébmeno” (NIETZSCHE, 2001. p. 132). Segundo Roberto Machado,
Foucault comeca a esbocar seu interesse por uma estética da existéncia com
perceptivel influencia nietzschiana em uma conferéncia de 1981, intitulada

~ 9

“Sexualidade e Solidao”. Nesse texto ha uma reflexdo muito proxima de Nietzsche,
pois Foucault fala em técnicas que permitem aos individuos efetuarem, por si préprios,
um determinado numero de operacbes sobre seus corpos, suas condutas
(MACHADO, 2006. p. 180). H& pontos de convergéncia entre as concepcdes dos dois
autores. Assim a genealogia foucaultiana, com notavel influéncia de Nietzsche, parte
da ética antiga greco-romana para refletir o que € a estética da existéncia.

Outro comentador que compartilha essa tese € Philippe Artiéres. Segundo ele,
ao dizer “eu sou um diagnosticador do presente”, Foucault caracterizava seu
empreendimento vendo-o a sombra de Nietzsche, o primeiro segundo ele, a designar
a atividade do diagnostico como especifica da filosofia: “pela atualizacdo dos
desnivelamentos da cultura ocidental, Foucault queria inserir em nosso presente a
inquietacdo” (ARTIERES, 2004. p. 15). Segundo esse comentador, podemos perceber
o pensamento de Nietzsche no método de Foucault. Obviamente, ndo se trata de
afirmar que o filésofo francés esta interessado em interpretar o pensador alemao,
como um trabalho académico. A interpretacdo que Foucault faz do pensamento de
Nietzsche é resultante da leitura e interpretacdo de seus textos. Ao promover uma
analise histérica dos discursos e de seus embates de forgcas, o pensamento
nietzschiano faz-se transparecer no trabalho de Foucault, pois nas suas andlises dos

sintomas, como um “diagnosticador do presente”, é possivel falar de uma “estética da
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existéncia” ao olhar genealogicamente® para a “cultura de si” na antiguidade e dar uma
nova interpretagédo para a ética do presente. A verdade deixa de ser vista como algo
pré-existente, unificado, cristalizado, para adquirir um modelo movel e interpretativo
disperso em diferentes significacbes. Talvez essa seja uma das principais
caracteristicas do método genealdgico de Foucault.

Ao delimitar, no inicio, o que pretendia e ao definir no final, do longo percurso
do curso, sua pretensado, Foucault percorre uma extensa trajetoria. Detenhamo-nos
entdo em algumas de suas caracteristicas, que segundo F. Gros’ dao “singularidade
ao curso de 1982” e que podem ser divididas em trés momentos: “implicacboes
filosdficas”, “implicagdes éticas” e “implicagdes politicas”.

Em primeiro lugar, € importante ressaltar que o cuidado de si ndo indica apenas
um cuidado e atitude geral, mas engloba uma série de exercicios, cuidados e
ocupacgbes direcionados e especificos a “espiritualidade do sujeito”. Tal nogao
aproxima Foucault de outro pensador francés contemporaneo seu Pierre Hadot. A
ideia de “exercicio espiritual” de Pierre Hadot e sua polémica com Foucault sera
trabalhada no capitulo 2.

Sédo varias as formas de cuidado, especificadas no decorrer do curso. O
cuidado que se tem com os amigos, com a familia, o cuidado que se tem consigo
mesmo, 0 cuidado que um governante tem com 0s governados, o cuidado com as
tarefas de casa etc. tudo isso é qualificado, segundo Foucault: “essa cultura de si
comportava um conjunto de praticas designado geralmente pelo termo askesis™.
Examinando um texto do estoico romano Musonius Rufus, na aula do dia 20 de janeiro
de 1982, o filosofo francés encontra uma caracteristica que afirma ser anterior a ele e
muito presente na antiguidade, sendo encontrada em Platdo e nos pitagoricos entre
outros, a ideia de que, para a aquisicdo da virtude é necessario ndo apenas saber
pratico, mas também um saber tedrico. Esses saberes correspondiam, segundo ele,

as nogdes gregas de mathesis e askesis, sendo uma tdo importante quanto a outra

® “Desde a publicagdo de As palavras e as coisas (1966), Foucault qualifica seu projeto de uma arqueologia das
ciéncias humanas mais com uma “genealogia nietzschiana” do que como uma obra estruturalista. E exatamente
por ocasido de um texto a respeito de Nietzsche que Foucault retoma esse conceito: a genealogia € uma
investigacdo historica que se opde ao ‘desdobramento meta-historico das significagdes ideais e das indefinidas
teologias’ o qual se opde a unicidade da narrativa histdrica e a busca da origem, e que procura, inversamente, a
‘singularidade dos acontecimentos a parte de qualquer finalidade monétona” (REVEL, 2011, p. 69). A genealogia
trabalha, portanto, a partir da diversidade e da dispersdo, do acaso dos principios e dos acidentes: de forma alguma
ela deseja voltar no tempo para restabelecer a continuidade da histéria, mas procura, em contraposicao, restituir os
acontecimentos em sua singularidade.

" F. GROS. Hermenéutica do Sujeito, 2014, p. 454

8Askesis é nesse sentido, “um conjunto de praticas que a cultura de si comportava”. FOUCAULT, 2014, p. 448
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para o alcance da virtude. Para os gregos, mathesis, poderia ser entendida enquanto
conhecimento do mundo. Askesis, como saber préatico, equivaleria a um exercicio de
si sobre si. Desta forma, Foucault definiu Askesis: “ndo é por referéncia a uma
instancia como a da lei que a askesis se estabelece e desenvolve suas técnicas. A
askesis € na realidade uma pratica da verdade, que leva a transformacédo em modo
de ser, pela incorporacao de discursos racionais e sua transformagédo em principios
praticos que orientam as a¢fes e a conduta do sujeito. A ascese ndo é uma maneira
de submeter o sujeito a lei: € uma maneira de ligar o sujeito a verdade” (FOUCAULT,
2014. p. 283). E a maneira pela qual o “dizer verdadeiro enderecado ao suijeito, dizer
verdadeiro que o sujeito endereca também a si mesmo — constitua-se como maneira
de ser do sujeito. A &skesis faz do dizer verdadeiro um modo de ser do sujeito. Creio
ser esta a definicdo que podemos obter que podemos enfim estabelecer quanto ao
tema geral da askesis” (Obra cit. p. 291).

Foucault afirma que a askesis ndo se liga necessariamente com a questao da
lei, ndo esta vinculada a obediéncia ou a sujeicdo a esta, mas que € uma maneira de
ligar o sujeito a verdade. Nao devendo ser confundida com a ascese cristd, que
consiste em exercicios que visariam ao final a renuncia de si mesmo, trata-se, ao
contrario, de uma relacéo que visava a constituicao de si:

Creio que a ascese (askesis) entre os antigos tinha um sentido
profundamente diferente... tratava-se, ao contrério, da constituicdo de si
mesmo (...) digamos mais exatamente: trata-se de chegar & formagéo de
certa relacdo de si para consigo que fosse plena, acabada, completa,

autossuficiente e suscetivel de produzir a transfiguracdo de si (FOUCAULT,
2014, p. 285).

Para Foucault, estas praticas tinham por objetivo a preparacdo para as
adversidades, perdas e sofrimentos que poderiam aparecer no decorrer da vida. As
praticas necessitavam de um foco, ndo deveriam e nem poderiam querer abranger
tudo, mas preparar o espirito para resistir, como uma armadura, com as armas que
estdo ao nosso alcance. Ha necessidade de deter-se apenas sobre aquilo que esta
em nosso poder determinar, sobre o que € possivel de dominio de si mesmo, nao
aquilo que escapa ao controle de si. O resultado é uma moral do dominio de si que
levaria a implicacdes éticas. Uma ética do dominio de si é nesse periodo
organizada, tendo como referéncia a posse de si mesmo. Ainda segundo F. Gros: “o
gue Foucault encontra no pensamento antigo € a ideia de inscrever uma ordem na

propria vida, mas uma ordem imanente, que nao seja sustentada por valores
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transcendentais ou condicionada do exterior por normas sociais” (F. Gros. Obra cit. p.
479). Mas, este dominio deve ser entendido como algo que, uma vez alcan¢ado, nao
pode ser perdido, € imperturbavel. Além disto, provoca prazer. Ha prazer na posse de
si mesmo, e este prazer uma vez obtido, tem a nota da serenidade. Isto porque ele é
o resultado de um exercicio ou prova sobre si mesmo. A vida como uma prova é uma
vida pautada na ética de si sobre si.

Foucault insiste no decorrer de todo o0 curso que nos textos estoicos eram
comuns as metaforas que associavam as praticas de si ao exercicio e treinamento de
soldados, atletas ou lutadores. Treinos que visavam ocupar-se apenas daquilo a que
se direciona, excluindo todo o resto:

Em uma passagem citada por Séneca, Demétrius recorre a metafora bastante
comum do atleta: devemos exercitar-nos como faz um atleta; ele néo
apreende todos 0os movimentos possiveis, ndo tenta fazer proezas indteis;
prepara-se para alguns movimentos que lhe sdo necessarios na luta para
triunfar sobre seus adverséarios. Do mesmo modo, ndo temos que fazer nés
mesmas facanhas (a ascese filoséfica desconfia dos personagens que
enaltecem as maravilhas de suas abstinéncias de seus jejuns, de sua
presciéncia do porvir). Como bom lutador, devemos aprender exclusivamente
aquilo que nos permitira resistir aos acontecimentos que podem produzir-se
(FOUCAULT, 2014, p. 448/449).

Assim como o atleta, também nés devemos treinar-nos apenas 0 necessario,
buscando a imperturbabilidade em relacdo aos acontecimentos, visando o dominio de
si mesmo. E necesséria uma ascese, através destes discursos, para que estejamos
preparados para o porvir.

A relacdo do sujeito com esses discursos mereceu destaque por parte de
Foucault. Eles ndo funcionam simplesmente como algo que sera aprendido e fica na
memoria, como uma lembranca que poderia ser rememorada em algum momento.
Seria um processo de apropriacdo deles para estarem sempre presentes e a
disposigéo, fazendo parte de um modo de ser do individuo. Ao fazerem parte do sujeito
transformam-se em “discursos verdadeiros que a eles se referem. E preciso que
estejam a nossa disposicdo, em nés. Para isso 0s gregos tém uma expressao
corrente: prékheironékhein, que os latinos traduzem por habere in manu, in
pronptuhabere — ter a Mao” (FOUCAULT, 2014.p. 450). O filésofo cita varias imagens
utilizadas nos textos antigos que se referem a essa apropriacdo. Ha passagens em
praticamente todo o decorrer do curso, muitos sdo 0os exemplos e em muitos casos

ele demonstra que a aproximacgao entre filosofia e medicina é bastante evocada nos
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textos desse periodo, sendo notada tanto na pratica quanto no pensamento. Um
exemplo € a nocdo de pathos a qual servia para indicar tanto a perturbac&o do corpo
como o0 movimento involuntario da alma. Plutarco afirma que as perturbacfes de alma
e do corpo sdo uma unica coisa. Temos o caso de Epicteto, que compara sua escola
ao consultério de um médico, sendo seus discipulos reconhecidos como doentes, ndo
vao simplesmente procura-lo para aprender filosofia, mas para se fazer cuidar.

No entanto, Foucault observa que essa vinculagdo € antiga e segundo
Comford®, filosofia e medicina na Grécia Antiga estdo intimamente ligadas e tem suas
origens nos séculos VI a.C., quando as duas formas de conhecimento se influenciaram
mutuamente, sendo quase impossivel diferencia-las por serem saberes que estavam
correlatos e se desenvolveram uma sob a influéncia do outro. Foucault acentua
bastante essa relacdo no decorrer do curso de 1982, ndo apenas no periodo grego
antigo, mas no decorrer de todo o periodo helenista e romano. A funcdo dessa
aproximacéo é a reintegracdo do corpo observada principalmente nos séculos | e Il.
Nesse contexto o cuidado de si se da em funcdo da necessidade de correcéo e de
reparacao, isto é, do restabelecimento de um estado que talvez nunca tenha existido,
mas cujo principio é indicado pela natureza. A aproximagdo privilegiada entre a
medicina e a filosofia se transforma em relacdo de complementaridade. Nesse
contexto, podem ser encontrados varios elementos que demonstram que a medicina
imprimiu sua marca profundamente no pensamento filosofico, ganhando esse fato
muita relevancia ndo apenas no periodo romano mais se faz presente ja na obra de
Platdo, cujas reflexdes tocaram muitos aspectos do fazer médico grego no periodo
antigo.

Sobre essa questao lvan Frias declara que: “de Platdo provem o testemunho
antigo mais famoso sobre o Hipécrates histérico — no didlogo Fedro (Platdo, 2007,
270c-d) — contém uma explanacdo sobre o método empregado pelos médicos na
escola de Cos (FRIAS, 2001, p. 87-110). Portanto, uma analise breve sobre as
influencias médicas na filosofia platdnica sdo indispensaveis para compreender e
refletir as relagbes entre medicina e filosofia apontadas por Foucault no decorrer de
suas aulas, haja vista que a obra na qual o filosofo francés inicia suas analises sobre

o cuidado de si é considerada por ele introdutéria ao pensamento do filosofo grego.

® COMFORD. 1989, p. 3-16.
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Foucault, em muitas passagens no decorrer do curso de 1982, exple essa
questdo muito importante para a cultura de si, que € o de assumir-se como doente
para poder filosofar. E necessario reconhecer onde se esté fraco e debilitado, e ent&o
buscar tratar-se por si ou com a ajuda de outrem. Cuidar de si, dizia respeito a
perceber de que forma se estava doente sem saber e ter atencao a si, pois as doencgas
da alma n&o séo téo facilmente identificaveis quanto as do corpo, sendo aquelas mais
sutis e muitas vezes séao invertidos os sintomas e as fraquezas sédo confundidas com
gualidades. Nesse sentido a filosofia era uma terapéutica do espirito.

Na Hermenéutica do Sujeito muitas sdo as metaforas que caracterizam essa
relacéo entre filosofia e medicina no interior da cultura de si, quando sdo comparados

entre si. Vejamos alguns exemplos condensados no “resumo do curso”:10

E preciso compreender que se trata ai de algo bem diferente de uma simples
lembranca, que evocariamos quando a ocasido se apresentasse. Plutarco,
por exemplo, para caracterizar a presenca em noés desses discursos
verdadeiros, recorre a muitas metaforas. Comparando-os a um medicamento
(pharmakon) (...) Marco Aurélio compara-os ao estojo que o médico deve ter
sempre a méo. Plutarco fala deles também como amigos... em outra parte
evoca-0s como uma voz interior que se faz ouvir por si mesma quando as
paix6es comecam a agitar-se... Séneca diz que é preciso “segura-los com as
duas méos sem jamais os soltar e fix4-los ao espirito até fazer deles uma
parte de si mesmo (FOUCAULT, 2014, p. 450).

Era necessario ter esses discursos como uma armadura, té-los & méo e
incorporé-los, insistir sobre eles fazendo com que se tornassem uma parte do sujeito.
Essas praticas faziam parte dos “exercicios espirituais”. Foucault busca nesses
exemplos, entre outras coisas, em suma, fazer da ética e ndo da elaboracéo tedrica
em si mesma, a pedra de toque da pratica filosofica. A pratica filosofica deve levar a
uma ética, isso fica claro. Foucault também chama a atencéo para as diferencas entre
esses discursos no periodo helenistico e romano e a maneira como eles vao aparecer
no modelo cristdo e platdnico. Nao se trata de, como em Platdo, um reencontro com
uma esséncia verdadeira, de redescobrir a natureza imortal da alma. No caso, trata-
se de um aprendizado de algo que néo faz parte da esséncia da alma, mas deve ser

incorporado pelos exercicios diarios, sendo interiorizados e apropriados!!. HaA também

10 Além de expor publicamente, a cada ano, o resultado de suas pesquisas, na forma de cursos gratuitos e abertos
ao publico, um professor do Collége de France deveria também publicar no “Anuario” da instituigdo um resumo
do curso ministrado.

1prokheironékhein é uma expressdo grega citada por Foucault e a latina habere in manu, possuem esse significado.
Em: A Hermenéutica do Sujeito, op. Cit. P. 450.
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uma grande diferenca em relacéo a exegese de si mesmo, de buscar a decifracdo do
proprio sujeito como no cristianismo.

Podemos indicar outro traco da cultura de si: a recomendacao que o sujeito
dedique tempo para ele mesmo. O cuidado de si implica em disponibilidade para
consigo proprio, exigindo que seja reservado um periodo diério, ou de tempos em
tempos, para esse tipo de dedicacdo, permanecendo em companhia prépria. Os
exames matinais e noturnos exemplificados por Foucault, nos quais se revisaria o que
foi feito no dia para dai retirarem-se alguns preceitos, devem nos municiar para
eventuais problemas. Outro exemplo citado s&o os retiros nos quais se busca voltar-
se para 0 seu interior, na busca de uma posse e dominio proprio. Dedicar-se a Si
requer uma serie de exercicios.

Esses exercicios dizem respeito ao cuidado de si, ndo sendo simplesmente
uma regra abstrata, uma orientacao geral qualquer. Dentro da cultura de si, ha varias
praticas bastante especificas que buscam atualizi-la, exercicios que podem ser
divididos entre os que dizem respeito a provacfes de fato ou simplesmente feitos
mentalmente. Essas praticas tém uma meta em comum: a nocdo de conversao a Si
através dos exercicios de espiritualidade!?. Segundo Muchail, podemos entender
espiritualidade no curso de 1982 da seguinte maneira: “a isso chamamos de filosofia’,
creio que poderiamos chamar de ‘espiritualidade’, o conjunto de buscas, praticas e
experiéncias tais como as purificacdes, as asceses, as renuncias, as conversdes do
olhar, as modificagBes de existéncia etc., que constituem, ndo para o conhecimento,
mas para o sujeito, para o ser mesmo do sujeito, 0 preco a pagar para se ter acesso
a verdade” (Muchail, 2011, p. 90/91). O cuidado de si é, portanto, recomendado nao
simplesmente como uma regra abstrata. Esses exercicios funcionavam como guias
para a conversao a si, devendo ser entendidos como algo real que se apresenta ao
sujeito por ele mesmo, levando a um ponto seguro, ao eu, a salvo das ocorréncias
negativas, das desgracas e incertezas que podem surgir na existéncia do sujeito. Ela

nao se apresenta como um simples olhar sobre si mesmo. Segundo Foucault:

Primeiramente, em todas essas expressdes ha a ideia de um movimento real,
movimento real do sujeito em relagdo a simesmo. Nao se trata simplesmente,
como na ideia, por assim dizer, ‘nua’ do cuidado de si, de prestar atengao a
si mesmo, de dirigir o olhar a si ou de permanecer acordado e vigilante em
relacdo a si mesmo. Trata-se, realmente, de um deslocamento, certo

12 Segundo Muchail a nogéo de espiritualidade aparece, mesmo que meramente nomeada, em praticamente todo o
curso de 1982.
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deslocamento... do sujeito em relagdo a si mesmo. O sujeito deve ir em
direcéo a alguma coisa que € ele proprio (FOUCAULT, 2014, p. 222).

O ponto de chegada é o ponto inicial, primeiro, a conversao a si € um retorno
ao proprio sujeito. Esse retorno, essa volta, e porque ndo essa descoberta de si, €,
em suma, uma meta representada pela perigosa trajetéria da vida.

Outra caracteristica da conversao de si mesmo é a chegada a um “porto
seguro”. Inumeras sao a alusdes identificadas nos textos sobre a cultura da época que
remetem as metaforas da pilotagem da navegacdo. O porto seguro era sua meta, a
protecdo do porto em relacdo ao trajeto perigoso da vida como prova. Da vida real,
onde os obstaculos aparecem e € necessario enfrenta-los. O enfrentamento exigia um
conhecimento para governar a si mesmo, conhecimento, técnica, teoria e pratica. Por
isso a alusdo a navegacdo como uma arte da existéncia. Outras alusfes sao
constantes no decorrer do curso evocados nos textos do periodo helenistico e
romano, entre elas a medicina e a arte de governar. Todas estdo relacionadas ao

saber e a préatica:

Aimagem da pilotagem também demarca um tipo de saber e de praticas entre
0S (uais 0s gregos e romanos reconhecem parentesco e para 0s quais
tentavam estabelecer uma tékhne (...) o principe, na medida em que devem
governar 0s outros, governa a si mesmo... 0 médico, que deve emitir
pareceres ndo somente sobre os males do corpo como também sobre os
males da alma dos individuos. Enfim, como vemos, ha todo um grupo, um
conjunto de nocdes, na mente dos gregos e romanos (FOUCAULT, 2014,
p.223).

Para o filésofo a alusdo a essas trés atividades como pertencentes a uma
mesma arte existencial € uma caracteristica dessa cultura.

Em Platéo j4 encontramos o imperativo de conhecer-se a si mesmo. Inimeras
sdo as passagens em que ele expds isso no Alcibiades e na Apologia de Socrates.
Entretanto, essas noc¢des platdnicas vao sofrer diferencas em relacdo as ideias
filosoficas desenvolvidas no periodo helenistico e romano. Em Platdo o cuidado de si
tinha um direcionamento para o mundo inteligivel, além de si, rumo a realidade ou
mundo das esséncias. Posteriormente, 0 movimento de conversdo a si ndo é um

deixar do mundo, é algo parecido com o retorno ao mesmo, € ligar, um

reposicionamento, transformando-se a partir de si e por si mesmo.
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by

1.1 — Do “Cuidado de Si” a “Cultura de Si”: a relagao entre filosofia e pratica

social.

Durante o curso A Hermenéutica do Sujeito e de forma condensada no terceiro
volume da Historia da Sexualidade, a “cultura de si”é apresentada como um fenémeno
gue surge para Foucault na genealogia dos problemas apresentados na antiguidade,
mais precisamente nos dois séculos iniciais de nossa era!3. O tema do cuidado de si
era recorrente para as diversas escolas filoséficas, tanto no periodo helenistico'4
quanto na Roma imperial dos séculos | e Il. O enfoque dado a subjetividade!® por
Foucault no capitulo intitulado “cultura de si” no livro Histéria da Sexualidade llI
proporciona o desenvolvimento de uma andlise em torno da subjetividade do sujeito
enguanto um processo de transformacao e criacdo de normas morais, uma nova ética,
centrada no modo de vida do sujeito. Esse local ndo atribuivel da subjetividade em
movimento, em perpetuo desprendimento em relacao a si mesma, € a0 mesmo tempo
para o filosofo francés, o produto das determinacdes histéricas e do trabalho com o si,

cujas modalidades séo, por sua vez, historicas:

Ao longo de sua historia, os homens nunca deixaram de se constituir, isto &,
de deslocar continuamente sua subjetividade, de se constituir numa série
infinita e multipla de subjetividades diferentes, as quais nunca terdo fim e
nunca nos colocarao diante de algo que seria 0 homem (FOUCAULT, 2006,
p. 234).

Uma ética que consistia em muitas a¢des internas como o exame moral de si
mesmo ao fim do dia, por exemplo, falado em textos como o de Marco Aurélio ou
Séneca entre outros. Essas acdes internalizadas aparecem de modo condensado no
breve capitulo citado onde a analise comeg¢a com a “desconfianca face aos prazeres”

e suas caracteristicas como as obrigacdes conjugais e o rebaixamento do valor das

130 interesse do curso de 1982 recai principalmente sobre os séculos | e Il. Diversas sdo as passagens que
sustentam essa ideia, por exemplo, na Hermenéutica do Sujeito, algumas passagens: p. 160, 194-195, 224, 227.
14 Segundo Pierre Hadot: “nossa historia comega com o acontecimento altamente simbdlico que a fantéstica
expedicdo de Alexandre Magno representa e com a emergéncia do mundo que se chama helenistico, isto é, a
emergéncia de uma nova forma que a civilizag8o grega assume a partir do momento em que, gracas as conquistas
de Alexandre, depois ao desenvolvimento dos reinos que delas resultam, essa civiliza¢do se espalha no mundo
barbaro, do Egito as fronteiras da India, e entdo entra em contato com as mais diversas na¢des e civilizagdes.”
(HADOT, 2014, p. 237).

15 O problema da produgdo histérica das subjetividades pertence assim tanto & descricdo arqueolégica da
constituicdo de um conjunto de saberes sobre o sujeito, a descricdo genealdgica das praticas de dominagdo e das
estratégias de governo, as quais os individuos podem ser submetidos, quanto a andlise das técnicas por meio das
quais os homens, trabalhando a relagéo que os liga a si mesmos, se constituem e se transformam.
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relagBes sexuais entre homens como uma caracteristica da cultura nos dois primeiros
séculos da nossa era presente nos textos filosoficos e médicos desse periodo.

A cultura de si tem seu inicio no periodo greco-romano como evidencia
Foucault ao citar questbes relevantes contidas nas analises dos textos de alguns
pensadores dessa época afirmadores da ética do cuidado de si. Uma caracteristica
evidenciada pelo autor no inicio do texto € que a forma do cuidado de si vai
expandindo-se e transformando-se lentamente, saindo do meio filoséfico e passando
a constituir uma verdadeira cultura no ambito social. Essas mudancas e expansoes
na ética e moral ndo sao impostas por leis ou san¢des politicas ou sociais. A mudanca

€ subjetiva:

A insisténcia sobre os efeitos de seu abuso para o corpo e para a alma, a
valorizagdo do casamento e das obrigacdes conjugais, desafeicdo com
relagdo as significagfes espirituais atribuidas ao amor pelos rapazes: existe
no pensamento dos filésofos e médicos, no decorrer dos dois primeiros
séculos (...) seria inexato ver nessas medidas e nessas ideias o esboc¢o de
uma evolugdo multissecular devendo conduzir a um regime no qual a
liberdade sexual seria mais estritamente limitada pelas instituicdes e pelas
leis.” (FAUCAULT, 2002.p. 45/46).

Por meio de sua analise que busca a proveniéncia e a emergéncia dos valores
morais, Foucault mostra como na antiguidade a questdo dos prazeres sexuais foi
problematizada a partir das técnicas de si, que tinham como objetivo maior fazer com
gue o sujeito fosse austero consigo mesmo e a partir dessa visdo de si mesmo passa
a relacionar-se com o outro socialmente. Apesar de algumas tentativas politicas e
sociais na construcdo de uma ética ter sido efetivada e mesmo contribuido para uma
mudanca comportamental do sujeito, essa ndo € o seu objeto de estudo ou reflexéo,

mas a constituicdo subjetiva da cultura de si e o surgimento de uma nova ética:

O que marca os textos dos primeiros séculos € a insisténcia sobre a atencéo
gue convém ter consigo mesmo é a modalidade, a amplitude, a permanéncia,
a exatidao da vigilancia que é solicitada; é a inquietagdo com todos os
distirbios do corpo e da alma que é preciso evitar por meio de um regime
austero; é a importancia de se respeitar a si mesmo (FOUCAULT, 2002.p.
45).

Na verdade, para os fildsofos do periodo imperial citados pelo autor, o que vai
caracterizar a cultura do cuidado de si € o modo de ser do sujeito. Esta acao deveria
leva-lo a uma reflexdo sobre os seus modos de existéncia, para que, assim, a trajetoria

de vida do sujeito fosse marcada pela felicidade e pelo dominio do uso de seus
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prazeres. Assim, o principio de que € necessario ocupar-se de si mesmo transformou-
se em elemento fundamental na cultura, orientando seu desenvolvimento e suas
praticas. A cultura de si passou a ser sinbnimo de uma vida racional para consigo
mesmo. Isso fica explicito, segundo o autor, nos textos da época. Algumas das
caracteristicas presentes na cultura de si ndo indicam apenas um cuidado de si em
geral, mas englobam uma série de cuidados e ocupacdes direcionadas ao outro, “o
cuidado que se tem com a familia... a limitacdo sexual (...) a importancia de respeitar
a si mesmo e obter prazer com essa austeridade e mesmo um prazer com essa nova
moral de si” (FOUCAULT, 2002.p. 46). O sujeito, ao cuidar de si, estaria
necessariamente cuidando do outro. Portanto, ndo se trata de uma ética apenas de
carater interno e individual. Estaria em Ultima instancia voltada para o social. Desse
modo, Foucault detecta uma importante relacdo entre sujeito e verdade, que ele
propde definir como espiritualidade, e analisa segundo Francisco Adorno “o problema
das transformacdes que o sujeito deve efetuar em si mesmo para poder chegar a
verdade” (F. ADORNO, 2004, p. 57). Entre essas transformacgdes podemos pensar
um novo fenbmeno que estd se iniciando nessa época 0 crescimento de um
individualismo com reflexos na conduta social entre os sujeitos,” que confere cada vez
mais espaco aos aspectos privados da existéncia, aos valores da conduta pessoal e
ao interesse que se tem por si proprios” (FOUCAULT, 2002.p. 47).

N&o h& davidas que para Foucault o lento desenvolvimento do cuidado de si
teve seu apice nesses dois seculos iniciais no império romano. Foi a “época dourada
da cultura de si” e suas caracteristicas breves € ser uma “arte da existéncia” sob as
suas diferentes formas. Com essa expressao, Foucault afirma que o referido cuidado
de si adquiriu um alcance bastante geral e ultrapassa a barreira dos circulos filoséficos
e constitui uma pratica social. Evidentemente, foi uma prética social limitada a grupos
social portadores da cultura. Mesmo com a intensificacdo das relagbes sociais e
generalizado enquanto principio, o cuidado de si concretiza-se sob condi¢des de fato
restritivas. Reivindicado para todos, elitiza-se. Na pratica, sua efetivacao requer certas

condigobes:

Trata-se de um comportamento de elite. E, mesmo quando os estoicos,
mesmo quando os cinicos, disserem as pessoas, a todo o mundo ‘ocupa-te
contigo mesmo’, de fato isso sé podera tornar-se uma pratica para quem e
nas pessoas que, para tanto, tiverem capacidade cultural, econdmica e social
(FOUCAULT, 2014, p. 70).
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Outra finalidade apontada por Foucault é fazer do individuo que se ocupa
consigo mesmo alguém “diferente em relagdo a massa”'®. Muchail, sobre essa

questéo escreve:

Deste contexto em que o cuidado de si embora principio geral seja praticado
por alguns, podemos fazer derivar o destaque de alguns temas ou
procedimentos. Particularmente dois: a pratica deste principio envolve um
modo de lidar com as ocupacfes, relativizando-as, e, correlatamente, a
necessidade de contar com o 6cio, valorizando-o0."7

Assim dado, o “cuidado de si” avanga apara além da filosofia, transformando-
se num principio vélido para todos, todo o tempo, durante toda a vida. Um dos pontos
mais importantes dessa atividade é ndo se constituir um exercicio solitario, mas uma
pratica social. Foucault focaliza bastante na ideia de que o sujeito ao cuidar de si
também estd cuidando, ou deve ter cuidado, com o outro. Levando a uma
intensificacdo social, a relagcdo entre sujeito e sociedade ganha novos elementos a
partir do acirramento do individualismo ético. Levando o sujeito a toda uma maneira
de ser e de se conduzir. Para além da esfera filoséfica, a “cultura de si” é caracterizada
pelo autor como uma “arte da existéncia” segundo a qual é preciso ter cuidados
consigo, atingindo um alcance bastante geral, valido para todos, por todo o tempo e
durante toda a vida.

Nos dois paragrafos finais desse capitulo sobre a cultura de si, Foucault relata
gue é preciso olhar para esses acontecimentos nos dois primeiros séculos para
compreender como foi desenvolvida essa nova ética sobre a moral dos prazeres.
Lembrando sempre que para o autor esses elementos mudam a constituicdo subjetiva
da moral, modificando com isso o sujeito e a cultura no qual ele esta inserido. Nao ha
uma ruptura com a ética tradicional do dominio de si, mas um deslocamento do objeto
moral. Essas sao as questdes colocadas no capitulo Il da Histéria da Sexualidade IlI.
Para explicita-las, necessitamos retornar ao curso de 1982 no College de France no
qual Foucault demonstra a transformacdo do cuidado de si em pratica social e o

nascimento da “cultura de si”.

16 Ibidem. Obr. Cit. p. 70.

17 Comunicacéo apresentada no Coldquio Internacional Michel Foucault, para uma Vida Ndo Fascista, Campinas,
Unicamp, 2008. Publicado sob o titulo Leitura dos antigos, reflexfes do presente, in M. RAGO, A. VEIGA-NETO
(org.), para uma vida ndo fascista, Belo Horizonte, autentica, p. 249-361.
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Em primeiro lugar, Foucault retoma o Alcibiades de Platdo. Alcibiades!® devia
cuidar de si na medida em que pretendia governar os outros. Desta forma, o cuidado
de si surge nesse momento vinculado a acéo politica, cuidar de si para poder cuidar
dos outros, “primeiramente, como vemos, a necessidade de cuidar de si esta vinculada
ao exercicio do poder” °-. A passagem do didlogo de Platdo que justifica a posicdo
de Foucault é:

128 a Socrates — Responder ao que te pergunto Alcibiades. Se assim
procederes e o0 deus o permitir — até onde posso confiar no meu oraculo — tu
e eu soO teremos a lucrar.

Alcibiades — Nada mais f&cil de alcangarmos isso, no que depender apenas
de eu responder.

Sdcrates — Entao responde: que significa a expressdo Cuidar de si mesmo?
Pois pode muito bem dar-se que ndo estejamos cuidando de nés, quando
imaginamos fazé-lo. Quando é que o homem cuida de si, mesmo? Ao cuidar
dos seus negdcios, cuidara de si mesmo?2°

Assim sendo, o cuidado de si aparece como algo direcionado a uma atividade
especifica, no caso, a politica, ao contrario de sua funcéo nos séculos | e Il, quando
possui uma ampla area de atividades tornando-se um principio geral. Nao ha uma
ruptura radical com o momento socratico-platbnico, mas seguramente ha uma
inversdo de relacdo. No primeiro momento era necessario cuidar de si para poder
cuidar dos outros, no segundo momento € necessario cuidar de si e a ocupagdo com
0S outros surge como consequéncia. Nas palavras de Foucault:

Quanto ao beneficio para os outros, a salvagdo dos outros, ou a maneira de
nos ocuparmos dos outros possibilitando sua salvagdo, vird a titulo de
beneficio suplementar ou, se quisermos, decorrera a titulo de efeito — efeito
necessario, sem divida, mas tdo somente conexo — do cuidado que devemos
ter de nés mesmos, da vontade e da aplicacdo que dedicamos a nossa
propria salvacdo. A salvacdo dos outros € como uma recompensa

suplementar a operacdo e a atividade de salvacao que obstinadamente
exercemos sobre nés mesmos (FOUCAULT, 2014, p. 173-174).

Outra caracteristica destacada no dialogo é a idade apropriada na qual se deve
cuidar de si mesmo. Alcebiades, o se aperceber do descobrimento de sua propria

18 Alcibiades (450-404 a.C). General e politico ateniense nascido em Atenas, sobrinho de Péricles, importante
figura na guerra do Peloponeso (431-404 a.C.). Descendia de familia ilustre e apos ter ficado 6rfdo foi educado
por Péricles. Tendo crescido entre dirigentes politicos e da intelectualidade ateniense, tornou-se amigo e entusiasta
do filosofo Sdcrates e como decorréncia dessa amizade apareceu em dois dialogos de Platdo: Alcebiades e O
Banquete. Também sdo citadas por Aristofanes na peca As Ras. Sua morte coincidiu com a derrota final de Atenas
na guerra do Peloponeso.

1 FOUCAULT, 2014, p. 34.

20 p_ATAO. O Primeiro Alcibiades, 2007. p. 273.
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ignorancia, é alertado por Sécrates de que estaria na idade de corrigi-la?t. Cuidar de
si mesmo seria algo indicado para certo momento da vida, o momento de transi¢cao
para a vida politica, e ndo para a vida toda. Este preceito sera bastante diferente na
forma que assumira posteriormente, com Epicuro afirmando que nunca se € jovem ou
velho demais para filosofar, sendo essa uma pratica para a vida toda, nas palavras de
Foucault:

A confrontagdo do Alcibiades com os textos dos séculos | e Il revela muitas
transformacdes importantes. Socrates recomendava a Alcebiades que
aproveitasse sua juventude para ocupar-se consigo mesmo: “aos cinquenta
anos seria demasiado tarde”. Epicuro, porém, dizia: “ndo se deve hesitar em
filosofar quando se é jovem, e ndo se deve hesitar em filosofar quando se é
velho. “Nunca é demasiado cedo nem demasiado tarde para se ter cuidados
com a alma (FOUCAULT, 2014.p.445).

Em outra passagem do curso, Foucault observa que Séneca dirige seus
conselhos ndo apenas a jovens recém libertos de seus pedagogos, mas também a
homens adultos que exerciam funcdes. O cuidado de si representa um imperativo para
toda a vida.

Outra mudanca significativa esta relacionada a questdo pedagodgica.
Primeiramente, ela aparece ligada a uma educacéo limitada, imperfeita, Alcebiades
deveria cuidar de si para suprir a deficiéncia de sua educacéo, de suprir falhas de uma
educacéo incorreta. Nos séculos | e Il, muda-se de foco e amplia-se para outros. Ha
uma maior aproximacdo da medicina, e consequente distanciamento da pedagogia,
sendo a filosofia pensada como uma terapéutica da alma e virtude curativa por cinicos,
estoicos e epicuristas: “a partir do momento que em que a aplicacao de si se tornou
uma prética adulta a ser exercido por toda a vida, seu papel pedagdgico tende a se
dissipar e outras fungdes se afirmam” (FOUCAULT, 2014, p. 446).

Podemos observar ainda uma funcdo combativa que o principio assume com
as comparacdes do cuidado de si com a atividade do soldado, do lutador, do atleta,
gue sempre esta a procura da exceléncia fisica e mental para poder suplantar seus

adversarios.

21 SOCRATES — E preciso ter confianca. Se aos cinquenta anos tivesse percebido essa deficiéncia, dificil te seria
tomar qualquer medida para remedié-la. Mas estas agora precisamente na idade em que cumpre percebé-la. (Obr.
Cit. p. 273).
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Segundo Salma Muchail??2, no momento socratico-platénico o cuidado de si
estava ligado a uma funcdo que se pretendia exercer, o fazer politica, em uma
determinada idade em que apareciam as insuficiéncias da educacao. Ao desenvolver-
se em uma cultura de si passa a ser um principio geral, em qualquer fase da vida, ndo
importando a juventude, maturidade ou ocupacéo, bem como o grau de sabedoria, é
recomendado a todos. Ele passa a constituir um modo de vida. E nessa perspectiva
que podemos entender melhor o sentido e a fungao da “espiritualidade”.

A “espiritualidade” pode ser considerada como o conjunto bastante diferenciado
de préticas que permitem pelo seu exercicio o acesso do sujeito a verdade, de tal
maneira “que constituem, ndo para o conhecimento, mas para o sujeito, para o ser
mesmo do sujeito, o preco a pagar para ter acesso a verdade” (FOUCAULT, 2014, p
15). Ambos os momentos compartilham certa forma de acesso a verdade, se
entendermos a filosofia enquanto saber que se pergunta ndo sobre o que é falso ou
verdadeiro, mas que se pergunta sobre o que permite enxergar e distinguir algo como
verdadeiro ou falso, determinar as condi¢cdes pelas quais podemos ter acesso a
verdade e fazer essa distingdo. No inicio do curso sobre Hermenéutica do Sujeito
Foucault diz: “digamos que a espiritualidade, pelo menos como aparece no ocidente,
tem trés caracteres” (obra cit. p.15). Primeiro, para a espiritualidade o sujeito ndo tem
acesso direto a verdade, e para alcanca-la torna-se necessario que realize
transformacdes sobre si mesmo. Segundo essas transformacfes podem efetuar-se
de varias maneiras, podendo consistir em um movimento que retira o individuo de seu
estado inicial e o transforma, aquilo que o fildsofo denomina “movimento de Eros”
(FOUCAULT, 2014, p. 16). Também podem ser obtidas a partir de um trabalho que o
sujeito realiza sobre si mesmo, a &skesis, transformando a si préprio o ser do sujeito.
Terceiro, que é o efeito da verdade sobre o sujeito. Para alcancar a verdade o sujeito
tem de passar por transformacdes sobre o seu proprio ser, quando a alcanca, ela
novamente o completa e transforma, havendo “o retorno’ da verdade sobre o sujeito”
(idem, ibidem). A agédo da verdade modifica o sujeito, o ilumina, ndo sendo apenas
algo que da tranquilidade a alma e completa o préoprio sujeito, ndo sendo algo que se

encontra no fim do préprio ato de conhecer, como uma recompensa que se recebe

22 A primeira metade (trabalhada na segunda hora da aula de 6 de janeiro) comega com a evidenciagdo dos
privilégios do jovem Alcibiades — bem-nascido, belo e rico, ele tem em mente transformar seus privilégios de
status em competéncia politica, em governo dos outros. (MUCHAIL, 2011. p. 29).
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em troca do esfor¢o do ato de conhecer, mas como algo que pde em questao o proprio
ser que conhece.

Resumindo, acho que podemos dizer o seguinte; para a espiritualidade, um
ato de conhecimento, em si mesmo e por si mesmo, jamais se conseguiria
dar acesso a verdade que nao fosse preparado, acompanhado, duplicado,
consumado por certa transformacédo do sujeito, ndo do individuo, mas do
préprio sujeito no seu ser de sujeito (FOUCAULT, 2014, p.17).

Para Foucault, durante toda a antiguidade, a filosofia e a espiritualidade n&o
estavam separadas. Na espiritualidade ndo ha ato de conhecer sem a transformacao
do sujeito. Isso marca toda a filosofia na antiguidade, € uma das suas caracteristicas
mais importantes. Esta caracteristica sé vai desaparecer no periodo moderno: “creio
que a idade moderna da histéria da verdade come¢a no momento em que o que
permite aceder ao verdadeiro € o proprio conhecimento” (FOUCAULT, 2014, p. 17),
quando o conhecimento por si sO é considerado o suficiente para alcancar a verdade,
para atingi-la, sem que o ser do sujeito fosse modificado. Portanto, o periodo moderno
ou “momento cartesiano” representa uma nova forma das relagdes entre
conhecimento e verdade, entre subjetividade e verdade, entre o sujeito e a verdade.
Nesta nova forma de relacdes, a verdade como ato de transformacédo de si
desaparece. Segundo Muchail: “a desvalorizagao histérica do ‘cuidado de si’, seu
aspecto negativo, onde a filosofia € conhecimento prioritariamente ‘representativo’ a
gue o sujeito do conhecimento cuja verdade é substancia essencialmente invariavel,
ja dada e constituida” (MUCHAIL, 2011, p. 59). O préprio momento cartesiano se
apresenta como uma censura da histéria da filosofia frente ao cuidado de si, como
algo negativo, pois esta nova forma de entender a verdade, sua separacdo da
espiritualidade, significava um privilégio ao conhecimento de si. Este, passou entdo a
ser reconhecido por nés como o preceito antigo por exceléncia e o cuidado de si
marginalizado de forma negativa. O valor que atribuimos hoje ao “conhece-te a ti
mesmo” como formula fundadora da questéo das relagdes entre sujeito e verdade é
pra Foucault equivocada, para os gregos este principio néo tinha o valor que lhe
conferimos hoje, pois ele deveria ser entendido como inscrito no quadro mais geral do
cuidado de si. A atualizac&o do cuidado de si levanta inUmeras questdes por explicitar,
uma vez que, ao longo da histéria do pensamento ocidental, ha varias formas de

pensar a relacao entre sujeito e verdade.
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1.2 — A “cultura de si”: a vida como obra de arte e filosofia como modo de vida.

Na historia do pensamento ocidental inimeras foram as formas de pensar a
relacdo entre sujeito e verdade, tal como a apropriacdo que faz Foucault, no curso de
1982, de aspectos da ética antiga, com atengao especial para as nogdes de “cuidado
de si” e “cultura de si” no helenismo e mais precisamente na filosofia romana dos
séculos | e Il, diferenciando-a da ascese cristd e do momento cartesiano. Resgatando
a ideia de bios (vida) como uma prova pautada no cuidado de si, tal concepgao levaria
a uma estética da existéncia®, ou a concepcéo da vida como uma obra de arte, como
uma construcdo de si e dos outros através da espiritualidade. Nessa perspectiva, ele
pesquisou a nocado de epméleia heautol existente entre os gregos, helénicos e
romanos, estabelecendo um periodo, que se estende entre o século V a.C. até o
século Il de nossa era, quando essa nocao se torna uma “cultura”. Na segunda hora

da aula de 17 de margo de 1982, Foucault fala:

Mas, se evoquei tudo isso, é por que pretendia apresentar-lhes um fenémeno,
a meu ver importante, na histéria de vasta cultura de si que se desenvolveu
na época helenistica e romana, e que tentei durante este ano descrever. Em
linhas gerais, diria 0 seguinte: desde a época classica, parece-me, o
problema estava em definir certa tékhne tol biou (uma arte de viver, uma
técnica da existéncia). E, como lembramos, foi no interior dessa questéo geral
da tékhne tol biou que se formulou o principio ‘ocupar-se consigo mesmo’
(...) por mais opressiva que seja a cidade, por mais importante que seja a
ideia de momos, por mais amplamente difundida que seja a religido no
pensamento grego, nunca sera a estrutura politica, ou a forma da lei, ou o
imperativo religioso que poderdo, para um grego ou para um romano, mas,
sobretudo para um grego, dizer o que se deve concretamente fazer ao longo
de toda a sua vida (FOUCAULT, 2014. p. 402).

Foi no interior de uma técnica de existéncia ou arte de viver que se formulou o
principio de cuidar de si mesmo no momento socratico-platdnico na Grécia. Pensar a
ética através de formas e estruturas da vida existencial, para além da relagao religiosa,
politica ou juridica, tanto para gregos e romanos, mas especialmente para os gregos
e identificar a nocéo de fazer da vida uma obra de arte. Este estudo tinha como uma
das principais questdes orientadoras a pergunta sobre como se teriam constituido, no

ocidente, as ligacdes entre cuidado de si e estética da existéncia, has quais a cultura

230 tema de “uma estética da existéncia” apresenta-se muito nitidamente em Foucault a época do langamento dos
dois Gltimos volumes da Histéria da Sexualidade, em 1984. Foucault realiza, com efeito, a descricdo de dois
modelos de moral radicalmente diferentes, uma moral greco-romana voltada para a ética, a qual consiste em fazer
da sua vida uma obra de arte, e uma moral cristd, que pelo contrario, consiste em basicamente obedecer a um
cadigo.
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de si operou um papel fundamental. Foucault afirmou categoricamente ser esta uma
questéo chave de seu curso de 1982 no Collége de France.?* Ja no periodo helenistico
e principalmente romano ha a “inversao”, pois € no interior do cuidado de si que se

formulou ou reformulou a tékhne tod biou.

Ora, a meu ver o que se passou e que tenho buscado lhes mostrar durante
esse ano, é 0 seguinte: na época que estou abordando — a saber, a época
helenistica e seguramente a época do Alto Império, a que mais estudei, -
assistimos a uma espécie de inversao entre técnica de vida e cuidado de si.
Parece-me que, com efeito, o cuidado de si ndo sera doravante um elemento
necessario e indispensavel a tékhne tol biou (a técnica de vida). Se
guisermos efetivamente definir como convém uma boa técnica de vida, ndo é
pelo cuidado de si que devemos comecar. Doravante, parece-me gue nao
somente o cuidado de si atravessa, comanda, sustenta de ponta a ponta toda
a arte de viver — para saber existir ndo basta saber cuidar de si -, mas é a
téckhne tod biou que se inscreve por inteiro no quadro doravante
autonomizado em relagéo ao cuidado de si (...) a tékhne tol biou, a maneira
de assumir os acontecimentos da vida deve inscrever-se em um cuidado de
si que se tornou agora geral e absoluto (FOUCAULT, 2014. p. 402-403).

O que Foucault afirma, é que a preocupacdo ou o fundamento que norteia a
vida dos gregos e romanos iria muito além do cuidado de si, seu objetivo maior, que
Foucault tentou mostrar durante todo o curso do ano de 1982, é a “técnica da vida”,
“arte de viver” ou “arte da existéncia” a (tékhne tod biou). No estudo de formacéo de
uma hermenéutica de si, das relacdes entre cultura de si e estética da existéncia, a
nocéo de cuidado de si apareceu na antiguidade como uma nocao chave, conforme
foi exposto anteriormente esse conceito. Os objetivos que Foucault expde para o seu
estudo do pensamento antigo é a proposta de uma reatualizacdo da ética antiga em
sua obra. Reatualizar e compreender a “vida como prova”. Mas, para uma arte de viver
no sentido pleno do termo. “ndo basta apenas saber cuidar de si”. A arte de viver e
sua maneira de “assumir os acontecimentos da vida” necessariamente estao inseridas
nas técnicas do cuidado de si que na cultura de si, principalmente no Alto Império?®

Romano, adquire um carater geral e absoluto. A vida como obra de arte abre novas

24 Quanto “a questdo chave” ou “o cerne” de seu curso a Hermenéutica do Sujeito podemos afirmar que essa néo
¢ a Unica apresentada por Foucault. Pois na primeira hora da aula inicial do curso de 1982 fala:” A questdo que
apreciaria abordar neste ano é a seguinte: em que forma de historia foi tramada, no ocidente, as relagdes, que nao
estdo suscitadas pela pratica ou pela analise historica habitual, entre estes dois elementos, o “sujeito” e a
“verdade’.” FOUCAULT, 2014, p. 4. Francisco Ortega, no livio Amizade e estética em Foucault, colocam sobre
o0 assunto: “a tematica da ascese da verdade ocupa o centro de reflexdo nos cursos de 1982: verdade, ndo como
verdade da origem ou esséncia que o sujeito deve descobrir em si, mas como trabalho sobre si, verdade como
produgdo e ethos”. (ORTEGA, 1999, p. 104). Portanto para Ortega o cerne do curso sdo as relagdes entre sujeito
e verdade.

25 Chamamos de Alto Império Romano o periodo que se estende da sagracdo de Otavio em 27 a.C. até meados do
século 111 d.C. Basicamente, esse € o periodo de consolidagdo e apogeu do poder romano.
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possibilidades de pensar a ética. Desse modo, a ética da cultura de si do helenismo e
principalmente do Alto Império Romano — essa € uma de nossas teses — acaba se
tornando o cenario privilegiado para as reflexdes e questionamentos. Nao se trata de
negar a importancia capital da ética grega — socratico-platbnica — para a reflexdo sobre
uma estética da existéncia na atualidade, uma vez que segundo Rabinow e Dreyfus
seria em Foucault correto afirmar que “a ética grega esta centrada num problema de
escolha pessoal, na estética da existéncia” (RABINOW e DREYFUS. 1995. p. 260).
Porém, o nosso foco é o periodo romano, nossa visao esta direcionada para a cultura
de si, que de modo enfético € afirmada por Foucault como um fendbmeno da “idade de
ouro” da referida cultura helenistica e principalmente romana. Por isso o privilegio em
nossa abordagem da relacdo cuidado de si — cultura de si — e estética da existéncia
nos séculos | e Il de nossa era. Vale ressaltar que a cultura de si ndo € um fenébmeno
grego do periodo socratico-platbnico, mas fruto de profundos processos de
transformacdes no cuidado de si desde seu surgimento filoséfico em Platéo.

O objetivo a ser alcancado por essa cultura de si € e de dar uma forma ao viver,
eles almejavam a “técnica da vida” e a vida assumida como “prova”. A moral da cultura
de si era direcionada pelo cuidado de si que é uma maneira de viver a vida e conduzi-
la, sendo esta a base da arte da existéncia na cultura de si. Embora ndo tenham
recebido a mesma atencédo ao longo da filosofia do ocidente. nunca desapareceram.
Elas se apresentaram como “técnicas da vida” por meio das quais se buscava a si
mesmo dar a mais bela forma a propria vida quando governavam a si mesmos.

Foucault considerava que a preocupacdo geral do periodo helenistico e
principalmente romano na cultura de si iria muito além do cuidado de si e suas
técnicas. No epicurismo e estoicismo o objetivo maior a ser alcancado era dar uma
forma de viver, a” tékne tol biou”, uma “arte de viver”, conferindo assim destacada
importancia a moral grega e romana que eram influenciadas por essas técnicas de si.
A compreensdo destas técnicas, ja esplanadas nesta dissertacdo, as quais sao
apresentadas como parte de uma moral, em uma discussdo sobre os diferentes
dominios que ela engloba e uma visdo sobre a ética, € o ponto chave para
compreender a analise apresentada pelo pensador francés, munido das noc¢des de

tecnologia de si, acerca do pensamento helenistico e romano:

E se eu me interessei pela Antiguidade foi porque, por toda uma série de
razées, a ideia de uma moral como obediéncia a um codigo de regras esta,
neste momento, desaparecendo, ja desapareceu. E a essa auséncia de moral
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corresponde, tem de corresponder uma pesquisa que é pesquisa de uma
estética da existéncia (FOUCAULT, 2006, p. 288).

Segundo F. Gros, quando situa as implicagcdes éticas do curso de 1982,
“Foucault conhecia, como qualquer um, a ladainha de que os valores morais teriam
perdido sua ‘aura’ e de que as referéncias tradicionais teriam ruido” (F. Gros in
FOUCAULT, 2014, p. 478), e sua nogao de “estética da existéncia” possui inumeras
interpretacbes que fazem “muito apressadamente de Foucault o arauto do
individualismo contemporaneo cujos desvios e limites sdo denunciados” (Ibidem, p.
479). Esta forma de abordar e criticar o pensador francés séo erroneas, ao acusarem
de que “diante da ruina dos valores, Foucault, recorrendo aos gregos, teria cedido a
tentacdo narcisica e assim, ele teria proposto como ética compensatoéria uma ‘estética
da existéncia’, indicando a cada qual o caminho de um desenvolvimento pessoal
através de uma estilizagdo do eu?®. Essas interpretacdes sdo contrarias a realidade
de seus estudos, principalmente na Hermenéutica do Sujeito, onde o tema do cuidado
de si na antiguidade, e desenvolvido na cultura de si, € norteado pelos exercicios,
tedricos e praticos, onde a finalidade ou o ideal de cada um é alcancar com sua
conduta uma determinada forma de viver. Uma ag¢do moral que sempre faz parte da
busca pela estilizagdo da vida como “prova”, que configure determinada maneira de
ser do sujeito. Existe todo um dominio da moral relacionado as formas de subjetivacao
do sujeito através das praticas e técnicas de si que o individuo realiza sobre si mesmo.
No curso de 1982 todo esse campo esta relacionado a ideia do cuidado de si com
suas peculiaridades complexas. Portanto, concordamos com Gros quanto a
possibilidade de pensarmos a atualidade pelo estudo de Foucault da ética antiga.

Entendemos que Foucault parece enxergar na ética antiga elementos que
poderiam inspirar modos de proceder na atualidade e criar um modo de vida, nao
ditado pelas leis, ndo institucionalizado, mas aberto as possibilidades. Uma
transformacao de si no lugar da normatizacdo. Dessa maneira seria possivel pensar
que a postura do filosofo em relacdo a ética antiga assuma tracos de inspiragdo, em
certos momentos é claro, mas néo o tipo de admiracdo que busca atualizar o modelo
ético-estético antigo. Mas, pelo fato de ser aquele modelo algo original, podendo ser
produzido através dele alguma ideia que abra um olhar para a propria atualidade,

inspirando a criacdo de algo novo, que jamais sera uma reproducéo do antigo, mas

% 1dem.
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algo que se ajuste a novas condi¢des historicas, e que surja da reflexdo sobre o real
da atualidade. Pois é através de uma rela¢éo consigo mesmo, visando uma a¢ao, uma
ascese, modificacdes e transformacdes do proprio individuo, € que se constitui
propriamente uma vida bela, uma vida como obra de arte, uma estética da existéncia.
Que pode sem duvida ser levada em consideracdo quando nos remetemos as
relacbes consigo mesmo e com 0s outros na atualidade.

Lembrando que no decorrer das aulas no curso de 1982 fica clara uma
tendéncia que perpassa todo o curso, a disseminacao da ideia, principalmente no
periodo helenistico e romano, da filosofia enquanto uma forma de exercicio espiritual,
Foucault nota. inclusive em sua aula de 06 de janeiro de 1982, a aproximagao entre
seus termos filoséficos e de Pierre Hadot, um exemplo para isso € a aproximacao
entre as teses de cuidado de si e exercicios espirituais. Dai o sentido terapéutico da

filosofia como modo de vida.

CAPITULO Il - Hadot, os “exercicios espirituais”: convergéncias, divergéncias e

a polémica com Foucault.

Pierre Hadot desenvolveu uma tese original acerca da filosofia antiga,
entendida como modo de vida através dos exercicios espirituais. O livro Exercicios
Espirituais e Filosofia Antiga apresenta as grandes linhas dessa visdo, demonstrando
sua aplicacdo em diversos autores e em diferentes correntes da filosofia antiga. A
nocéo de “exercicio espiritual” que Hadot elabora a partir de seus estudos acerca do
pensamento antigo, trata-se efetivamente de “exercicio” no sentido fisico e corporal.
Dai o sentido terapéutico da filosofia como modo de vida, que coloca 0 homem em
relagcdo consigo mesmo e, necessariamente, em relacdo com o outro. Nesse contexto,
a filosofia antiga ndo tem por finalidade a sistematizacdo de conceitos, mas sim a
pratica de exercicios capazes de transformar radicalmente a vida daqueles que se

dedicam a vida filoséfica em busca da sabedoria. Os exercicios espirituais sdo uma
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escolha de vida, possuem um estatuto pratico, ha uma articulagéo entre a filosofia e o
modo de vida. Esse estatuto prético e existencial é segundo Hadot:

Essa mudanca de visdo é dificil. E precisamente ai que devem intervir os
exercicios espirituais, a fim de operar pouco a pouco a transformacao interior
gue é indispensavel. Ndo possuimos nenhum tratado sistematico que
codificaria um ensino e uma técnica dos exercicios espirituais. Todavia, as
alusbes a esta ou aquela dessas atividades interiores sdo muito frequentes
nos escritos da época helenistica e romana. E preciso concluir dai que esses
exercicios eram bem conhecidos, que bastava fazer alusdo a eles porque
faziam parte da vida cotidiana das escolas filoséficas, porque faziam parte,
portanto, de um ensino oral tradicional... poderemos fazer uma breve
descricao dos exercicios espirituais estoicos estudando sucessivamente 0s
seguintes grupos: em primeiro lugar, a atencdo; depois, as meditaces e as
‘lembrangas do que € bom’; em segundo lugar, os exercicios mais intelectuais
gue sdo a leitura, a audicdo, a pesquisa, o exame aprofundado; enfim os
exercicios mais ativos que sao o dominio de si, a realizagcao dos deveres, a
indiferenca as coisas indiferentes (HADOT, 2014, pp, 24-25).

Filosofia como estilo da existéncia, filosofia como modo de vida, filosofia como
pratica de vida é proposta por Hadot através da histéria dos exercicios espirituais, que
levam a uma relagcdo muito intima entre filosofia e pratica de vida. A pratica desse
exercicio era designada pelo termo grego askesis. Uma ascese, uma experiéncia
ascética modificadora de si mesmo, corresponderia a um trabalho de modificacdo do

individuo sobre sua visdo do mundo e sobre seu proprio ser:

A verdadeira filosofia, portanto, na Antiguidade, é exercicio espiritual. As
teorias filoséficas sdo ou explicitamente postas a servico da pratica espiritual,
como é o caso no estoicismo e epicurismo, ou tomadas como objetos de
exercicios espirituais, isto é, de uma pratica de vida contemplativa que é ela
prépria, em Ultima instancia, nada além de um exercicio espiritual. N&do é
possivel, pois, compreender as teorias filoséficas da antiguidade sem levar
em conta essa perspectiva concreta que Ihes da seu verdadeiro significado
(HADOT, 2014, p. 59).

Neste capitulo analisaremos o diadlogo entre Michel Foucault e Pierre Hadot
relativo as interpretacdes das antigas asceses das escolas filoséficas e da propria
filosofia como modo de vida tanto no pensamento grego classico, quando no
helenistico e romano. Ha4 seguramente um dialogo interrompido entre Foucault e
Hadot, no que diz respeito as analises e interpretacdes sobre a filosofia antiga, em
particular na filosofia helenistica e romana. Foucault menciona direta e indiretamente
Pierre Hadot, no entanto ndo se aprofunda sobre a importancia de suas teses para a

sua obra. A influéncia parece se intensificar principalmente a partir da Hermenéutica
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do Suijeito. E visivel essa apropriacdo por parte de Foucault e, de fato, durante muito
tempo, houve pouco reconhecimento desta influencia no surgimento do “objetivo
principal de Foucault: a reabilitagdo da filosofia como ascese e forma de existéncia”
(ORTEGA, 1999, p. 52). Portanto, para compreendermos o retorno de Foucault a
filosofia antiga faz-se necessario entendermos Hadot. Tomando como referéncia os
exercicios espirituais presentes durante toda a investigacdo foucaultiana na
Hermenéutica do Sujeito torna-se necessario o desvelamento da ideia que Foucault
se apropria das teses de Pierre Hadot, apesar de nas obras publicadas por ele a partir
de 1982 haver apenas duas menc¢des a Pierre Hadot. A primeira, se encontra na
introducd@o a Histéria da Sexualidade Il no qual Foucault afirma que “os livros de P.
Hadot e, em varias ocasifes, seus pareceres e as conversacdes que mantivermos
foram de grande valia” (FOUCAULT, 2014b, p.12) e a proprio da qual, dira ainda
Foucault:

N&o sou helenista nem latinista. Mas me pareceu que, com bastante cuidado,
paciéncia, modéstia e atencéo, era possivel adquirir familiaridade suficiente
com os textos da Antiguidade grega e romana: quero dizer essa familiaridade
gue permita, de acordo com uma pratica sem duvida constitutiva da filosofia
ocidental, interrogar, ao mesmo tempo, a diferenga que nos mantém a
distancia de um pensamento em que reconhecemos a origem do nosso, e a
proximidade que permanece a despeito desse distanciamento que nés
aprofundamos sem cessar (FOUCAULT, 2014b, p.42).

E a outra, na Histéria da Sexualidade Ill, guando em uma nota explicativa
Foucault recorre a Hadot para “caracterizar brevemente essa ‘cultura de si’?’.

Entretanto, quando analisamos A Hermenéutica do Sujeito, Pierre Hadot é
citado oito vezes indiretamente em notas explicativas e cinco vezes de forma direta.
No curso ministrado em 1983, O Governo de Si e dos Outros, ndo ha citacdo e no
curso de 1984, A Coragem da Verdade, uma Unica vez indiretamente em uma nota
explicativa. Portanto, fica evidente que o curso de 1982 é fundamental para

entendermos a complexa relacao entre ambos:

Vemos assim que, na regido que gostaria agora de estudar, estamos entre a
epistrophé platbnica e a metanoia cristd (metanoia no sentido novo do termo).
Creio que, de fato, nem uma nem outra — nem a epistrophé platénica, nem a
metanoia que, esquematicamente, podemos chamar de cristd — seria
inteiramente adequada para descrever a pratica e o modo de experiéncia tao
constantemente presentes, tdo constantemente evocados nos textos dos
séculos | e Il. Toda essa preparacdo, todas as precaucdes que venho

2T FOUCALT, 2002, p. 49.
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tomando acerca da andlise dessa conversao, entre a epistrophé e a metanoia
referem-se, com certeza, a um texto essencial escrito por Pierre Hadot, ha
cerca de vinte anos [...] assim gostaria de estudar agora, com um pouco mais
de precisdo, entre a epistrophé platbnica e antes do estabelecimento da
metanoia cristd, 0 modo como foi concebido o movimento pelo qual o sujeito
¢ chamado a converter-se a si, a dirigir-se a si mesmo ou a retornar a si. E
essa conversdo, nem epistrophé nem metanoia, que pretendo estudar
(FOUCAULT, 2014, pp. 194-195).

E no curso de 1982, portanto, que Foucault dialoga diretamente com Hadot, um
didlogo solitario, de mao unica e sem resposta haquele momento por parte de Pierre
Hadot. Os dois autores ndo chegaram a estabelecer um dialogo vivo e sistemético que
levasse em conta seus respectivos trabalhos, devido, no minimo, ao falecimento de
Michel Foucault em 1984. Ambos os autores definiram, ao se referirem a filosofia
antiga, que a mesma era encarada como um modo de vida.

Tomo aqui as obras O que é a Filosofia Antiga e Exercicios Espirituais e
Filosofia Antiga, como referéncias principais para o didlogo com Foucault, pelo fato de
Hadot ter explicitado nelas o que ele chamou de “exercicios espirituais”. Neste
segundo capitulo, vou me deter nos exercicios citados por Hadot, esbocados e
localizados nas doutrinas platbnica e estoica. A escolha dessas duas escolas
filoséficas se justifica pelo fato de que tanto Foucault quanto Hadot adotam os
postulados da filosofia como modo de vida teorizados e praticados por ambas as
escolas. Vale ressaltar que a obra que considera fundamentalmente a filosofia como
modo de vida esté inserida para os dois autores na filosofia platénica, para Foucault
€ o Alcibiades, para Hadot, o Banquete. No Banquete Sdcrates aparece pela primeira
vez na histéria da filosofia como sendo aquele que ao filosofar verdadeiramente
pratica a filosofia. Para Foucault, como vimos no primeiro capitulo, a obra fundamental
gue considera a filosofia como modo de vida é o Alcebiades, no qual Socrates é
aguele que necessariamente convida os outros a cuidarem de si.

A polémica envolvendo qual obra platonica deve ter a primazia de iniciar a
filosofia como modo de vida € apenas uma das nuances presentes nas concepgdes
de “exercicios espirituais” e “cuidado de si”. Desvelar as aproximacdes e
distanciamentos entre os dois autores no modo como ambos abordaram as obras de
Platdo pode ser entdo uma boa estratégia. As possiveis convergéncias entre o
cuidado de si interpretado por Foucault e os exercicios espirituais de Hadot nos levam
a afirmar que sem as teses presentes nas inferéncias histéricas dos exercicios

espirituais ndo seria possivel a compreensédo do cuidado de si como exercicio de
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transformacdo do sujeito por si mesmo. Essa é a primeira convergéncia no
pensamento de ambos.

Como vimos, a nocdo de transformacdo de si mesmo é identificada por
Foucault na antiguidade como uma moral mais voltada para a constituicdo do sujeito
ético do que para o campo das normas. Nesse longo periodo, a ética teria sido
marcada por um principio geral, que Foucault chama de “cuidado de si”, base e
condicdo da “cultura de si”. Este preceito incitava os individuos a cuidar de si,
ocuparem-se consigo proprios, através de praticas variadas, alcancando no inicio da
era cristd, através de diferentes exercicios elaborados a partir desta ideia, uma
enorme abrangéncia, de forma a poder se falar em uma verdadeira cultura de si. Desta
forma, nos concentramos principalmente na producéo intelectual de Foucault a partir
do curso de 1982, ministrado no College de France, onde comecam as referéncias
diretas e indiretas as teses historicas e interpretativas de Hadot. De forma secundaria,
mas deveras importante, usaremos suas referéncias presentes nos Ditos e Escritos
para estabelecermos uma comparacao analitica das citacbes ao tema proposto,
anteriores e posteriores ao referido curso.

Para compreendermos como Foucault apropria-se, interpreta e logo depois
afasta-se do pensamento de Pierre Hadot faz-se necessario precisar que antes de
curso de 1982 o fil6sofo ja apresentava indicios dessa nova fase. Na conferéncia
Sexualidade e Soliddo que Michel Foucault proferiu em 1981, ele falou do seu
interesse em fazer uma histéria das formas como se relacionam sujeito e objeto, as
formas como o0 sujeito toma a si mesmo como objeto, ao colocar como sendo
imperativo analisar as formas segundo as quais o sujeito olhou para si mesmo, isto €&,
compreendeu a si como objeto a ser conhecido e transformado por esse saber. Ao se
aventurar por essa questdo, percebeu que as técnicas de dominacao nao resumem
as formas pelas quais o sujeito é constituido, havendo uma outra forma de técnica,
um outro dominio de técnica, que se fazia necessario compreender para ser possivel
uma genealogia do sujeito?®. Ao priorizar o dominio das formas de sujeicéo e de
producéo tedrica sobre o sujeito, ndo se atentou para as praticas de si. Percebendo a
importancia desse tema faz-se necessario um debrucar-se sobre essas praticas, ou
seja, aproximar-se da mesma questdo de Pierre Hadot, mas a partir de uma

perspectiva diferente.

28 Por genealogia do sujeito entendemos as “técnicas de si”, formas pelas quais o sujeito relacionava-se consigo
mesmo, via si proprio como ser ético, como sujeito a ser por si mesmo constituido.
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ApGs a prematura morte de Foucault em 1984, Hadot produziu dois textos que
sintetizam sua critica as técnicas de si analisadas por seu interlocutor: “Um dialogo
interrompido. Convergéncias e divergéncias” (HADOT, 2014, pp 275-281) e
“‘Reflexbes sobre a nogéo de ‘Cultura de Si” (HADOT, 2014, pp 291-300). Em ambos
0os artigos podemos encontrar o cerne da contestacdo sobre a interpretacdo e
apropriagdo do pensamento antigo por Foucault. As criticas elaboradas por Pierre
Hadot em 1988 vao nessa direcao, apresentam basicamente a contestacéao acerca da
interpretacdo equivocada sobre a cultura filosofica antiga, que da suma importancia
ao cuidado de si mesmo nas praticas e exercicios da existéncia sem levar em
consideracao o carater universal presente no si mesmo.

Para compreender a Ultima fase do pensamento de Foucault a interpretacao de
Hadot torna-se indispensavel. Nos dois artigos citados acima estdo as teses que
decisivamente influenciaram Michel Foucault na fundamentagcédo de algumas de suas
principais ideias quando concebe a no¢éo da “cultura de si”. Sem a tese dos exercicios
espirituais o cuidado de si fica obscuro. Como sabemos, os dois autores néo
chegaram a estabelecer um dialogo sistematico, mas ambos definiram a filosofia como
arte de viver, sendo que para ambos esta tradigcao estilistica se perdeu principalmente
na filosofia moderna, que se tornou discurso teodrico. Além disso, ambos também
consideram que o cristianismo se apropriou e/ou modificou muitas praticas espirituais
da antiguidade. Essas convergéncias de teses relativas ao antigo modo de vida
filosofico séo claros e distintos e estédo diluidas por varias obras. Tal aproximacéo de
ideias leva a conclusdo de que as teses de Hadot auxiliam no entendimento de
Foucault, sendo notada a sua influéncia sobre os trabalhos do mesmo. Vale ressaltar
gue o encontro entre ambos ocorreu antes do curso de 1982, quando Foucault
recomendou que Hadot apresentasse sua candidatura a eleicédo no College de France.
Podemos inferir que nessa época o filésofo ja era um leitor atento das obras do
historiador, principalmente do famoso ensaio sobre 0s exercicios espirituais publicado
em 1977 e reimpresso como o primeiro capitulo do Exercices Spirituels et Philosophie
Antique, que futuramente iria influenciar de modo incisivo a trajetoria intelectual de
Foucault.

Entretanto, ndo sao apresentadas apenas as convergéncias, ha as
divergéncias, pois ele é acusado por Hadot de interpretar a ética da cultura de si como
uma ética do prazer que sobrevaloriza o carater individual do” si mesmo”, sem levar

em consideracdo os aspectos universais da moral na filosofia antiga, tendo como
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consequéncia uma ética do prazer que se retém em si mesmo. Como consequéncia,
a compreensdo do modelo ético de Foucault baseado na ética antiga para a
contemporaneidade levaria a um suposto “dandismo”.

Segundo os argumentos acima citados elaboramos as seguintes hipoteses: (1)
que sem as teses do historiador ndo é possivel a compreensao da cultura de si em
Foucault. (2) a ndo compreensédo, por parte de Hadot, acerca dos objetivos que
fizeram com que Foucault se apropriasse de parte de suas teses e reinterpretasse de
forma diferente os mesmos fatos historicos presentes na cultura de si, para
fundamentar a ideia de “estética da existéncia”. Aplds esse conflituoso percurso
voltaremos, no capitulo Ill, a perguntar se h4 ou ndo em Foucault a proposta de
reatualizacdo da ética antiga, que € a mesma questdo que responde ao porqué do
retorno do filésofo ao pensamento antigo, para a tentativa de compreensdo de

alternativas para os desafios éticos contemporaneos.

2.1 — Pierre Hadot e os Exercicios Espirituais.

Pierre Hadot é considerado um dos grandes historiadores da filosofia antiga e
compde a lista dos pensadores da filosofia classica com os quais Foucault dialogou.
Hadot é citado diretamente no curso de 1982 como “um texto essencial, quando, faz
uma analise inteiramente fundamental e importante” (FOUCAULT, 2014, p. 194), e
indiretamente a influéncia de seu pensamento se faz notar, ja quando na primeira aula
do curso, Foucault explica o que seria ocupar-se consigo mesmo (FOUCAULT, 2014.
p. 13, nota 47). Aparentemente, a influéncia do historiador da filosofia sobre o filésofo
francés ocorreu antes de seus trabalhos mais tardios, portanto anterior ao curso de

1982. O préprio Hadot em entrevista a Arnold I. Davidson diz:

A.D.: Quando vocé encontrou Michel Foucault pela primeira vez?

A primeira vez foi ao telefone. Acho que ele foi o primeiro a me perguntar se
eu aceitaria apresentar minha candidatura ao College de France; isto foi no
outono de 1980, s6 o encontrei pessoalmente quando fiz minhas visitas de
candidatura ao College de France. Foi uma visita facil, porque ele era um dos
gue me apoiavam. Depois ele veio a recepgdo que eu organizei no dia da
minha aula inaugural. Também o encontrei, € claro, nas assembleias de
professor e, além disso, almocei uma ou duas vezes com ele. Nao tivemos
muito contato um com o outro, pois ele morreu prematuramente pouco tempo
depois”

A.D.: mas vocé chegou a discutir com ele sobre filosofia antiga?
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N&o muito. Durante uma refeicdo ele me perguntou sobre o sentido da
expresséo vindicare sibi na primeira Carta de Séneca a Lucilio. Conversamos
principalmente sobre isso. (HADOT, 2016, p. 169-170).

No artigo “Exercicios Espirituais”, atualmente publicado no livro Exercicios
Espirituais e Filosofia Antiga?®, observamos uma série de teses que se aproximam
bastante das interpretacbes sobre a filosofia antiga apresentadas por Foucault.
Partindo do principio de que € imprescindivel neste segundo capitulo esclarecer a
ideia de que o pensamento de Hadot é fundamental para compreendermos a cultura
de si em Foucault, buscar-se-4 apenas as explicitacdes de algumas caracteristicas do
pensamento de cada autor com vistas a melhor situar o debate entre eles. Optei em
dar preferéncia as exposicdes de Hadot sobre os estoicos, para poder melhor associa-
las as exposi¢Oes presentes no capitulo anterior e poder compreender determinadas
criticas que o historiador da filosofia fez a Foucault, levando em consideragéo as
semelhancas ou convergéncias entre o trabalho de ambos.

Para Hadot, ao analisar a filosofia praticada na antiguidade percebemos que
todas possuem ndo s6 um carater espiritual comum, mas também um caréter historico.
Hadot pensa que, recuperando a concepcao espiritual antiga da filosofia podemos
descobrir uma histéria das atitudes filosoficas fundamentais e de suas diversas
opcOes existenciais. Seu projeto se foca no objetivo de escrever uma histéria da
filosofia que integre esta dimensado existencial vivida ao estudo das doutrinas e
reconstrucdo do discurso filoséfico. Oferecer outro conceito possivel de filosofia em
nossos dias parece ser 0 objetivo dele, recuperando a ideia de filosofia como uma
atividade de vida, buscando reencontrar a tradicdo em que a filosofia se definia como
exercicios espirituais e forma de vida. O historiador da filosofia afirma em seus escritos
que a filosofia na antiguidade consistia em um exercicio espiritual®® a pratica destes
exercicios era designada pelo termo grego askesis, que denominavam e
correspondiam a um trabalho de modificagdo do individuo sobre si mesmo e sobre
sua visdo de mundo. As teorias filosoficas da antiguidade, mais precisamente as

desenvolvidas a partir de Socrates, estdo intrinsicamente ligadas a uma escolha sobre

2 HADOT, 2014.

30 «“Para mim, foi um texto de Bergson, tema da minha dissertacdo do meu exame de 1939 de conclusdo do ensino
médio, em que foi proposto um texto de Bergson: ‘A filosofia ndo ¢ uma construgdo de sistema, mas a resolucdo,
uma vez tomada [ou seja, tomada de uma vez por todas], de olhar ingenuamente para dentro de si e em torno de
si’. Primeiramente, a formulagao ‘a filosofia ndo é uma construgao de sistema’ eliminava de saida toda a construg¢ao
tedrica e abstrata. Depois tinha a segunda parte da frase, que significava que a filosofia é antes de tudo uma escolha,
ndo um discurso. Era uma decisdo, uma atitude, um comportamento, uma maneira de ver o mundo”. (HADOT,
2016, p. 158).
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determinados estilos de vida. Esse carater pode ser entendido como uma opc¢ao
existencial, uma maneira de ser e agir sobre si mesmo e 0s outros circundantes. Esse
modo de vida é segundo ele, inicial e ndo final, uma vez que o discurso filosofico tem
origem nestes respectivos estilos de vida e ndo o contrario, afinal, sua acao pratica
revelar de maneira racional estas visdes de mundo. Portanto, o fildsofo na antiguidade
caracteriza-se tanto pelo discurso racional que aplica, quanto pelo modo de vida que
pratica.

O significado da filosofia enquanto discurso e pratica de vida ndo poderia ser
compreendido fora deste horizonte. Elas estavam, de certa maneira, inscritas na
pratica espiritual, que levava a uma perspectiva concreta, “a ideia da filosofia como
transformacao da percepgao”.3! Haveria uma caracteristica comum nas escolas®? de
filosofia antiga, subjacente as suas construcdes tedricas, a qual se teria de ter em

vista nossa aproximacao destas:

O discurso filoséfico tem sua origem, portanto, em uma escolha de vida e em
uma opcao existencial, e ndo ao contrario. Em segundo lugar, essa deciséo
e essa escolha jamais se fazem na soliddo: nunca houve filosofia nem
filosofos fora de um grupo, de uma comunidade, em uma palavra, de uma
‘escola’ filosofica; e, precisamente, uma escola filoséfica corresponde, nesse
caso e antes de tudo, a maneira de viver, a uma escolha de vida, a uma op¢ao
existencial, que exige do individuo uma mudanca total de vida, uma
conversao de todo o ser, e, finalmente, a um desejo de ser e de viver de certa
maneira (HADOT, 1999, p. 17-18).

Levemos em consideracdo que Hadot ressalta, ao investigar a obra de uma
escola filosofica ou a de um filésofo antigo, a situacdo especifica no qual ela se
desenvolveu. As obras “de cada escola tém seu método terapéutico proprio, mas
todos ligam a terapéutica a uma transformacao profunda da maneira de ver e de ser
do individuo. Os exercicios espirituais teréo precisamente como objetivo a realizacéo
dessa transformacao” (HADOT, 2014, p. 23). Neste caso seriam o0s produtos de uma

escola filoséfica, no sentido mais concreto do termo, no qual um mestre forma seus

31 |dem, ibidem, pag. 159.

32 Em O que é Filosofia Antiga? A ideia de escola parece ter um papel importantissimo na definigéo da filosofia
antiga. Ao empregar a nocgdo de escola para explicar a relacdo entre uma escolha de forma de vida e o discurso, no
ambito das relagbes com o outro e consigo mesmo de alteridades que formam o nucleo da filosofia antiga ao
privilegiar a integracdo das doutrinas filoséficas com as préticas de vida. Dessa forma as escolas s&o o meio
privilegiado onde as préticas e as circunstancias concretas de vida fazem o individuo problematizar certos aspectos
de si mesmo, levando a uma reflexdo sobre si e sobre os outros. Na mesma linha de pensamento esta Frederico
Testa quando escreve em seu artigo: “Es entendiendo la escuela como instancia concreta y colectiva de la vida
filosofica que podemos entender los textos y los contenides particulares de las diferentes doctrinas filos6focas. El
concepto de Hadot de ‘escuela’ podria guiarnos en una historia de practicas filosoficas concretas” (TESTA, 2017,
p. 179-199).
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discipulos, tentando guia-los a auto formacéao. A filosofia antiga na sua forma original

levava em conta essa perspectiva:

O que eu disse de uma maneira geral em meus livros sobre os exercicios
espirituais poderia dar a impressédo, embora eu tenha tentado evita-la, de que
0s exercicios espirituais sdo algo que se acrescenta a teoria filoséfica, ao
discurso filosdéfico: seria apenas uma pratica que completaria a teoria e 0
discurso abstrato. Na realidade, € a filosofia em sua inteireza que é exercicio,
tanto o discurso de ensino quanto o discurso interior que orienta nossa agao
(...) o que eu quis mostrar em especial foi justamente que aquilo que
consideramos como pura teoria, como abstracdo, era pratico (HADOT, 2016,
p. 116).

Assim, 0s exercicios espirituais ndo seriam uma construcdo teorica apenas,
mas um método para a formacédo de pessoas para viver a filosofia lancando um olhar
para si mesmo e para o mundo de uma maneira nova. Nas obras acima referidas,
Pierre Hadot expds uma concepcéao de filosofia antiga em que expressa claramente
essa ideia. Nota-se que sua tese se opde a visdo moderna sobre o que seria a filosofia
antiga, na medida em que nosso modo de ver e entender a filosofia antiga nos leva a
conceber o saber nos dias atuais como algo a ser encontrado nas praticas teoricas,
sendo a fun¢éo do filésofo teorizar abstratamente, sem ter importancia o estilo de vida
gue adote. A ideia principal de filosofia abordada por Hadot, cujas origens estéo
situadas na antiguidade grega, € a formacao dos individuos, ou mais precisamente do
espirito dos alunos das diferentes escolas filosoéficas, de modo que estes exercitem a
formacdo de si mediante o uso do discurso filosofico unido a um modo de vida que
transforme o ser mesmo dele, ao estar em harmonia com a razdo. De uma maneira
geral os preceitos dessa concepcao identificada pelo filosofo historiador estiveram
presentes ao longo de todas as escolas filoséficas da antiguidade estudadas por ele.
Principalmente o platonismo e o estoicismo.

Ao mergulharmos no universo conceitual e interpretativo de Hadot sobre o que
€ a filosofia praticada na antiguidade, percebemos que todas possuem um traco
espiritual em comum. Para o historiador da filosofia interpretar o modo de pensar
antigo levando em conta essa perspectiva significa devolver ou retornar a filosofia em
seu estado original e entendida de acordo com a distingdo entre a pratica vivida das
virtudes e o discurso segundo a filosofia, no sentindo mais concreto do termo, no qual
um mestre cuida dos seus discipulos levando-os a autotransformacéo que seria a
articulacdo entre a pratica da filosofia e o discurso filoséfico. Tal perspectiva nos

permite compreender a forma pela qual Platdo e Sécrates entendiam a articulagéo
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entre discurso filoséfico e prética de vida, e também a ocorréncia da filosofia no

periodo helenistico-romano:

A palavra philo-sophia, ‘amor pela sabedoria’, bastava, aos olhos antigos,
para exprimir essa concep¢do de filosofia. Platdo, no Banquete havia
mostrado que Sécrates, figura do filésofo, podia ser identificado a Eros, filho
de Poros (expediente) e de Penia (pobreza). Ele estava privado da sabedoria,
mas sabia busca-lo. A filosofia parecia assim um exercicio do pensamento,
da vontade, de todo o ser, para tentar chegar a um estado, a sabedoria, que
era, alids, quase inacessivel ao homem. A filosofia era um método de
progresso espiritual que exigia uma conversdo radical, uma transformagéo
radical da maneira de ser. Maneira de viver, a filosofia o era entéo o esforco,
no seu exercicio, para alcancar a sabedoria, mas também era um objetivo, a
prépria sabedoria, pois a sabedoria ndo faz somente que possamos
conhecer, mas faz ‘ser’ diferentemente (HADOT, 2014, p. 262-263).

A partir de SAcrates, Hadot considera que as teorias filoséficas da antiguidade
estdo intimamente ligadas a um estilo, a uma determinada opgéo existencial. A
filosofia seria uma escolha por um determinado modo de vida, uma maneira de ser
perante 0os outros e a si mesmo, revelando de maneira racional essas visdes do
mundo, ndo se reduziria a elaboracdo de discursos que visam a sistematizacdo de
conceitos, estando, ao contrario, estreitamente vinculada ao exercicio de um
determinado modo de vida, que geralmente se opunha ao modo de vida nao filosdfico.
Com Sdcrates, 0s exercicios espirituais teriam surgido na filosofia ocidental®?, e teriam
se fixado em nossa consciéncia, permanecendo ele com a imagem daquele que nos
chama a acordar a nossa consciéncia. Essa op¢ao existencial € segundo Hadot, inicial
e nao final, ou seja, os modos de vida dao origem aos discursos filosoficos e ndo ao
contrario®*. A forma através da qual chegamos a isso é para Soécrates o didlogo, o qual
seria uma forma de exercicio espiritual, ao encaminhar os seus interlocutores a uma
transformacado, conversédo, que para efetivar-se, necessitava da aceitacdo destes.
Nesta busca pela verdade, os interlocutores precisavam aceitar tomar parte nesse

jogo ascético na medida que aceitavam ser transformados:

Trata-se menos de questionar 0 saber aparente que se acredita possuir do
gue questionar a si mesmo e os valores que dirigem nossa propria vida. No
fim das contas, ap6s ter dialogado com Sécrates, seu interlocutor ja ndo sabe

33 Para Hadot, as praticas de exercicios espirituais possuem uma temporalidade muito antiga e provavelmente
irrastreaveis,

34 Segundo Hadot, muitos historiadores da filosofia atribuem certas contradigBes logicas nos textos filosoficos
antigos porque partem da premissa de que tanto na Antiguidade quanto na Modernidade os textos filosoficos
estariam vinculados a um sistema conceitual de producéo discursiva estritamente coerente e 16gico em sua estrutura
interna.
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muito bem por que age (...), mas fazendo isso, toma distancia em relagéo a
si mesmo, desdobrando-se, uma parte de si mesmo identificando-se, de
agora em diante, com Socrates no acordo mituo que este exige de seu
interlocutor em cada etapa da discussdo. Opera-se nele uma tomada de
consciéncia de si; ele se pbe a si mesmo em questdo (HADOT, 1999, p. 55-
56).

Embora para Hadot seja dificil determinar o sentido da expressao “conhece-te
a si mesmo” daquela época, ao falar sobre esse preceito € impossivel ndo destacar o
aspecto de uma relagdo consigo mesmo. Ora, a relagdo consigo mesmo é para o
historiador da filosofia o fundamento de todo exercicio espiritual. Portanto, os antigos
discursos filosoficos podem parecer contraditérios aos leitores que ndo compreendem
0 texto no contexto teleoldgico no qual os diferentes géneros literarios da antiguidade
se inseriram.

Este modelo de fazer filosofia € iniciado no didlogo Banquete. Platdo, que fora
influenciado pela personalidade de Sécrates, deu um novo sentido a palavra “filosofia”.
Em realidade, mesmo quando a filosofia ndo se apresenta em forma de dialogo estava
implicito esse modelo, pois as cartas, as consolacbes e 0s cadernos de nota
possuiam, junto com os didlogos, ao mesmo tempo uma influéncia politica, uma
dimensao terapéutica — que aproximava a filosofia da medicina- e uma estrutura que
visava fundamentar a escolha por um estilo de vida virtuoso. A figura mitica de
Socrates exemplifica bem essa viséo da filosofia antiga, ao se apresentar como aquele
que nada sabe ele esta implicitamente lembrando os outros que o saber ndo possui
apenas uma dimensdo tedrica rigorosa cujas proposicdes e conteudos podem
analiticamente serem transmitidas. Isso fica claro na passagem do Banquete:

175 D “-vem para ca, Socrates-, lhe falou Agatdo; -reclina-te ao meu lado,
para que, em contato contigo, eu também frua do pensamento excelso que te
ocorreu no portico. Sem duvida encontraste o que procuravas e 0 seguraste
com firmeza, sem o que nao te houveras arredado do lugar-

Depois de sentar-se, dissera Sdcrates: -seria bom, Agatao, lhe falou, -se com
a sabedoria acontecesse isso mesmo: pela simples acdo de contato, passar
de quem tem muito para quem esta vazio, tal como se da com a agua, que
escorre por um fio de 14, da copa cheia para a que tem menos. Se com a
sabedoria acontecer a mesma coisa, para mim sera de suma importancia ficar
junto de ti, pois espero saturar-me a custa de tua abundante e excelente
sabedoria. A minha é fraquinha e duvidosa como os sonhos; a tua, pelo
contrério, brilhante e promissora, pois, apesar de seres moco, irradia-se com

tal forca, que ainda anteontem luziu na presenca de trinta mil helenos-.
(PLATAO, 2011, p. 83).

E a famosa ironia socratica que leva os interlocutores a descobrir que nada

sabem ao serem interrogados sobre o que efetivamente sabem, ao julgarem saber
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efetivamente algo, Sécrates demonstrava a intencédo de aprender com eles, todavia,
com o decorrer do dialogo o interlocutor mesmo descobre, levado por SOcrates, que

nada sabe. Portanto,

A missdo de Sdécrates é fazer que os homens tomem consciéncia
de seu nao saber. Trata-se aqui de uma revolug&o na concepcao
de saber. Sem duvida, Socrates pode dirigir-se a estranhos, e o
faz com prazer, dizendo-lhes que tém apenas um saber
convencional, que s6 agem sob a influéncia de preceitos sem
fundamento refletido, para mostrar-lhes que seu pretenso saber
nao repousa sobre nada (HADOT, 1999, p. 52).

Hadot afirma que para o pensamento atual sobre o que é filosofia antiga, a
mesma aparece frequentemente como pouco sistematica, com a caracteristica de nao
possuir uma ordem, um rigor linear. O historiador da filosofia se refere, entédo, a
Bergson, ao lembrar que, em 1939, por ocasido do seu exame “de conclusado de seu
ensino meédio, em que o tema proposto foi um texto de Bergson: ‘a filosofia ndo é uma
construcdo de sistema, mas a resolucdo, uma vez tomada [ou seja, tomada de uma
vez por todas], de olhar ingenuamente para dentro de si’(...)", o levou a concluir que
‘o essencial no bergsonismo sera sempre, a meu ver, a ideia da filosofia como
transformacao da percepcao” (HADOT, 2016, p. 158-159).

Esta dimensdao textual, mesmo em Aristételes, cujos escritos, que comumente
séo encarados como tratados expositivos de sua doutrina, ndo serviriam, segundo
Hadot, apenas para demonstrar um sistema completo de suas doutrinas. Sobre isso,

ele afirma:

Isso é muito importante, a meu ver, porque 0 que eu quis mostrar em especial
foi justamente que aquilo que consideramos como pura teoria, como
abstracdo, era pratico tanto em seu modo de exposicdo quanto em sua
finalidade. Quando Platdo compde seus dialogos, quando Aristoteles ministra
seus cursos e publica suas anotacdes de aula, quando Epicuro redige suas
cartas ou mesmo seu tratado sobre a natureza”, desse modo haveria em
Aristoteles uma espécie de treinamento para os seus discipulos na técnica
de utilizagdo de métodos corretos na ldgica, nas ciéncias naturais e na ética.
Esse treinamento € um exercicio espiritual na medida que ele teria sido
melhor em criar perguntas abordadas a partir de visGes diferentes, o que
produziria respostas incoerentes entre si, ‘em Aristételes isso € muito
caracteristico — ndo se responde a pergunta de imediato, muitas voltas séo
dadas para proporcionar a resposta” (HADOT, 2016, pp. 216- 117).

Perguntar incessantemente é sempre melhor do que fornecer respostas.

Seguindo a narrativa de Hadot na referida entrevista a Arnold I. Davidson, podemos
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inferir, guardadas as devidas diferencas entre elas, que a descricdo da filosofia de
Aristételes se estenderia a quase todas as escolas de filosofia antigas. Afirmamos que
essa caracteristica apontada por Hadot aproxima a filosofia antiga de um exercicio
dialético®® e a afastaria de proposi¢es de sistemas unitarios rigidos. Esta evidente
que, para o historiador, a filosofia antiga ndo se reduz a elaboracdo que visa a
sistematizacao de conceitos, mesmo em Aristoteles é possivel perceber que a filosofia
estava muito particularmente vinculada ao exercicio de um determinado modo de ser
e viver. O filosofo é apenas um instrumento que proporciona e auxilia 0 outro a operar
essa descoberta interior, a partir de valores, e ndo somente a partir de conceitos.
Assim, o continuo exame de si, através dos exercicios espirituais orientado pelo
filésofo, tem por meta atingir a pureza da intencédo e acado moral. Os diadlogos, cartas
e cadernos de notas possuiam uma dimens&o politica e terapéutica aliado a um aporte
tedrico que visava fundamentar um estilo de vida virtuosamente moral.

Esses exercicios sdo segundo o historiador melhor notados no periodo
helenistico e romano ao citar o exemplo dos estoicos. A filosofia no periodo helenistico
foi muito marcada pelo espirito socratico®® e com a Stoa de Zendo nao foi diferente.
Nos estoicos, a filosofia era certamente entendida como exercicio, ndo como
conhecimento ou interpretacdo de textos, mas como uma arte de viver, uma atitude
que leva a um estilo de vida no ato filosofico que pde em movimento todo o ser do
sujeito ao modificar sua vida e ao realizar essa modificacdo o ato filos6fico ndo seria
para esse filosofo apenas um ato intelectivo, mas poria em xeque toda a sua
existéncia, 0 modo de ser do sujeito. Portanto, a filosofia teria o papel de terapéutica.

Os textos antigos ndo possuem a caracteristica de um sistema conceitual,
mesmo em Aristételes, pois, diferentemente dos textos modernos, eles possuiam uma
dimensao oral e um caréter préatico. Nesse sentido, as filosofias seriam uma espécie

de terapéutica das paixdes, pois estas eram consideradas os motivos do sofrimento

% Tradicionalmente, em sentido bastante genérico, o termo dialético é entendido como exercicio de discussdo de
uma determinada tese, foi amplamente ensinada na Academia de Platéo através de um processo de didlogo, debate
entre os interlocutores comprometidos com a busca da verdade, através do qual a alma se eleva, gradativamente
das aparéncias sensiveis as realidades inteligiveis. Ao escapar das armadilhas do interlocutor o objetivo era que
cada qual dos interlocutores funde seus argumentos em torno do que o outro reconhece saber, superando 0s pontos
de vista particulares atinge-se o universal baseado num saber compartilhado. Nesse sentido trata-se de um exercicio
espiritual mutuo, que leva a uma transformacao deles mesmos através de uma ascese: “como em toda a filosofia
antiga, a filosofia consiste aqui no movimento pelo qual o individuo se transcende em alguma coisa que 0 supera,
para Platao, nos logos, no discurso que implica uma exigéncia de racionalidade e de universalidade” (HADOT,
1999, p. 100).

% As quatros principais escolas em Atenas eram: a Academia de Platéo, o Liceu de Aristdteles, o Jardim de Epicuro
e a Stoa de Zendo. Todas sofreram influencias de filosofia de Socrates.
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humano, pelos medos e desejos que as paixdes da alma traziam. Ao transformar o
sujeito, 0s exercicios espirituais objetivariam levar o individuo a alcancar a libertacao
das paixdes. Esta concepcdo filosofica estaria presente em todas as filosofias gregas,
helenisticas e romanas, em todas elas o conhecimento tedrico nunca é desvinculado
da pratica, apesar de cada uma possuir sua prépria terapéutica. De qualquer maneira,
Hadot explica que os textos antigos dessas escolas ndo eram um simples sistema
conceitual, por possuirem um carater terapéutico e pratico. Portanto, o0 conhecimento

tedrico vinculado a pratica, leva a uma terapéutica. Segundo Ortega:

Hadot resume toda a filosofia antiga em relagéo aos exercicios espirituais, 0s
guais sdo a expressao de um esforco que ndo aspira a transmitir informacao
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
construcdo tedrica, mas de um exercicio de formacao de si, da Paideia que
ensina a viver em harmonia com a razdo. Esta nogéo de filosofia forma uma
constante em todas as escolas filoséficas da Antiguidade greco-latina — dos
platdnicos aos estoicos. A matemética para os platénicos, os trés topoi para
Marco Aurélio — a fisica como disciplinamento do desejo, a ética como
disciplinamento das inclinacdes e a lIdgica como disciplinamento do juizo —
constituem importantes exercicios espirituais, pois permitem identificar a
mirada da alma e a mirada divina e tentam oferecer uma regra de existéncia
gue possa estar a mao em qualquer circunstancia e que permita resolver os
problemas que a vida apresenta a cada instante. Até mesmo o préoprio
conhecimento representa um exercicio espiritual para Platdo e Plotino. Todas
as doutrinas filosoficas concordam em que até o tratado mais sistematico
aspira a fomentar o processo espiritual do aluno: formagdo em vez de
transmisséo de informacdo (ORTEGA, 1999, pp. 52-53).

Para Hadot, muitos historiadores da filosofia antiga atribuem contradicdo aos
textos dos fil6sofos antigos, porque partem do postulado de que tanto na antiguidade
guanto na Modernidade a filosofia se ligaria a um discurso que constituiria, por sua
vez, um sistema conceitual e logicamente coerente nas suas articulacdes internas,
nao levando em consideragcdo o seu carater terapéutico. Nos estoicos, por exemplo,
essa tarefa de formacgéo da filosofia consistia em educar os homens a ndo desejar
nada além do que esta em seu poder obter, possuia um conteddo prioritariamente
pratico, ja que eles propunham exercicios para alunos com o a preocupacédo de

solucionar efetivamente os problemas decorrentes das paixdes de seus espiritos:

Para todas as escolas filosoficas, a principal causa de sofrimento, desordem,
inconsciéncia para o homem s&o as paixdes: desejos desordenados, medos
exagerados. A supremacia da preocupacdo impede de viver
verdadeiramente. A filosofia aparecera entdo, em primeiro lugar, como uma
terapéutica das paixdes (‘Esforgar-se para despojar-se de tuas proprias
paixdes, escreve G. Friedmann). Cada escola tem seu método terapéutico
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proprio, mas todas ligam a terapéutica a uma transformacao profunda da
maneira de ver e de ser do individuo. Os exercicios espirituais terdo
precisamente como objetivo a realizacdo dessa transformacédo (HADOT,
2014, pp. 22-23).

Os estoicos sdo efetivamente um exemplo concreto dessa terapéutica das
paixfes pelos exercicios espirituais, ao proporem evitar acontecimentos que nao
estdo ao seu alcance determinar, e pelos quais eles devem educar-se para aceitar.
Nos Exercicios Espirituais ao discorrer sobre o estoicismo Hadot coloca: “tomemos
primeiramente o exemplo dos estoicos. Para eles, toda a infelicidade dos homens
provém de buscarem alcancar ou manter bens que correm o risco de ndo obter ou
perder [...] a filosofia vai entdo educar o homem para que busque alcancar apenas o
bem que pode obter e busque evitar apenas o mal que se pode evitar”®’. E no capitulo
7 do livro O que é a Filosofia Antiga? dedicado as escolas helenisticas, ratifica sua
tese sobre os estoicos:

A escolha estoica opde-se igualmente a escolha platdnica, na medida em que
pretende que a felicidade, isto €, 0 bem moral, seja acessivel a todos.

A experiéncia estoica consiste em uma tomada de consciéncia aguda da
situagéo tragica do homem condicionado pelo destino. Aparentemente néo
somos livres para nada, pois ndo depende absolutamente de nés ser belos,
fortes, com boa saude, ricos, experimentar o prazer ou escapar ao sofrimento.
Tudo isso depende de causas exteriores a nés. Uma necessidade inexoravel,
indiferente ao nosso interesse individual, destroi aspiracdes e esperancas;
estamos entregues sem defesa aos acidentes da vida, aos reverses da
fortuna, a doencga, & morte. Tudo em nossa vida nos escapa. Disso resulta
que os homens sao infelizes, porquanto procuram com paixao adquirir 0s
bens que ndo podem obter e fugir dos males que sao, contudo, inevitaveis
(HADOT, 1999, p. 188).

O aspecto terapéutico dos exercicios espirituais buscava agir sobre as paixdes,
sobre nGs mesmos, pois as outras coisas estavam além da nossa vontade. Agindo
sobre nés mesmos os valores bem e mal estdo equiparados ao bem e ao mal ético,
pois sdo dependentes de nossas escolhas, enquanto o restante ndo depende de
nossa liberdade de escolha. Eles levariam a vontade de fazer o bem e agir de acordo
com a razdo. o alcance desse modo de agir constitui um lento e arduo aprendizado
de vida. Seria esta vigilancia constante, o que permite estar sempre alerta e recorrer
ao discernimento entre aquilo que depende de nos e 0 que ndo podemos determinar.
Em dltima instancia a filosofia era, para os estoicos, um modo de vida, e 0s exercicios

espirituais era praticar esse modo de viver livre e consciente. Consciente, no sentido

ST HADOT, p. 23.
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de uma transcendéncia na prépria individualidade, e livre por ndo desejar o que esta
fora do alcance determinar, levando a uma percepc¢ao de si como parte do cosmo
racional, do todo racional. Essa caracteristica da filosofia espalha-se pelas escolas
helenisticas e romanas, deixando de ser uma atividade restrita as escolas e circulos

filoséficos para se tronar uma pratica social e um modo de vida.38

2.2 — Convergéncias e divergéncias entre Foucault e Hadot.

As divergéncias entre Pierre Hadot e Michel Foucault séo bastante conhecidas.
Primeiramente, poderiamos afirmar que ha um desacordo metodolégico, a partir do
qual Hadot pode fazer sérias ressalvas ao trabalho de Foucault: “E preciso dizer antes
de tudo que nossos métodos eram muito diferentes. Foucault era a0 mesmo tempo
filosofo e historiador dos fatos sociais e das ideias, mas néo havia praticado a filologia,
isto é, todos os problemas ligados a tradigdo dos textos antigos” (HADOT, 2016, p.
170). Ao questionar o método genealdgico, Hadot fez criticas sobre muitas
interpretacdes de Foucault acerca da filosofia antiga, que seria apresentada, segundo
ele, com pouco rigor metodoldgico. Considera Foucault um leitor pouco formado3®
para uma hermenéutica rigorosa da filosofia antiga, em especial no que se refere a
nocao de estética da existéncia, a que levaria ou reduziria a filosofia antiga a uma
ética do prazer que se basta a si mesma. Para Hadot, Foucault ndo teve o rigor
necessario ao ver a filosofia antiga como uma estética da existéncia e uma ética do

prazer. Essa caracteristica afasta a concepcao de filosofia antiga entre os dois

% Segundo Cassiana Stephan: “talvez possamos afirmar que, segundo Hadot, o processo cultural de
universalizacéo dos preceitos da filosofia helenistico-romana se fundamentaria na atitude universal referente aos
exercicios espirituais, pois o desenvolvimento da razdo universal passou a ser uma tarefa destinada a todos os
homens, independentemente de suas fungdes ou posi¢Bes na sociedade. Por consequéncia, podemos admitir que a
Universalizacao dos preceitos filosoficos, os quais prescrevem a sabedoria e a felicidade, concerniria nesse periodo
a um processo historico extremamente positivo a humanidade, pois ele desencadearia o gradativo esfacelamento
das divergéncias socio-politicas através da compreensdo da relevancia ontoldgica e moral da escolha por um modo
de vida virtuoso. No periodo classico a igualdade era concernente a distribui¢do proporcional e eficaz das fungbes
a serem exercidas virtualmente em certa idade. Mas, precisamente, a igualdade detinha uma dimensao politica que
se conquistava por meio das atribui¢des advindas de um bom governante e da aplicagdo sensata das leis que
vigoravam na pélis, ou seja, o exercicio da igualdade se atrelava aos liames de determinada patria”. (STHEFAN,
2015, pp. 97-98).

39 A falta de rigor filoldgico é uma das principais argumentagdes do historiador Hadot em relagdo ao filosofo
Foucault. Em uma entrevista a Jeannie Carlier e Arnold I. Davidson Hadot fala: “ele ndo atribuia muita importancia
a exatidao das tradugdes e com frequéncia utilizava velhas tradugdes” e completa: “adquiri uma experiéncia que
me permitia abordar os textos antigos a partir de uma perspectiva completamente distinta da dele” (HADOT, 2016,
p.170).
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pensadores pelo fato de Hadot sempre utilizar o termo felicidade, nunca o termo
prazer. A felicidade, diz Hadot, sé é encontrada no presente; € um presente que nos
transcende ao esta ligado com o Universal, é isso que incita a filosofia como modo de

vida. Nessa perspectiva universalista a filosofia estaria ligada a comunidade humana.

Minha primeira divergéncia se encontrava na nogdo de prazer. Para Foucault,
a ética do mundo greco-romano € uma ética do prazer que o individuo tem
em si mesmo. Isso poderia ser verdadeiro para os epicuristas, dos quais, no
fim das contas, Foucault fala muito pouco. Mas os estoicos teriam rejeitado
essa ideia de uma ética do prazer. Eles distinguiam cuidadosamente o prazer
e a alegria, para eles — a alegria, ndo o prazer-, se encontrava ndo no eu puro
e simples, mas na melhor parte do eu. Séneca ndo encontrava sua alegria
em Séneca, mas no Séneca identificado com a raz&o universal (Ibdem. pp.
170-171).

Para Hadot, essa ética do prazer ndo existe em nenhuma das escolas
filoséficas antigas. Foucault fala de uma subjetividade que Hadot considera
anacronica, para ele estamos falando de um sujeito, em termos modernos, que 0s
antigos nao consideravam como tal. Para todas as escolas antigas, segundo Hadot,
nao se trata de inventar um Eu, como queria Foucault, mas de supera-lo a partir de
uma perspectiva universal, tanto em sentido humanista, quanto como em sentido
césmico. Nao se trata de desenvolver a singularidade, mas em elimina-la em busca
de uma universalidade. O objetivo, segundo Hadot, era criar uma sabedoria que traria
a paz interior e eliminaria as angustias. Portanto, o filésofo e o historiador da filosofia
divergem em varios pontos, principalmente quando, segundo Hadot, Foucault
caracteriza de modo individualista e egoista sua andlise dos antigos exercicios
espirituais e filoséficos antigos e ao néo levar em consideracdo a no¢do de cosmos
como fator determinante nas asceses filoséficas antigas. Nesse sentido, os antigos
textos fariam parte de um fenémeno que liga a humanidade como parte integrante de
uma razao universal, o que implica na busca e aquisicao de uma razao universal, que
levaria os homens a busca da felicidade e aquisicdo de sabedoria, por meio de uma
vida segundo a raz&o, uma condi¢cdo que pode ser estendida a toda a humanidade:
“gracas a eles, os exercicios espirituais, o individuo se eleva a vida do Espirito
objetivo, isto é, coloca-se na perspectiva do Todo ‘Eternizar-se ultrapassando-se”
(HADOT, 2014, p. 20). Nesse sentido através da raz&o, todos os homens estariam em

pé de igualdade e alinhados a uma “universalidade da natureza humana”®°. Abrindo

40 Em uma entrevista a Carlier e Davidson Hadot é perguntado se a sua perspectiva universal ndo é absolutamente
a mesma ideia exposta por Kant quando ele fala da lei universal, que sempre prescreve as mesmas agdes para
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mao de sua visdo de mundo e estilo de vida, o individuo transformava sua vida habitual
para transformar sua perspectiva humana individual em uma perspectiva universal,

gue Hadot chama de césmico-fisica:

Os estoicos teriam rejeitado essa ideia de uma ética do prazer. Eles
distinguiam cuidadosamente o prazer e a alegria, a alegria, para eles —
alegria, ndo o prazer-, se encontrava ndo no eu puro e simples, mas na
melhor parte do eu. Séneca ndo encontra sua alegria em Séneca, mas no
Séneca identificado com a Razao universal. Opera-se uma elevagcédo de um
nivel do eu a outro, que é transcendente. Por outro lado, Foucault ndo ressalta
o suficiente a tomada de consciéncia do pertencimento a comunidade
humana, conscientizacdes essas que correspondem igualmente a uma
superacao de si (HADOT, 2016, pp. 170-171).

Para Hadot, a meta comum dessas filosofias é a melhoria de si buscada através
dos exercicios espirituais. O mesmo pensa Foucault, quanto a finalidade dos
exercicios espirituais. Entretanto, o filésofo francés ndo leva em consideracdo a
perspectiva “cosmico-fisica” ligada a uma “Razéao universal” defendida pelo historiador
francés, que em ultima instancia decreta: “para mim, o que conta é antes de tudo o
esforco para passar de uma perspectiva a outra” (ibdem, p. 172).

Para Foucault, a divergéncia em relagédo a Hadot, estaria no fato da filosofia
como modo de vida ndo estar necessariamente relacionada ao aperfeicoamento da
natureza humana, de tal modo que os exercicios estariam distantes de uma razao
universal, na qual participariam todos os homens, levando a uma unidade da Razéo
universal.

Outra questdo divergente, diz respeito ao que ambos pensam acerca do
significado da histoéria da filosofia e ao que diz respeito a perda da dimenséo espiritual
da filosofia, se entendermos por espiritualidade a dimensdo transformadora da
filosofia em relacdo a verdade. O ponto de discordancia estaria no momento histérico
real que a filosofia deixa de ser uma forma de vida e passa a ser considerada quase

qualquer ser racional. Em resposta Hadot nos fala: “Essa perspectiva universal corresponderia muito bem ao que
eu chamo de o olhar do alto. Na Republica, por exemplo, Platdo faz o elogio da naturalidade filosofica dizendo
gue aquele que é naturalmente filésofo contempla a totalidade da realidade, que ndo teme a morte; portanto, ele se
posiciona justamente num nivel, numa altura de onde vé o conjunto do universo, o conjunto da humanidade; vé as
coisas ndo em seu nivel individual, mas num nivel universal. Entre os estoicos existe um movimento analogo,
primeiro porque as coisas sdo vistas — e isso claro em Epicteto e Marco Aurélio — do ponto de vista da Natureza
com ene mailsculo, da Natureza universal, que é a Razdo universal, ou seja, 0s acontecimentos sdo reinseridos na
perspectiva daquilo que eles proporcionam ao universo, da colaboracdo que damos ao equilibrio e & harmonia do
universo. Foi o que eu chamei também de definicéo fisica dos objetos, os objetos que nos atraem ou nos provocam
medo devem ser vistos ndo de acordo com nosso ponto de vista pessoal, e sim, uma vez mais, a partir de uma
perspectiva universal, de uma maneira totalmente objetiva. 1sso é verdadeiro também para Plotino, para quem a
alma deve se elevar de seu nivel individual ao nivel da alma universal, ou mesmo do Intelecto divino, em que se
encontra todo o sistema ideal do universo” (HADOT, 2016, p. 171).
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somente a partir de seu caréater epistemolégico. Para Hadot, a ruptura ocorreu a partir
da diferenca entre discurso filoséfico e filosofia que se estabeleceu no fim da época
romana e inicio da abordagem escolastica da filosofia, que tendera a compreender a
filosofia como discurso basicamente textual, como objeto de estudo e comentarios.
Na época citada por Hadot, a filosofia € entendida como um discurso tedrico auxiliar
da teologia, sendo o cristianismo que assumird a ideia de forma de vida. Na época
moderna continuaram essas duas formas. Para Foucault, como vimos no capitulo
precedente, pelo contrario, a ruptura ocorreu a partir da transformacao do sujeito ético
em sujeito do conhecimento, que comega com Descartes, e teve como precedente a
teologia.

Ha& muitas convergéncias entre os dois pensadores, Foucault aponta Pierre
Hadot*!, na lista de historiadores da filosofia antiga dos quais sofreu influéncia e de
certa maneira se confrontou, quando estudou as praticas filoséficas da antiguidade
greco-romana. O filésofo e o historiador da filosofia convergem em varios pontos,
principalmente quando interpretam a antiga filosofia grega, helenistica e romana como
modo de vida. O mesmo ocorre quando ambos admitem: 1) a definicdo da filosofia
antiga como arte de viver; 2) a concepcao de que o cristianismo de fato se apropria
de alguns aspectos e praticas ascéticas da antiguidade e 3) a desconsideracdo da
filosofia como arte estilistica da existéncia pela filosofia moderna que passou a
considerar apenas o discurso tedrico.

Tanto para Foucault quanto para Hadot faz-se presente uma nocéo de filosofia
que através da pratica de exercicios espirituais leva a formacdo de si. Os dois
convergem ao indicarem tratar-se de uma opcdo existencial, onde o individuo,
mediante a uma nocao de filosofia exercita essa formacéo e obtém a transformacéao
de si mesmo. Nesse sentido espiritualidade € um termo absolutamente indispenséavel
na obra de Foucault nos anos 80, e particularmente a partir da Hermenéutica do
Sujeito de 1982.

41 Diferentemente de Foucault, Hadot articula sua concepgéo de filosofia como um projeto de histéria da filosofia.
Fica explicito, em Hadot, que ao recuperar a concepcao “espiritual” da filosofia antiga podemos descobrir uma
historia das atitudes filoséficas fundamentais e opcOes existenciais. Por conseguinte, podemos nos referir a Pierre
Hadot como: o historiador da filosofia, pois, a historiografia da filosofia “na verdade, ¢ estudando as filosofias que
se pode ter uma ideia da filosofia. Portanto, a historia da ‘filosofia’ ndo se confunde com a das filosofias, caso se
entenda por ‘filosofias’ os discursos tedricos e os sistemas filosoficos. Ao lado da historia, hé lugar para um estudo
da vida e dos comportamentos filosoficos. A presente obra pretende precisamente descrever em seus tragos gerais
e comuns o fendmeno histdrico e espiritual que representa a filosofia antiga”. (HADOT, 1999, p. 16).
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Como ja explicitado, o curso ministrado em 1982 no Collége de France é a
chave para entender esta nova problemética. Este curso, que tem como fio condutor
a relacéo entre sujeito e verdade, Foucault parte de uma hipotese formulada no curso
anterior ministrado no College de France, Subjetividade e Verdade de 1981, ao afirmar
que as raizes de nossa concepc¢ao de sexualidade ndo se encontrariam na tradicdo
judaico-crista, e sim nas bases greco-romanas. Nessa época € que comecariam as
praticas e exercicios que constituem nossa subjetividade. No mundo grego antigo, a
ética seria entendida como modo de vida.

Esse retorno de Foucault ao pensamento antigo e a ideia de cuidado de si foi
possivel devido a influéncia da nocao de exercicio espiritual de Pierre Hadot. Mas, em
gue podemos concretamente igualar as praticas de cuidado de si e 0s exercicios
espirituais?

Em primeiro lugar, podemos entender que ambas as no¢des apontam para uma
ascese: isso fica evidente quando os estoicos falam de ascese como exercicio para o
qgual o sujeito se pbe a prova em situacdes dificeis. Como vimos, sdo varios os tipos
de exercicios, sendo 0 mais importante o praemeditatio malorum, que resumidamente
se apresenta como uma experiéncia ética e imaginativa, ao se imaginar uma situacao
gue poderia ocorrer e preparar-se para suporta-la. Evidentemente, ao falarmos de
ascese temos que distinguir as diferentes conotacdes que esse vocabulo sugere, a
ascese para 0s antigos ndo era um caminho progressivo de renuncia a si mesmo.
Antes, tratava-se da do trabalho de constituicdo de si mesmo, isto €, da formacao de
uma relacédo consigo mesmo que fosse autossuficiente, plena, completa, acabada e
capaz de produzir essa transfiguracdo do sujeito que é a felicidade de estar consigo
mesmo, “é esse o primeiro ponto da subjetivacdo do discurso verdadeiro enquanto
objeto final e constante da ascese filosofica” (FOUCAULT, 2014, p. 313). Para Pierre
Hadot, podemos também entender toda a filosofia antiga como construida por
meétodos ascéticos, métodos de exercicios e disciplina, de aprimoramento espiritual e
o cristianismo, quando nasce, absorve claramente essas praticas em suas préprias
praticas ascéticas. Em Hadot, a filosofia antiga constrdi diversos tipos de exercicios
espirituais, todos fundados na ideia de algum tipo de controle dos desejos, para que
ocorra o aprimoramento moral humano. Nesse sentido, 0s exercicios espirituais séo
fundamentais para a formagao do “carater”, podendo toda a historia da filosofia antiga
ser reinterpretada como uma forma de vida. trata-se de pensar a filosofia como

composto de escolas de formacao de seres humanos:
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de fato, esses exercicios — nds o entrevemos pelo texto de G. Friedmann —
correspondem a uma transformacdo da visdo de mundo e a uma
metamorfose da personalidade, a palavra ‘espiritual’ permite entender bem
gue esses exercicios sdo obra ndo somente do pensamento, mas de todo o
psiquismo do individuo e, sobretudo, ela revela as verdadeiras dimensdes
desses exercicios (HADOT, 2014, p. 20).

Para Arnold |. Davison, no prefacio do livro Exercicios Espirituais e Filosofia
Antiga, Hadot suprime todos os adjetivos tradicionalmente evocados pela histéria da
filosofia tradicional, para caracterizar como Espirituais, e ndo como exercicios morais
ou intelectuais, afirmando que tal adjetivacdo dada por Hadot tem como objetivo
“englobar o pensamento, a imaginagao, a sensibilidade, assim como a vontade”.

Segundo: para ambos, a filosofia antiga € uma forma de vida e possui uma
dimensdo pratica e terapéutica que adquire grande alcance e importancia na
antiguidade grega, helenistica e romana. Na medida que a filosofia nos leva a verdade,

ela transforma o sujeito:

nosso presente estudo ndo gostaria de somente relembrar a existéncia de
exercicios espirituais na Antiguidade greco-latina; ele gostaria, sobretudo, de
especificar todo o alcance e a importancia desse fendmeno e mostrar as
consequéncias que dele decorrem para a compreensao do pensamento
antigo e da propria filosofia (HADOT, 2014, p. 21).

Foucault, durante todo o curso de 1982, justifica essa ideia de Hadot em
inUmeras passagens durante todo o decorrer das aulas e demonstra toda a trajetéria
e mudancas significativas no decorrer de sua histéria até chegar ao “periodo de ouro
da cultura de si” em Roma. Portanto, um exercicio espiritual é uma prética de si. Para
ambos os autores, ndo ha uma ruptura entre a filosofia classica grega e a do
helenismo, como apontam os historiadores tradicionais. Nesse sentido a filosofia
antiga tem como caracteristica ser uma forma de vida, um exercicio espiritual, um
cuidado de si e uma pratica de vida.

Terceira, a gymnasia, que sao exercicios reais e corporais que favorecem o corpo e a
saude. Embora muitos textos antigos facam alusdo a exercicios — lembrando que
askesis significa precisamente “exercicio” — nédo existe, segundo Hadot, “nenhum
tratado sistematico codificando de maneira exaustiva uma teoria e uma técnica do

exercicio (askesis) filosofico”™?. Hadot ainda afirma que possuimos a esse respeito

42 HADOT, 1999, p. 271.

57



apenas um pequeno tratado de Musoénios Rufos, que divide exercicios que seriam da
alma, do corpo e, finalmente, em comuns ao corpo e a alma.

Fica claro e evidente que Foucault sabia deste detalhe exposto por Hadot, ao
citar Musonios Rufos quinze vezes somente na Hermenéutica do Sujeito. Notamos
gue a primeira citacdo ao autor latino, agora precisamente na aula de 20 de janeiro de
1982, na primeira hora, onde comeca a ser exposta a cultura de si dos séculos | e |l
de nossa era, era para explicar a aproximacao entre a atividade médica e filoséfica no
que diz respeito aos seus conceitos comuns. O objetivo terapéutico desses exercicios,
em especial a gymnasia, “a relacdo entre medicina e filosofia — mais exatamente, a
assimilacao da pratica filosofica a uma espécie de pratica médica — € muito clara.
Musonius afirma: chamamos o filésofo como chamamos o médico em caso de doencga”
(FOUCAULT, 2014, p. 88). Notemos como as fontes historicas utilizadas por ambos
aproximam bastante os dois pensadores.

Quarta, e talvez o mais importante, ambas as nog¢des levam a uma
transformacao de si mesmo e das relagdes consigo e com os outros. A eleicdo de um
modo de vida nunca se da solitariamente. Como argumenta Hadot “nunca pode haver
filosofia ou fil6sofos fora de um grupo ou comunidade” (HADOT,1999 p. 18) ou de uma
escola. Apesar da sua énfase no “Si” Foucault também analisa a questao do outro no
cuidado de si mesmo ao afirmar que “o outro é indispensavel para a pratica de si".
Segundo Federico Testa**, para Hadot é indispensavel esta relacédo inter-humana
como uma condicdo para conceber a histéria da filosofia como forma de vida. Para
compreender as antigas teorias e doutrinas dos fildsofos ndo basta apenas considera-
las de uma perspectiva exegética, sendo necessario considera-las como uma
perspectiva concreta. A relagdo com os demais, o pertencimento a um determinado
grupo e uma experiéncia coletiva foram também as condicbes da filosofia como
autotransformacédo. Para Hadot, € somente entendendo a escola como instancia
concreta e coletiva da vida filosofica que podemos entender os textos e os conteudos
particulares das diferentes doutrinas filoséficas. Para Foucault essa ideia do outro é
fundamental para compreendermos sua tese sobre a “cultura de si”, isso fica evidente
quando na segunda hora da aula de 27 de janeiro de 1982 explica “a filosofia fora da

escola filosofica como pratica social”.

4 FOUCALT, 2014, p. 137.
4 TESTA, 2017, p. 194 (traducdo nossa).
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Quinta caracteristica, um outro exercicio espiritual ou cuidado de si e do outro
que aproxima os dois autores com caracteristicas em comum seria a nogdo de
parrhesia*®, que pode ser entendida como um exercicio espiritual e uma forma
fundamental do cuidado de si. Apesar do sentido fortemente politico dado por
Foucault, ha também um sentido ético na medida que aquele que liberta a palavra e
o discurso enquanto veracidade leva a verdade da vida, entendida como uma forma

de relacdo consigo mesmo e com 0sS outros:

parrhesia é a abertura do coracéo, € a necessidade, entre pares, de nada
esconder um ao outro do que pensam e se falar francamente. Noc&o, repito,
a ser elaborada, mas que, sem duvida, foi para os epicuristas, junto com a
amizade, uma das condi¢bes, um dos principios éticos fundamentais da
direcdo (FOUCAULT, 2014, p. 124),

0s epicuristas valorizavam muito a parrhesia como préatica de vida comunitéria; ela
aparece como demonstracdo publica nos cinicos: “em todos testemunhos, o cinico é
caracterizado como o ‘homem da parrésia’, isto €, o homem do dizer verdadeiro. Isso
ndo significa, ressalva Foucault, que o exercicio da parrésia tenha sido uma
exclusividade dos cinicos. Muito pelo contrario” (CHAVES, 2013, p. 45), em Foucault
a investigacdo do uso da parrhesia é uma das técnicas fundamentais das préticas de
si na antiguidade. Ele a conceitua, busca sua genealogia politica (democracia) e
explicita sua extensdo no campo da ética, tomando-a como base para uma critica da
forma moderna de relacao entre verdade, poder, sujeito e liberdade. Podemos inferir
gue a parrhesia € um exercicio espiritual, mesmo que ela ndo tenha sido desenvolvida
ou trabalhada por Pierre Hadot, que a dilui em andlises daquilo que denomina
exercicios espirituais, por meio da concepcdo de filosofia como modo de vida.
Portanto, assim colocada, a parrésia diz respeito diretamente ao problema do cuidado
de si elaborado por Foucault de acordo com uma intencéo de definir a filosofia, ora
como estilo de vida e ndo apenas como posse da habilidade argumentativa com vistas

a descoberta da verdade como se pode observar também em Hadot em suas

45 E importante entender o significado do termo parrhesia, pois ¢ a ideia chave nos dois Gltimos cursos de Foucault
no Collége de France: O governo de si e dos outros de 1983 e A coragem da verdade de 1984. Apesar do termo
surgir no curso de 1982 A hermenéutica do sujeito. Foi também desenvolvida numa série de conferencias realizadas
em outubro/novembro de 1983 na Universidade de Berkeley: “Como o proprio Foucault lembra, a palavra surge
pela primeira vez com Euripedes e estd muito presente no pensamento grego a partir do fim do século V a.C.,
porém a encontramos igualmente em textos da patristica, nos séculos 1V e V d.C., por exemplo em textos de Jodo
Cris6stomo. A parrhesia é, literalmente o discurso livre, uma conversa franca, mas também é, sem demora, uma
declaragdo verdadeira: aquele que utiliza a parrhesia ¢ um homem que diz a verdade”. (REVEL, 2011, p. 114).
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pesquisas de histéria da filosofia*®. Apesar da grande diferenca entre ambos uma vez
que Pierre Hadot buscou:

Ao contrario, eu teria antes tendéncia a ser menos inteiramente ‘ético’ e mais
sensivel a nogéo que estudei ao longo da Antiguidade, do Timeu até o fim da
antiguidade, da fisica como exercicio espiritual. Interessei-me mais pelo
aspecto cosmico da filosofia — talvez por causa de experiéncias particulares
que tive, como aquela de um ‘sentimento oceénico’. Desejo, portanto, que o
filosofo se situe mais na perspectiva do universo, ou da humanidade em sua
totalidade, ou da humanidade como o outro (HADOT, 2014, p. 355).

Para Hadot, a parrésia faz parte das praticas que especificam o ato filoséfico
situado ndo apenas na ordem do conhecimento, mas na ordem do si e do ser, pois
sS40 uma pragmatica, um exercitar-se a viver, consciente e livremente, ultrapassando
os limites da individualidade e do desejo daquilo que ndo depende de nés e que nos
escapa, para se voltar apenas aquilo que depende de nés, por meio de acdes,
conforme a razdo. Para Ernani Chaves: “sem Hadot, ndo poderiamos voltar a pensar
sobre o quanto a filosofia deixou de ser uma ‘atividade’, uma pratica, para se tornar
cada vez mais um ‘discurso’, e sobre o quanto a filosofia foi um exercicio de parrésia,
do ‘dizer verdadeiro’, da ‘coragem da verdade™*’.

Sexta, para ambos, 0s exercicios espirituais do cristianismo se baseiam na
filosofia antiga. Sobretudo no estoicismo. Nesse sentido o cristianismo teria adquirido
e transformado as antigas praticas pagas ascéticas da Grécia antiga, do helenismo e
de Roma. Pierre Hadot fala:

Desde o século Il d. C., os escritores cristdos, denominados apologistas
porque se esforcaram para apresentar o cristianismo sob uma forma
compreensivel ao mundo greco-romano, utilizaram a nogdo de Logos para
definir o cristianismo como filosofia... Assim como a grega, a filosofia crista
h& de apresentar-se a um s6é tempo como discurso e como modo de vida”
(HADOT, 1999, p 335-336).

Para Foucault as praticas de si persistem no cristianismo quando este se
apropria de muitas praticas das escolas filosoficas da antiguidade e o cristianismo

absorve importantes praticas do cuidado de si:

Temos, pois, com o tema do cuidado de si, uma formulagéo
filoséfica precoce, por assim, que aparece claramente desde o

“ HADOT, 2014, p. 289-355. )
4T CHAVES, Ernani. In: Exercicios Espirituais e Filosofia Antiga. Sdo Paulo: E RealizagGes Editora, 2014. [orelha
de livro].
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século V a.C. e que até os séculos IV-V d.C. percorre toda a
filosofia grega, helenistica e romana, assim como a
espiritualidade crista. (...) de todo modo, é a partir da no¢éao de
epiméleia heautod que, ao menos a titulo de hipdtese de
trabalho, pode-se retomar toda essa longa evolucdo milenar
(século V a. C. — século V d.C.), evolugéo milenar que conduziu
das formas primeiras da atitude filosofica tal como se vé surgir
entre os gregos até as formas primeiras do ascetismo cristdo. Do
exercicio filosofico ao ascetismo cristdo, mil anos de
transformacao, mil anos de evolugéo — de que o cuidado de si €,
sem duavida, um dos importantes fios condutores ou, para
sermos mais modestos, um dos possiveis fios condutores
(FOUCAULT, 2014, p. 12).

Podemos inferir que Michel Foucault e Pierre Hadot compreenderam que a
filosofia antiga ndo teve como finalidade a sistematizacdo de conceitos, mas sim a
pratica de exercicios capazes de transformar a vida, de si mesmos e dos outros,
daqueles que procuraram a filosofia, dando a ela um estatuto pratico. Filosofia como
pratica de vida, filosofia como modo de vida, filosofia como cuidado de si e dos outros.
A principal convergéncia entre ambos diz respeito a antiga concepcao de filosofia

como modo de viver.

CAPITULO Il = A “Cultura de Si” na Historia da Sexualidade Il e lll e outros textos

correlatos.

3.1 — A atualidade da cultura de si

Na andlise da cultura de si nos escritos posteriores a Hermenéutica do Sujeito,
em especial na Histéria da Sexualidade Il e Ill, podemos detectar aspectos bastante
relevantes. Ao fazer a analise de como a nocao de cultura de si pode na atualidade
ajudar a refletir ou influenciar as préticas sociais individuais e coletivas, é compreender

0S motivos que levaram o pensador francés a estudar a filosofia antiga. Ou seja, € a
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explicacdo do porqué Foucault retornar ao periodo de ouro da cultura de si para poder
refletir toda a historia da filosofia posterior a esse periodo e a consequéncia desse
modo de viver como paralelo para compreendermos o longo percurso de subjetivacao
do sujeito até a contemporaneidade vivida por Foucault. Vale ressaltar que o filosofo
francés sempre fez uso de comparacdes. Para entendermos melhor o que é a ética
hoje faz-se necessario compreender a ética antiga. Nesse sentido Foucault afasta-se
da nocdo moderna do Eu e volta-se para o Si. O processo de subjetivacdo do Eu
requer um dominio que leva a uma identidade, pois em francés sujeito também
significa tema ou objeto. Por isso, o retorno ao Si enquanto interioridade em
construcdo. Até no curso de 1982 é como se estivéssemos a mercé de um controle
externo. No curso A Hermenéutica do Sujeito Foucault muda. E a partir do estudo da
antiguidade greco-romana encontra outro modo de pensar o poder que € um trabalho
de si sobre si. Um modelo de relagdo do sujeito com as normas, que € diferente do
nosso. No nosso modelo nés vamos aceitar uma identidade, somos sujeitados a um
jogo entre poder e verdade. Apos A Hermenéutica do Sujeito uma nova tecnologia de
si mesmo é apresentada no qual o sujeito pode elaborar a simesmo, em consequéncia
temos uma nova concepgédo de ética que ndo € a moderna. A genealogia feita por
Foucault que nos leva a cultura de si nos primeiros anos da era crista tem o objetivo

de entender como nés nos definimos como sujeitos do desejo.

Falar da ‘sexualidade’ como uma experiéncia historicamente singular suporia,
também, que se pudesse dispor de instrumentos suscetiveis de analisar, em
seu proprio carater e em suas relagdes, os trés eixos que a constituem: a
formacdo dos saberes que a ela se referem, os sistemas de poder que
regulam sua pratica e as formas pelas quais os individuos podem e devem
se reconhecer como sujeitos dessa sexualidade. Ora, sobre os dois primeiros
pontos, o trabalho que empreendi anteriormente — seja a propdsito da
medicina e da psiquiatria, seja a propésito do poder punitivo e das préaticas
disciplinares — deu-me os instrumentos dos quais necessitava; a analise das
praticas discursivas permitia seguir a formacgéo dos saberes, escapando ao
dilema entre ciéncia e ideologia; a andlise das relacdes de poder e de suas
tecnologias permitia focaliza-las como estratégias abertas, escapando a
alternativa entre um poder concebido como dominac¢do ou denunciado como
simulacro

Em compensacéo, o estudo dos modos pelos quais os individuos sao levados
a se reconhecerem como sujeitos sexuais me colocava dificuldades bem
maiores (FOUCAULT, 2014b, p. 8-9)

“O Uso dos Prazeres e as Técnicas de Si” € um artigo de 1983, que no ano
seguinte, acrescido de algumas modifica¢des, é publicado como uma introdugéo geral

aos volumes Il e Il da Histdria da sexualidade. Nao é a toa que este artigo é escolhido
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por Foucault, pois nele se encontra a apresentacédo do novo projeto e o porqué do
retorno ao pensamento classico que constitui o0 seu novo projeto. Com a noc¢éo de
“cultura de si” Foucault tenciona ao maximo o “cuidado de si” (epmeleia heautou)
engquanto construcdo de uma subjetividade/interioridade do sujeito por si mesmo. Ao
resgatar esse “Si”, coloca em questdo o “Eu” (sujeito moderno) no que concerne aos
aspectos éticos, politicos e filosoficos, haja vista sua atencgéo estar focada “nos modos
pelos quais os individuos sao levados a se reconhecerem como sujeitos” e ndo mais
no viés exterior da constituicdo do sujeito que foram “os dois primeiros pontos, o
trabalho que empreendi anteriormente”. Foucault muda o foco — ndo € mais “a
medicina e a psiquiatria” moderna, nem mais “o0 poder punitivo” ou “as praticas
disciplinares” seu foco de interesse.

Como fala Frédéric Gros, o curso de 1982 apresenta um estatuto ambiguo e
quase paradoxal que Ihe confere sua caracteristica impar: em relacdo ao projeto
anterior, Foucault ndo abandona o politico para se dedicar a ética, mas complica o
estudo das governamentalidades com a exploracdo do cuidado de si. O filésofo deixa
aparecer uma outra figura do sujeito, ndo mais constituido, mas constituindo-se
através de praticas de si. O estudo do ocidente moderno ndo desvelou a existéncia
dessas praticas obscurecidas pelos sistemas de saber e os dispositivos de poder. Por
isso Foucault, escreve uma histéria da sexualidade antiga, reorientada para a
problematica das técnicas e praticas de si que levam a profundas implicacdes
filosoficas, éticas e politicas*®. O distanciamento da modernidade possibilita uma
proposta nova de repensar o0 sujeito pautado nas relacdes de si para consigo e nas
praticas de si abrindo possibilidade de repensar a ética.

Os esforcos de repensar a ética, as tentativas de pensar uma nova “ética do
eu”. Essa “ética e estética de si” € na verdade uma tarefa urgente e eticamente
indispensavel a filosofia. Isso fica absolutamente claro quando no curso posterior, O
Governo de Si e dos Outros, de 1983, Foucault afirma:

Temos aqui outro circulo, bem diferente, que ja ndo é o circulo do outro, mas
o circulo de si mesmo. De fato, trata-se do seguinte: o real da filosofia s6 se
encontra, s6 se reconhece, sé se efetua na pratica da filosofia. O real da
filosofia € a sua préatica. Mais exatamente, o real da filosofia, e essa é a
segunda conclusdo que cumpre tirar, ndo é a sua pratica como pratica dos
logos. Ou seja, sera a prética da filosofia como discurso, ndo sera a prética
da filosofia como dialogo. Sera a pratica da filosofia como ‘praticas’, no plural,

serd a prética da filosofia em suas praticas, em seus exercicios. E, terceira
conclusdo, evidentemente capital, esses exercicios tém que objeto, de que

4 F, GROS. Situacéo do curso in Hermenéutica do Sujeito, 2014.
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se trata nessas praticas? Pois bem, trata-se simplesmente do préprio sujeito
(FOUCAULT, 2013, p.220-221).

Foucault delimita um conceito de ética que lhe serve para definir um dominio
de analise, do qual se ocupa nos ultimos volumes da Histéria da Sexualidade e em
especial, nos ultimos cursos do College de France, além de muitos textos correlatos
sobre ética e moral nos anos posteriores ao curso de 19824,

Segundo Judith Revel, nos ultimos volumes da Historia da sexualidade,
Foucault distingue claramente entre o que € preciso entender por “moral” e o que
significa “ética”. Resumidamente, moral €, num sentido amplo, um conjunto de valores
e de regras de a¢ao que séo propostos aos individuos e aos grupos; essa moral gera
uma “moralidade dos comportamentos”, isto €, uma variagao individual mais ou menos
consciente em relacdo ao sistema de prescricbes do cdédigo moral. Por ética se
entende a maneira pela qual cada um se constitui em si mesmo como sujeito moral
do codigo (REVEL, 2011, p. 59). E através dos estudos da moral antiga, que Foucault
analisa os temas da estética da existéncia, da ética, do sujeito da acao, da relacéo
com o0 outro e consigo mesmo. Se levarmos em consideragdo que a mudanga nas
pesquisas de Foucault ocorreu de forma suscita no curso proferido no College de
France em 198250, Apesar do artigo “O Uso do Prazeres e as Técnicas de Si” ter sido
posteriormente publicado, com algumas modificacées, como uma introducéo geral aos
altimos dois volumes da Histéria da sexualidade, no qual efetivamente apresenta uma
justificativa na reviravolta em relagcdo ao antigo projeto. Havendo, uma discussao
sobre os diferentes dominios da moral e seus sentidos. A atualidade do cuidado de si
necessariamente passa por uma analise dos diferentes sentidos do verbete “moral’,
guardadas as diferencas histéricas, na antiguidade greco-romana e sua correlacao
com a atualidade na qual Foucault viveu.

A moral € um eco para pensarmos 0 sujeito na sociedade, ndo numa

perspectiva ideal, mas numa perspectiva ética do individuo, sobretudo na construcao

49 “Por ‘moral’ entende-se um conjunto de valores e regras de agdo propostos aos individuos e aos grupos por
intermédio de aparelhos prescritivos diversos, como podem ser a familia, as instituices educativas, as igrejas etc.
acontece de essas regras e valores serem bem explicitamente formulados numa doutrina coerente e num
ensinamento explicito. Mas acontece também de elas serem transmitidas de maneira difusa e, longe de formarem
um conjunto sistematico, constituem um jogo complexo de elementos que se compensam, se corrigem, se anulam
em certos pontos, permitindo, assim, compromissos ou escapatdrias. Com essas reservas podemos chamar de
‘cddigo moral” esse conjunto prescritivo. Porem por ‘moral’ entende-se igualmente o comportamento real dos
individuos em relagdo aos valores e regras que lhes sdo propostos” (FOUCAULT, 2014b, p. 32).

50 Sou contréario a ideia de que a reviravolta nas pesquisas de Foucault ocorreu efetivamente com a publicagdo, em
1984, dos dois Ultimos volumes da Histdria da Sexualidade.
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de uma subjetividade para pensarmos numa moral de enfrentamento e resisténcia.
Sem o estudo da moral antiga fica dificil compreender a nogcéo de “estética da
existéncia” com todos o0s seus processos criativos que constitui uma das
caracteristicas principais da filosofia na antiguidade. Ao privilegiar o aspecto estético
da filosofia dos antigos, Foucault nos permite observar as caracteristicas de uma
rigorosa austeridade moral que tem por base as proibicbes e permissdes éticas a
escolha pessoal, isto €, aos exercicios espirituais que levam a autotransformacéo de
si, base da filosofia antiga, e repensar a moral atual em crise que possui suas bases
rigidamente codificadas. O problema da moral é chave para Foucault, tanto € que em
uma de suas ultimas entrevistas, dada a A. Fontana para o Le monde e publicado em
15 e 16 de julho de 1984. Ao ser questionado: “se nao se trata no fundo de uma nova
genealogia da moral? Responde: “ndo fossem a solenidade do titulo e a marca
grandiosa que Nietzsche lhe imprimiu, eu diria que sim”5!. E importante destacar o
aspecto criativo da moral antiga, mesmo com toda a sua austeridade e rigor, na
construcdo de uma subjetividade que é fundamental no enfrentamento e resisténcia

ética do individuo sobretudo nas questdes politicas:

Na antiguidade, a vontade de ser um sujeito moral, a busca de uma ética da
existéncia eram principalmente um esforgo para afirmar a sua liberdade e
para dar a sua prépria vida uma certa forma na qual era possivel se
reconhecer, ser reconhecido pelos outros. (...) Quanto a essa elabora¢éo de
sua prépria vida como uma obra de arte pessoal, creio que, embora
obedecesse a canones coletivos, ela estava no centro da experiéncia moral,
da vontade de moral na antiguidade, ao passo que, no cristianismo, com a
religido do texto, a ideia de uma vontade de Deus, o principio de uma
obediéncia, a moral assumia muito mais a forma de um caédigo de regras
(apenas algumas préticas ascéticas eram mais ligadas ao exercicio de uma
liberdade pessoal). Da antiguidade ao cristianismo, passa-se de uma moral
gue era essencialmente a busca de uma ética pessoal para uma moral como
obediéncia a um sistema de regras. Se me interessei pela antiguidade foi
porque, por toda uma série de razdes, a ideia de uma moral como obediéncia
a um codigo de regras esta desaparecendo, ja desapareceu. E a esta
auséncia de moral corresponde, deve corresponder uma busca que é aquela
de uma estética da existéncia (FOUCAULT, 2014d, p. 282-283).

A moral é o caminho para pensarmos o sujeito ético na sociedade, ndo huma
perspectiva universal como argumenta Pierre Hadot, mas numa perspectiva ética do
individuo que leve em consideracdo a sua subjetividade. Foucault identifica um
aspecto, que ele chama na introdugéo do Uso dos Prazeres, de “cédigo moral”, que

corresponde ao grupo de valores e regras que Sao prescritos para os individuos e

51 FOUCAULT, 2014d, p. 282.
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grupos sociais. Essas regras podem ser propostas por diferentes aparelhos sociais,
entre eles a familia, escola e a religido. Esse conjunto ndo se apresenta
necessariamente como um grupo fechado e coeso em suas regras, mas que estas
podem ser contraditérias ou mesmo se anularem mutualmente

Primeiramente, Foucault fala de um dominio da moral identificado como “codigo
moral™? prescritos para setores da sociedade e sujeitos e dizem respeito ao grupo de
valores e regras. Sao diferentes os aparelhos que podem propor essas regras, como,
por exemplo, a escola, a familia e a religido. Vale ressaltar que para o filosofo essas
regras nao sao claramente assinaladas e enumeraveis, sendo muitas vezes
concorrentes.

Em um outro momento, ele utiliza o termo “moralidade dos costumes”3 que
seria 0 segundo dominio da moral em que um determinado cédigo pode ser
descartado ou aceito por individuos ou grupos aos quais é prescrito, segundo o filosofo
pode haver diferentes niveis de aceitacdo para ele e o comportamento real, a
recepcéao de fato de um cddigo em relacéo a idealidade de um modelo de moral real
€ 0 que consiste esse segundo momento.

O terceiro momento da moral € seguramente 0 mais importante para essa
dissertacdo por dizer respeito as técnicas de si e as formas pelas quais o sujeito
constréi a si mesmo como individuo moral, € a relagdo entre moral e pratica de si. Ndo
podemos deixar de perceber que para Foucault a filosofia moderna reduz o
pensamento a um procedimento tedrico cuja utilidade se restringe a formacédo das
estruturas do sujeito do conhecimento. Como foi visto acima, tanto para Foucault
quanto para Hadot, na modernidade a filosofia perde sua “espiritualidade”, seu
potencial transformador de si. A consequéncia é a filosofia transformar-se em discurso
l6gico e perder vigor e movimento na medida em que se torna um aparato l6gico ou
retérico sem qualquer reflexdo ética sobre a vida. Sobre esse terceiro momento da

moral Foucault afirma;:

Chamemos esse nivel de fendmenos de ‘moralidade dos comportamentos’.
Isso, porém ndo € tudo. De fato, uma coisa € uma regra de conduta; outra, a
conduta que se pode comparar com essa regra. Porem outra coisa ainda é a
maneira como é preciso ‘conduzir-se’, ou seja, a maneira como se deve
constituir a si mesmo como sujeito moral, agindo em referéncia aos
elementos prescritivos que constituem o cddigo. Dado um cédigo de condutas

52 FOUACULT 20144d, op. cit., pag. 206.
53 |dem, ibidem.
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e para um determinado tipo de ac¢des (que pode ser definido por seu grau de
concordancia ou de divergéncia em relagdo a esse cddigo.)>*

Podemos entender que uma acdo moral ndo € apenas uma atitude que
corresponde a uma regra de determinado cédigo, pois nela sempre estao envolvidos
modos de subjetivacdo, que dizem respeito as formas de constituicdo de si mesmo
como sujeito moral e que estdo ligados a modelos praticos e possuem um potencial
transformador e reaproximar o logos, ou discurso, do bids, da vida daquele que se
dedica a reflexdo e pratica filoséfica. O bidés ganha vigor e movimento na medida em
que pode ser rearticulado da filosofia, a qual pode retornar a ser um aparato logico e
retdrico com inflexao ética sobre a vida, “histéria da maneira como os individuos sédo
chamado a se constituirem como sujeitos de conduta moral: essa histéria sera a dos
modelos propostos para a instauracdo e o desenvolvimento das relagcdes consigo
proprio, para a reflexdo sobre si, para as transformacges que se busca operar a si
mesmo” (FOUCAULT, 2014d, p. 208)

A filosofia e sua articulagdo com a vida esta intrinsicamente colocada como
guestao quando na terceira parte da moral, que se ocupa da maneira como 0 sujeito,
de acordo ou ndo com um codigo, é chamado a se constituir a si préprio enquanto
sujeito moral, é o que Foucault compreende “o que se poderia chamar de historia da
‘ética’ e da ‘ascética’, entendida como histdria das formas de subjetivagdo moral e das
praticas de si que sdo destinadas a garanti-la”®°. Ela diz respeito a uma formacéo de
si, mas ndo simplesmente a uma consciéncia de si. Por ela ser inseparavel de toda
conduta moral, como elemento participante, presente, de toda acdo moral. Para
compreender melhor os objetivos de Foucault recorremos a Pierre Hadot quando este
afirma que ao adquirir um aspecto puramente tedrico e uma “aparéncia luxuosa”, que
ja consiste em um sistema abstrato que visa criticar outras formas de discurso
desenvolvidas pela humanidade e deixa de se expressar por meio do comportamento

e da atitude do filésofo em relacéo a si e a 0os outros no mundo. Para Hadot:

Se a maior parte dos homens considera a filosofia um luxo, é sobretudo
porque ela lhes parece infinitamente afastada do que se constitui a substancia
de suas vidas: suas preocupac¢fes, seus sofrimentos, suas angustias, a
perspectiva da morte que 0s espera e que espera os que eles amam. Em face
dessa realidade esmagadora da vida, o discurso filoséfico ndo pode lhes
parecer sendo uma tagarelice e um luxo irrisério... ‘Palavras, palavras,
palavras’, dizia Hamlet. O que é, em ultima instancia o mais util ao homem

54 Ob. cit., pag. 205-206.
55 |dem, ibidem.
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enquanto homem? E discorrer sobre a linguagem ou sobre o ser e 0 n&o ser?
N&o é, antes, aprender a viver uma vida humana? (HODOT, 2014, p. 329).

Portanto, para Foucault e Hadot, a filosofia se torna uma atividade vazia
incapaz de modificar o cotidiano das pessoas e elas proprias®®. Isso fica claro quando
Foucault distingue a nogao de “espiritualidade” do conceito de “filosofia” para se referir
as transformacdes concernentes a relacéo entre o sujeito e a verdade na antiguidade
e na Modernidade. Por filosofia ele compreende a forma de pensamento que tenta
determinar as condicdes e os limites do acesso do sujeito a verdade, enquanto por
espiritualidade ele compreende a busca, a pratica, a experiéncia pelas quais o sujeito
opera sobre si mesmo as transformacdes necessarias para ter acesso a verdade. Na
espiritualidade, desenvolvida no ocidente, é preciso que o sujeito transforme a si
mesmo para ter acesso a verdade, e uma vez alcancado a verdade, esta oferece a
ele um retorno.

Apesar de ser possivel operar entre codigo e formas de subjetivacdo uma
distincédo tedrica, eles jamais podem ser separados por completos, toda moral carrega
ambos. Mas o seu desenvolvimento e a atencéo que recebem podem variar, enquanto
algumas morais colocam mais énfase nos primeiros, outras se concentram nas
segundas — sabemos que o estudo dessas morais levou Foucault a se ocupar com o

tema da ética, estética da existéncia, da verdade, do sujeito da acdo, do sujeito ético

56 Michel Foucault, em suas Gltimas obras — as quais correspondem aos dois Gltimos volumes da Histéria da
Sexualidade: “O Uso dos Prazeres” e o “Cuidado de Si”, apresenta uma concepg¢do de filosofia que em muito se
aproxima de Pierre Hadot, apesar de ndo o fazer explicitamente. Portanto, temos em Hadot uma peca chave para
a compreensao do pensamento de Foucault cujo objetivo era saber por que 0 comportamento sexual constitui um
importantissimo objeto de preocupag@o moral. Francisco Ortega parte do mesmo principio sobre a importancia de
Hadot para a compreensao de Foucault: “A respeito de Foucault, Hadot observa que para ambos (Foucault e ele)
a discussdo com a filosofia antiga ndo possui um mero interesse histdrico. Isto constitui um fato importante,
caracteristico do trabalho histérico de ambos os autores: trata-se de estudos pertencentes ao campo histérico, mas
que, porém, ndo sdo realizados aos olhos de um historiador. A partir do estudo da filosofia antiga, da ascese da
Antiguidade, realiza-se ‘o protocolo de um exercicio’, um exercicio de autotransformacéo, pois Hadot e Foucault
tratam os textos da Antiguidade como ‘textos praticos’” (ORTEGA, 1999, p. 56). Ambos os autores propuseram,
em diferentes momentos, que se fizesse uma atualizacéo da filosofia como modo de vida praticada na Antiguidade.
A filosofia como formacéo e transformacdo de si faz-se presente tanto nos dois Gltimos volumes da Historia da
Sexualidade quanto nos Exercicios Espirituais e Filosofia Antiga, além de inimeros texto correlatos de ambos.
Trata-se de uma opgdo existencial, onde o individuo, mediante a praticada filosofia como modo de vida transforma
a si proprio. Federico Testa corrobora com essa ideia ao afirmar que: “ao analisar a nogdo de filosofia como modo
de vida, préatica espiritual e técnica de si, tal como falavam os dois filésofos, minha intengdo é investigar as
possibilidades de uma historia da filosofia como uma histéria das praticas concretas em suas obras. (TESTA, 2017,
p. 181. Traducdo nossa). Vale lembrar que a ética que Foucault pretende ou deseja elaborar € irredutivel a
perspectiva de uma rendncia de si mesmo em nome de uma entidade transcendente ou transcendental. Sua
problematizagdo moral estd muito mais proxima de uma “ética da imanéncia’ ou de uma “ética do distante” como
aparece em Nietzsche, na qual o individuo é levado ndo a descobrir a verdade sobre si mesmo, como no platonismo
ou no cristianismo, mas inventar a si mesmo. “Afinal, Foucault se lembra de Nietzsche: a verdade historica é
sempre questdo de perspectiva” (GROS. In: FOUCAUT, 2014, p. 484).
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da verdade. Em suas morais que colocam a énfase nas formas de subjetivacéo, o que
Foucault chama de “essas 'morais orientadas para uma ética’ (e que ndo coincidem
necessariamente com as morais do que se chama renuncia ascética)’” (FOUCAULT,
2014d, p. 209), o codigo pode nédo ser desenvolvido, e o respeito a ele receber menos
recomendac¢des do que as orientacdes as praticas de si recomendadas. O exemplo
das morais de escolas filoséficas do periodo helenistico e romano retrata bem essa
questdo, quando foram voltadas para uma ética em vez de um cédigo®’. Ser senhor
de si e controlar as paixdes no ideal de ser por elas imperturbavel dando a si mesmo
forma propria. E dado a entender, com essa discussdo, que existem diferentes
possibilidades de se fazer parte de um cédigo moral. Para demonstrar essa hipétese
€ apresentado o modelo exemplar de um cédigo sexual que prescreve a fidelidade
para ambos os conjuges. Na Historia da Sexualidade Il Foucault tratou detidamente
as praticas da corte no comportamento amoroso (erética) e percebemos como o
casamento foi interrogado como um modo de vida, cujo valor residia no modo de
relacdo entre dois parceiros, e ndo exclusivamente atrelado a manutencdo da casa
(econdbmica ou as praticas do governo domeéstico): o papel que o marido passou a
desenvolver dentro do lar ndo era somente uma fungcédo governamental de formacéo,
direcéo ou educacao, mas sobretudo uma agédo complexa de reciprocidade afetiva e
dependénciareciproca. O que aparece, a partir dessas transformagdes no casamento,
€ uma nova problematizacdo do homem enquanto sujeito moral na prescricdo da
relacdo de conjugalidade. Entre as diferentes formas de se responder a esta
prescricdo, estaria a determinacdo da substancia ética, isto €, 0 movimento pelo qual
0 sujeito determina qual parte de si é mais relevante para agir sobre. Assim, um
individuo poderia responder com igual respeito a uma interdicdo buscando o controle
sobre suas paix6es, ou centrando-se no controle de seus atos, ou ainda se

concentrando nos desejos que nutre sobre o conjugue. Para Foucault:

Elas se referem ao que se poderia chamar de determinacdo da substancia
ética, ou seja, a maneira pela qual o individuo deve constituir este ou aquele
aspecto dele proprio como matéria principal de sua conduta moral. Dessa
forma, pode-se fazer recair o essencial da pratica de fidelidade no estrito
respeito as interdicdes e as obrigacdes nos proprios atos que séo realizados.
porem pode-se também fazer consistir o essencial da fidelidade no dominio
dos desejos, ho combate obstinado que se trava contra eles, na forca com a
gual se consegue resistir as tentacdes: o que constitui o conteddo da
fidelidade é essa vigilancia e essa luta [...] na intensidade, na continuidade,
nareciprocidade dos sentimentos que se experimenta em relacdo ao conjuge,

5" Foucault cita duas excecGes nas obras de Platdo A Republica e As Leis.
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e na qualidade da relagdo que liga, permanentemente, os dois esposos
(FOUCAULT, 2014d, p.206).

Outra maneira de constituir a si mesmo de acordo com a espiritualidade é
entender que estd possui uma dimensédo préatica, ou seja, para que o0 sujeito tenha
acesso a verdade acerca de si, das relagdes que possui e estabelece com os outros
e com 0 mundo, faz-se necessaria a sua preparacao ética que se constitui através de
praticas dietéticas, econdmicas, eroticas e meditativas, as quais transformam os
diferentes aspectos do comportamento dos individuos de constituirem a si de acordo
com uma regra e poder liga-se ao “modo de sujeigdo, ou seja, sobre a maneira pela
qual o individuo se relaciona com essa regra e se reconhece ligado a obrigacdo de
coloca-la em pratica™®. Ele pode seguir uma regra por se reconhecer como parte de
um grupo. Nesse sentido, a introducdo do Uso dos Prazeres retoma o que havia sido
dito antes no curso A Hermenéutica do Suijeito, quando tratava da evolucao geral do
cuidado de si na sua relacdo com o cuidado dos outros, ao afirmar que o sujeito pode
seguir umaregra por se reconhecer como parte de um grupo que a tem como preceito,
declarada ou implicitamente, ou por se enxergar como participante de alguma pratica
espiritual, podendo enxerga-la como a marca de uma conduta racional, ou ainda
segui-la por querer dar a sua vida uma forma de perfeicdo moral.

A atualidade do cuidado de si e sua possivel expansdo em uma cultuara de si
refere-se ao fato de Foucault ter buscado na antiguidade um contraponto moral e ético
a atualidade. Essa moral ndo insistia no cddigo, mas orientava-se para uma ética. Tal
constatacdo é perceptivel quando observamos que a énfase da moral antiga ndo
estava na criagao de castigos ou medidas politicas, ou a exigéncia de “modos de
sujeicao” que impusessem uma moral universal como uma obrigacéo a todos. Esses
“modos de sujei¢do” a qual Foucault se refere na Antiguidade greco-romana corrobora
a ideia de que seu objetivo ndo era um retorno da moral antiga para transpo-la para a
atualidade, mas repensar a atualidade através de um modelo de moral diferente. Bem
como aponta Deleuze, o que interessa a Foucault “é o que se passa, 0 que somos e
fazemos hoje: proéxima ou longinqua, uma formagéo historica so € analisada pela sua
diferenca conosco, e para delimitar essa diferenca” (DELEUZE, 1992, p. 142). A
intencao de Foucault ndo era realizar um retorno aos gregos e romanos atualizando-

0s, mas antes diagnosticar sua propria atualidade. Este diagnostico do presente néo

%8 |dem, ibidem.
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se contenta em caracterizar o que somos hoje, mas também tem por funcédo apontar
como o que é poderia Ndo mais ser 0 que se é: é neste sentido que a descricao deve
ser sempre feita segundo essa espécie de fratura virtual, que abre um espaco de
liberdade, entendido como espaco de liberdade concreta, isto €, de transformacao
possivel através de um dominio da moral que ndo € simplesmente redutivel ao codigo,
que ndo é o campo das interdicbes e regras, mas do campo das formas de
subjetivacdo, das praticas e técnicas de si que o individuo opera sobre si mesmo,
visando constituir seu proprio ser moral, que na Antiguidade esta relacionada a ideia

do cuidado de si inserido em uma cultura de si.

3.2 - A cultura de si, modelo para a atualidade?

Entendemos que Pierre Hadot € fundamental para a compreensao do ultimo
Foucault. Desta forma, a primeira vista, concordariamos com o autor quando este
afirma que a interpretacdo da moral antiga realizada por Foucault € um modelo ético
gue ele apresenta para a atualidade:

Compreendo bem o motivo pelo qual Foucault obliterou esses aspectos, que
ele conhecia bem. Sua descrigdo das préaticas de si (como, alids, minha
descricao dos exercicios espirituais) ndo é somente um estudo histérico, mas
pretende implicitamente oferecer ao homem contemporaneo um modelo de
vida (que Foucault chama de ‘estética da existéncia’) (HADOT, 2014, p. 293).

Mas a questao fundamental é: estaria Foucault buscando na cultura de si uma
ética para o presente? Teria ele abandonado a teoria da biopolitica e uma escrita
engajada para dar lugar a uma estética da existéncia? A resposta do historiador
francés é clara e sua posicao tomada € que o estudo genealégico empreendido por
Foucault na antiguidade teria como fim uma proposta ética para a atualidade, ao falar
de uma “ética de Foucault”.

N&o podemos deixar de levar em consideracdo que o préprio Pierre Hadot
propde uma “ética para a atualidade” e, precisamente, pensa “que o homem moderno
pode praticar os exercicios filosoficos da Antiguidade”, sua principal discordancia em
relacdo a Foucault é este ter centrado sua interpretacdo muito exclusivamente na
cultura de si, sobre o cuidado de si, na conversédo em direcao a si definindo seu modelo
ético como uma estética da existéncia de carater pessoal, sem levar em consideracao

aspectos universais.

71



Evidentemente, Foucault conhecia a impossibilidade de um retorno ético ou
moral de uma época para a outra, e muito menos atribuir a ele a proposta de
reatualizar a ética antiga, ele sabia ndo existirem na histéria problemas repetidos ou
constancias, as valoragcdes morais sempre sao alteradas de cultura para cultura, de
um periodo para o outro. Segundo Paul Veyne, no texto “Le dernier Foucault et la
morale”™® Foucault teria, de fato, se interessado pela antiguidade, em especial pela
ideia de uma estética da existéncia, mas ndo estaria tentando retornar a uma moral
antiga, a afinidade entre o pensador francés e a moral antiga se resume a moderna
reaparicdo da questao do cuidado de si, de uma estilizacdo do sujeito, através de duas
sociedades completamente diferentes entre si. Percebemos que Veyne vai ao
encontro de alguns textos e entrevistas de Foucault em que ele mesmo relata sobre o
porqué da sua virada de projeto. Em uma entrevista concedida em 20 de janeiro de
1984, intitulado “A ética do cuidado de si como pratica de liberdade”, € perguntado a
Foucault:

- Ndo haveria um salto entre a sua problematica anterior e a da
subjetividade/verdade, principalmente a partir do conceito de ‘cuidado de si’?
- O problema das relagBes entre o sujeito e 0s jogos de verdade havia sida
até entdo examinado por mim a partir seja de praticas coercitivas — como no
caso da psiquiatria e do sistema penitenciario -, seja nas formas de jogos
tedricos ou cientificos — como a analise das riquezas, da linguagem e do ser
vivo. Ora, em meus cursos do College de France, procurei considera-lo
através do que se pode chamar de uma pratica de si, que é, acredito, um
fendbmeno bastante importante em nossas sociedades desde a era greco-
romana, embora ndo tenham sido muito estudados. Essas praticas de si
tiveram, nas civiliza¢des grega e romana, uma importancia e, sobretudo, uma
autonomia muito maior que estiveram a seguir, quando foram até certo ponto
investidas pelas. instituicBes religiosas, pedagogicas ou do tipo médico e
psiquiatrico (FOLCAULT, 2014d, p.258-259).

Em outro trecho da referida entrevista, Foucault foi questionado sobre a
“possibilidade do cuidado de si ser atualizado” na modernidade. Ele responde que ndo
foi isso que procurou sugerir, nada mais estranho a ele do que a ideia de que seria
possivel resgatar uma esséncia perdida, no tipo de abordagem que procura identificar
um desvio em um dado momento do trajeto do pensamento, como se fosse possivel
determinar um caminho que n&o deveria ter sido tomado, dando a ideia que ha um
verdadeiro e correto percurso, e que ofereceria como solu¢do procurar o ponto do
desvio e recuperar seu reto caminho, resgatando uma universalidade perdida: “o que,

entretanto, n&ao significa que o contato com essa ou aquela filosofia ndo possa produzir

%9 Em Critique, Paris, Vol. XLII, n° 471-472, p. 933-941, 1985.
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uma coisa nova”. Entretanto, torna-se necessério determinar a diferenca entre elas,
as mudancas e singularidades que poderiam surgir ao abordar as questées morais
modernas nao apenas do ponto de vista da ética antiga, mas de forma mais geral
analisar esse conjunto de praticas presentes na cultura de si e repensar “as relagdes
entre filosofia e politica que sdo permanentes e fundamentais” .

Para Foucault, esse conjunto de praticas comportado pela cultura de si e
representado pelo termo askesis®!, engloba uma série de cuidados e ocupacdes
direcionados a si e a 0s outros como pratica fundamental para a formacao do sujeito
ético, com perceptivel influencia na relacao entre filosofia e politica. Na medida em
que formar o individuo implica um processo em que praticas de si sobre si mesmo
modificam a visdo de mundo, estando em relacdo consigo mesmo e com 0 outro,
fundamental numa relacdo politica. O cuidado que se tem com a familia, os amigos,
com as tarefas da casa, 0 que um governante tem com os governados, tudo isso pode
ser considerado epiméleia heautol ou o cuidado que se tem de si mesmo e

correlativamente aos outros na acéo politica:

O que eu gostaria de mostra-lhes, o que pretendo abordar durante este ano,
€ essa histéria no qual esse fendbmeno cultural de conjunto (incitacéo,
aceitacao geral do principio de que € preciso ocupar-se consigo mesmo)
constituiu, a um tempo, um fendmeno cultural de conjunto, préprio da
sociedade helenistica e romana (de sua elite pelo menos), mas também um
acontecimento no pensamento. Parece-me que a aposta, o desafio que toda
a histéria do pensamento deve suscitar, esti precisamente em apreender o
momento em que um fenémeno cultural de dimens&o determinada, pode
efetivamente construir na histéria do pensamento, um momento decisivo no
gual se acha comprometido até mesmo o nosso modo de ser de sujeito
moderno (FOUCAULT, 2014, p. 10-11).

O objetivo do retorno ao pensamento classico greco-romano esta colocado no
inicio do curso de 1982. Foucault se reporta em especial aos séculos | e Il de nossa
era, no periodo compreendido como a “idade de ouro da cultura de si” para nos trazer
uma percepcao de askesis como exercicio da verdade, algo fundamental para a
preparacdo do sujeito para a vida politica. Portanto, o objetivo de Foucault ndo era

apenas conhecer o cuidado de si e a cultura de si na antiguidade, algo por si s6 muito

60 1dem, ibidem.

61 Nesse contexto askesis € utilizada por Foucault para se contrapor, do ponto de vista do conhecimento, a mathesis,
sendo um tdo importante quanto o outro para o alcance da virtude. Mathesis poderia ser entendido enquanto
conhecimento, o conhecimento do mundo. Akesis, como saber prético, equivaleria aos exercicios de transformagéo
de si sobre si, nesse sentido a &skesis é na realidade uma prética da verdade fundamental para a formagdo do sujeito
ético, também € a maneira pela qual o dizer verdadeiro transforma-se em modo de ser.
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complexo e dificil, mas situar e compreender “0 modo de ser do sujeito moderno” e a
prépria moral na modernidade, haja vista que a constituicdo do “ser’ do “sujeito
moderno” passa necessariamente pela moral e ética do mesmo.

Apbs o curso de 1982, uma nova tecnologia de si é apresentada, por meio da
qual o sujeito pode transformar a si mesmo, como um modelo ético diferente do nosso,
e consequentemente um modo diferente de fazer politica. Foucault faz uma
genealogia que nos leva aos primeiros anos da era crista para entender como nés nos
definimos como sujeitos do desejo.

Portanto, para pensarmos um modelo para a atualidade temos de um lado uma
ética do cuidado de si, como forma de ser dada a vida, e por outro temos rela¢cbes de
poder, que pressupdem estratégias politicas de resisténcias, pois “onde ha poder ha
resisténcia”. Desse modo, o deslocamento para a antiguidade greco-romana tem
como objetivo possiveis reflexdes ou problematizac6es da ética, da moral e da politica
moderna. A questdo da pratica de si, de como portar-se, do que fazer de si proprio,
nao esta necessariamente relacionada a obediéncia ou a sujeicdo do sujeito, dessa
forma ndo podemos confundi-la com a ascese cristd, que na Hermenéutica do sujeito,
se apresenta como exercicios progressivos que tinham como meta a rendncia
completa de si, mas, pelo contrario, de uma relacdo que visava a construcao de si,
“portanto, o objetivo da ascese na Antiguidade € realmente a constituigdo de uma
relacado plena, acabada e completa de si para consigo” (FOUCAULT, 2014, p. 285).
Uma ética do dominio de si surge em sua plenitude na idade de ouro da cultura de si
organizada, tendo como ideal a posse de si préprio. Para Foucault a subjetivacdo do
sujeito é uma das caracteristicas da idade moderna, a propria no¢éo de sujet, que no
francés leva a ideia de tema ou objeto no qual se tem um dominio. Portanto, esta
sujeito significa antes de tudo estd dominado. Nesse sentido a subjetivacdo do eu é
tornar o si®? em sujeito. Portanto, o pensamento de Foucault apresenta-se, durante
toda a Hermenéutica do Sujeito, como uma critica bastante contundente do sujeito
moderno tal qual é entendido pela filosofia a partir do “momento cartesiano”, isto é,

fazer uma contraposicao as filosofias do sujeito:

Na cultura de si da época helenistica e romana, quando se coloca a questéao
da relacdo sujeito e conhecimento, nunca se trata de saber se 0 sujeito é

62 Em Foucault é fundamental marcarmos a diferenca entre Eu e Si. O eu sou marcado pelo sentido moderno ligado
ao conceito de identidade; o Si esta ligado a uma subjetividade/interioridade enquanto possibilidade de construcéo
de si.
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objetivavel, se se pode aplicar ao sujeito o0 mesmo modo de conhecimento
gue se aplica as coisas do mundo, se o sujeito efetivamente faz parte das
coisas do mundo que s&do cognosciveis. Nunca € isso que encontramos no
pensamento grego, helenistico e romano (FOUCAULT, 2014, p.283).

Essa é uma caracteristica peculiar no “ultimo Foucault”, ndo resta pensar o
sujeito como um objeto historicamente constituido com base em determinacdes que
Ihe sdo exteriores: como era por exemplo, a questdo apresentada na obra As Palavras
e as Coisas em que se buscava compreender como o0 sujeito pdde, numa determinada
época, se tornar um objeto do conhecimento e, inversamente, como esse status de
objeto de conhecimento surtiu efeitos nas teorias do sujeito como ser vivo, falante e
trabalhador, trata-se dos modos de subjetivacéo/objetivacdo dos seres humanos que
pretendem ascender ao estatuto de ciéncia. A questao chave é a maneira como o ser
humano se transforma em sujeito. Por exemplo, a maneira em que 0 sujeito se
reconhece como sujeito de uma sexualidade como é apresentado na Historia da
Sexualidade 1l e Ill. Essa caracteristica do “ultimo Foucault” apresenta a relagao do
sujeito consigo mesmo ou, para expressa-la de outro modo, a maneira como o sujeito
se constitui como sujeito moral, ou seja o problema da subijetividade, isto é, a maneira
CoOmo o sujeito realiza a experiéncia de si mesmo num jogo de verdade, no qual ele
se relaciona consigo, torna-se entdo o centro das analises do pensador francés: a
constituicdo do sujeito por si mesmo através de técnicas de si. “A acdo moral é
indissociavel dessas formas de atividades sobre si, formas essas que ndo sdo menos
diferentes de uma moral a outra do que sistemas de valores, de regras e de
interdicdes” (FOUCAULT, 2014b, p. 36). Portanto, “modos de subjetivagdao” sao
formas de atividades sobre si mesmo. Essa relacdo sobre si mesmo, €, ao mesmo
tempo, para Foucault, o produto das determinacdes histéricas e do trabalho sobre si,
“ao longo da histdria, os homens nunca deixaram de se constituir, isto é, de deslocar
continuamente sua subjetividade”®3,

Essa relacdo do sujeito consigo mesmo apresentada por Foucault na ética
antiga leva necessariamente a uma abordagem do sujeito enquanto constituindo-se a
si mesmo na modernidade, contudo, Foucault expressa averséao a ideia de fornecer
um programa ético para a atualidade, portanto, contrario a afirmacdo de Hadot. Tal

programa teria um carater limitado, algo parecido com uma lei ou mandamento moral,

8 FOUCAULT, 2014d, p. 234.
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que em si se manifestaria como uma restricdo de uma estética da existéncia. Em outra

entrevista percebemos que o filosofo é avesso a ideia de um programa ético:

- Em Histéria da sexualidade, o senhor se refere aquele que ‘perturba a lei
como aquele que antecipa, por pouco que seja, a liberdade futura’. O senhor
vé seu trabalho dessa forma?

- Nao, durante muito tempo, as pessoas me pediram para lhes explicar o que
iria acontecer e lhes fornecer um programa para o futuro. Sabemos muito bem
gue, mesmo quando inspirados pelas melhores intencfes, esses programas
sempre se tornam uma ferramenta, um instrumento de opressdo. A
Revolucdo Francesa se serviu de Rousseau, que tanto amava a liberdade,
para elaborar um modelo de opressdo social. O estalinismo e o leninismo
horrorizariam Marx. Meu papel — mas esse é um termo muito pomposo — &
mostrar as pessoas que elas sdo muito mais livres do que pensam, que elas
tomam por verdadeiros, por evidentes certos temas fabricados em um
momento particular da histéria, e que essa pretensa evidencia pode ser
criticada e destruida. O papel de um intelectual € mudar alguma coisa no
pensamento das pessoas (FOUCAULT, 2014d, p. 288).

Essa postura critica em relacdo aos exemplos histéricos, decorrente do uso de
doutrinas filoséficas, sugere que Foucault ndo esta interessado em fornecer a
modernidade uma receita ética de acdo, como um grande sistema moral ao estilo
kantiano, mas um roteiro de reflexdo da moral contemporanea tendo como parametro
a cultura de si: “e nessa cultura de si, nessa relacéo consigo, viu-se desenvolver toda
uma técnica e toda uma arte que se aprendem e se exercem. Viu-se que essa arte de
si necessita de uma relagdo com o outro”®4. Pensar a constituicdo do sujeito por ele
mesmo e sua relacdo com o outro € fazer o diagndstico de possiveis possibilidades
ética e, ao fazé-lo, erigir estratégias. Em uma conferéncia de 1982 na Universidade
de Vermont Foucault justifica o porqué de apoiar uma filosofia que diagnostica os
atuais possiveis pautada em contetdos bastante técnicos e historicos para reflexdo
da atualidade, ele fala:

Certamente, temo que 0s materiais de que trato sejam demasiadamente
técnicos e histéricos para uma conferéncia aberta ao publico. (...) apesar de
sua tecnicidade talvez excessiva, tenho duas boas razdes para apresenta-los
a vocés. Em primeiro lugar, acredito que € pouco pretencioso expor de
maneira mais ou menos profética aquilo que as pessoas devem pensar.
Prefiro deixa-las tirar suas proprias conclusfes ou inferir ideias gerais das
interrogacdes que me esfor¢o para levantar através da analise de materiais
histéricas bem precisos. Acho que isso € mais respeitoso em relacdo a

liberdade de cada um e, desse modo, essa é a minha abordagem (FOUCAUL,
2014d, p. 295).

8 FOUCAULT, 2013, p.43.
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Dois anos apoés essa entrevista, Foucault volta a valorizar esta forma de postura
ao colocar positivamente a relacdo consigo proprio e com o outro, que teriam sido
realizadas, principalmente a partir do curso de 1982, nos anos anteriores a partir da
guestao da sexualidade. Na entrevista com A. Fontana: “Uma Estética da Existéncia”
de 198455, a principal caracteristica destacada é justamente o fato de que esta néo
procura impor ao sujeito o que ele de veria ser, agir ou pensar, mas possibilidades
para que refletisse: “de fato na maior parte das analises feitas, ndo se sugeria as
pessoas 0 que elas deveriam ser, ou 0 que deveriam fazer, no que deveriam crer e
pensar’®, os sujeitos com a possibilidade de se determinarem, de fazerem-se a si
mesmos teriam a possibilidade de escolher a sua existéncia.

Em outra entrevista, intitulada “Da amizade como modo de vida”®’ Foucault da
a entender que na moral antiga ha procedimentos praticos que poderiam inspirar uma
ética na atualidade. E o caso, por exemplo da ascese e sua relagdo com o cuidado de
si no caso da homossexualidade, em que Foucault fala:

O ascetismo como renuncia ao prazer tem ma reputagdo. porem a ascese é
outra coisa. E o trabalho que se faz sobre si mesmo para transformar-se ou
para fazer aparecer esse si que, felizmente, ndo se alcancga jamais. Nao seria
este 0 nosso problema hoje? Demos férias ao ascetismo. Temos que avancar
em uma ascese homossexual que nos faria trabalhar sobre nés mesmos e
inventar — ndo digo descobrir — uma maneira de ser, ainda improvavel
(FOUCAULT, 1980, p. 4).

N&o se trata de “encontrar” uma verdade essencial sobre si ou sobre seu desejo
e sexualidade, mas a possibilidade de “‘uma ascese homossexual” que podemos
caracterizar como um modo de vida ndo ditado pela normatizacdo, nao
institucionalizado, mas aberto a inUmeras possibilidades que poderiam escapar de
uma homossexualidade normatizada. Uma forma de “exercicio espiritual” como
pressuposto para a criacdo de uma estética da existéncia no lugar da normatizacao.

Para Foucault a ética antiga ndo se apresenta simplesmente como a solucao
para a normatizacdo do Eu moderno. Essa visdo é equivocada. Isso fica evidente
quando na entrevista “O Retorno da Moral” afirma n&o considerar os gregos um
modelo a ser seguido. A famosa passagem segundo a qual a antiguidade Ihe pareceria

ter sido um profundo erro:

8 FOUCAULT, 2014d, p. 281.

% FOUCAULT, 2014d, p. 283.

%7 De I’amitié comme mode de vie. Entrevista de Michel Foucault a R. de Ceccaty, J. Danet e J. le Bitoux, publicado
no jornalGai Pied n°25, abril de 1981, pp. 38-39.
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- Um estilo de existéncia — isso é admiravel. O senhor considera os gregos
admiraveis?

- N&o.

- Nem exemplares, nem admiraveis?

- N&o.

- O que o senhor acha deles?

- N&o muito brilhantes. (...) toda a antiguidade me parece ter sido um
‘profundo erro” (FOUCALT, 2014d, p. 248)

Para o autor, a ética antiga rapidamente teria assumido um carater universalista
pelo fato desta ser baseada em uma moral que em si apresentava uma contradicao,
de um lado buscava obstinadamente um estilo de vida e, do outro, um esforgo para
torna-los comum a todos.

Podemos perceber que Foucault € muitas vezes ambiguo em relacéo a ética
antiga. ora elogia, ora se afastando do modelo classico. Entretanto, na mesma
entrevista de maio de 1984, ele volta a elogiar a ética antiga ressaltando que mesmo
na época aurea da cultura de si, na época de Séneca, ela ndo se dirigia a homens
livres, mas, a uma pequena parte da sociedade, que nunca tentou torna-la uma
obrigacao, mas “pretendia” que valesse para todos. “Era um assunto de escolha dos
individuos™®. Podemos inferir que, apesar das criticas, h4 aspectos claramente
positivos: primeiramente, o grupo de individuos a qual se dirigia essa moral nédo
configura um caréter elitista e sim particularista. Segundo a sua caracteristica de
“escolha dos individuos’ levava a ideia de uma nao exigéncia para todos, uma forma
de universalizacdo sem normatizacdo e leis. As ambiguidades presentes nessa
entrevista, reforca a ideia que a postura de Foucault, em relacéo a ética da cultura de
si, assuma tracos peculiares de uma forma de inspiracéo, e nédo de atualizacéo, do
modelo antigo. Ao trazer essa admiracao para o presente abre-se a possibilidade para
a criacao de ideias para a propria realidade moderna, inspira o surgimento de algo
novo, que jamais sera uma reproducdo do visto, aja vista que o periodo histérico é
outro, mas algo que se ajuste nova realidade historica contemporéanea, fazendo uma
reflexdo profunda sobre a moral na atualidade, um exemplo é a questdo gay citada
anteriormente. Essa diferenca é fundamental para entendermos o retorno de Foucault
ao antigos. Entender a cultura de si sem tirar os olhos da atualidade. Poderiamos
supor que “o periodo de ouro do cuidado de si” seria uma inspiracao para a atualidade.

Entretanto, ndo se apresenta como um tipo de inspiracao que se deixa apreender na

% |dem, ibidem.
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visdo idealizada do passado, tentando resgata-lo e reatualiza-lo no presente como
uma forma de retorno da moral antiga. Essa “inspiracdo” nao tira seu foco da
atualidade. Entdo, ndo podemos pensar essa Ultima fase de Foucault como a
sugestdo de um caminho a seguir, mas uma orientacao estética a partir da perspectiva
do cuidado de si, margeando a possibilidade de novas configuracdes éticas para a
atualidade. A questdo que surge é: essas possibilidades configurariam a proposta de
um modelo ético e estético presentes em suas Ultimas obras?

Apoés o curso de 1982, Foucault, em algumas passagens, cita como objetivo,
de voltar a antiguidade, construir genealogias. Na introducdo da Histéria da
Sexualidade II, afirma ser “dificil analisar a formacdo e o desenvolvimento da
experiéncia da sexualidade a partir do século XVIII sem fazer, a propdsito do desejo
e do sujeito desejante, um trabalho histérico e critico. Sem compreender, portanto,
uma ‘genealogia™®®, empreender uma genealogia do homem de desejo’® torna-se
necessaria para seus objetivos. Em uma entrevista de 1984 ele diz esta sendo
motivado por problemas atuais, quando afirma que a mudanca ou quebra dos codigos
sexuais reconduziria para a modernidade a questdo da ética. Ao ser gquestionado

sobre a atualidade de suas pesquisas, responde:

- Por que interrogar esses periodos sobre os quais alguns dirdo que sdo muito
longinquos?

- Parto de um problema nos termos em que ele se coloca atualmente e tento
fazer sua genealogia. Genealogia significa que encaminho a andlise a partir
de uma questéo atual.

- Qual é entdo a questao atual?

- Por muito tempo, alguns imaginaram que o rigor dos cédigos sexuais, na
forma como os conhecemos, era indispensavel as sociedades ditas
‘capitalistas’. Ora, a supressdo dos cddigos e o deslocamento das
interdigcbes foram, sem duvida, realizadas com mais facilidade do que se
acreditava (o0 que parece indicar que sua razdo de ser ndo era aquilo que
se acreditava): e se formulou novamente o problema de uma ética como
forma a ser dada a sua conduta e a sua vida. estamos, enfim, enganados
ao acreditar que toda moral se resumia as interdic6es e que a supressdo
destas resolvia por si s6 a questao da ética (FOUCAUL, 2014d, p. 241).

A supressao das interdicbes n&o acabou com os questionamentos sobre a
moral sexual, pelo contrario, trouxe a tona a ética como forma de conduta e estilo de
vida, o que leva o autor a afirmar que “esta auséncia de moral corresponde, deve

corresponder uma busca que é aquela de uma estética da existéncia” (FOUCAUL,

8 FOUCAUL, 2014b, pp. 9-10.
0 Na obra do fildsofo encontramos muitas referéncias ao tema do desejo. N&o pretendo sugerir que Foucault ao
mencionar uma “genealogia do homem de desejo” pretenda fazer uma teoria do desejo.
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2014b, p. 283). A procura por uma estética da existéncia estava conduzindo as
andlises de Foucault desde uma problemética atual, o que seria fazer uma genealogia.
Portanto, essa significacdo de genealogia afasta o autor da ideia de um afastamento
da histéria atual. Como ficou explicito acima, o proprio método genealdgico é por ele
definido como aquela analise orientada pela atualidade, a partir de uma questéo atual.
Portanto, refletir e criticar a atualidade, usando como parametro a cultura de si, nao
equivale a negar a historicidade e o contexto no qual esta inserido.

No curso de 1982, Foucault deu especial atencdo ao desenvolvimento historico
das diversas praticas ascéticas sociais e sistemas de pensamento, dominios que nao
estdo separados, e a filosofia como modo de vida é apresentada e articulada como
possibilidade da diferenca, da mudanca, do espaco de historias que ainda podem
acontecer, a estética da existéncia se apresenta como possibilidade. Por isso,
podemos refutar a hipétese de que o autor estivesse apresentando um “programa
ético” ou um “modelo ético” para a atualidade. Em outra parte da entrevista, “Verdade,
Poder e Si mesmo”, citada anteriormente, Foucault afirma que “durante muito tempo
as pessoas me pediam para |lhes fornecer um programa para o futuro”, mas o papel
do intelectual ndo seria fornecer esses “programas” ou modelos, ele ndo toma a
palavra e, como representante do universal possui o direito de falar como aquele que
apresenta um modelo de verdade e ética. No texto “La fonction politique de
l'intellectuel”, Foucault opbe a essa figura do “intelectual universal” a figura do

13

“‘intelectual especifico”. “o intelectual seria a figura clara e individual de uma
universalidade da qual o proletariado seria a forma obscura e coletiva”’t. Nesse
sentido a filosofia se apresenta como uma arte de viver que ndo podemos saber com
antecedéncia onde vai dar, pois € um exercicio “espiritual’” de desprendimento de si
mesmo, um trabalho de autotransformacao, uma estética da existéncia “que constitui
o interesse principal da vida e do trabalho é que eles Ihe permitem tornar-se diferente
do que vocé era no inicio (...) sO vale a pena na medida em que se ignora como
terminara”’?. A funcéo néo é dizer aos outros o que tem de fazer. Nem modelar a
vontade politica dos outros, mas através da analise que lhe sdo proprias, reinterrogar
as evidencias e os postulados, sacudir os costumes, as maneiras de fazer e de pensar
a moral. Portanto, a funcdo consiste em diagnosticar o presente, ndo em raciocinar

em termos de totalidade para formular as promessas de um tempo que vira.

"1 Dits et écrits I11. Paris, Gallimard, 1994. P. 109 (traducdo nossa).
2 FOUCAULT, 2014d, p. 287.
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A filosofia é uma atividade transformadora, e ndo apenas como aquisi¢cdo de
conhecimento. O cuidado de si como forma de ser dado a vida é uma forma de ética,
e por outro temos a funcédo do intelectual. Desse modo, parece interessante um
deslocamento para darmos respostas ao papel do intelectual de nossa modernidade.

Parece evidente de que ha um certo distanciamento da noc¢éo de intelectual na
filosofia de Foucault, e isso talvez se dé pelo fato de existir, a partir de 1968, uma
critica radical da maneira pela qual € preciso pensar o papel do intelectual, ou seja,
tanto através de uma redefinicdo da relacdo que ele mantém com o saber quanto
através da definicdo da maneira pela qual ele intervém na sociedade, e isso talvez se
dé pelo fato de que o fildsofo sempre colocou de lado a ideia de um intelectual
universal. Foucault procura, com efeito, propor um modelo completamente diferente
em contraposicdo a figura do intelectual em Hadot que, em nome de valores
universais, despertava as consciéncias e as ajudava a alcancar o espirito objetivo,
fazendo-as identificar a liberdade do qual os homens sé&o os portadores. Onde Hadot
acreditava haver uma universalidade dos valores, Foucault, inversamente, contrapde
0 que chama de dimenséo local do intelectual, sempre ancorado num tempo
determinado e num lugar determinado, depositario de certo saber e submisso a
determinacdes que Ihe sé&o, em parte, exteriores. Onde Hadot afirmava a necessidade
da “consciéncia universal”’, Foucault contrap6e uma desconstru¢do da propria nocéo
de consciéncia, uma critica da objetividade — a qual é para ele, um procedimento de
controle das subjetividades- e a ideia de que os homens s6 podem, ao contrario, se
reapropriar daquilo que séo por meio da subjetivacdo; por fim, parece-me que esta
“funcao” do intelectual pode ser relacionada a colocacdo que Foucault faz sobre a
filosofia e sua funcdo de modificar o pensamento do qual se parte. Em O Uso dos
Prazeres e as Técnicas de Si. Ali a filosofia tem um papel de transformadora, que
resulta no extravio de si através da subjetivacdo. Apesar de reconhecer a aproximacao
com Hadot: “o perigo também de abordar documentos que eu conhecia muito mal.
Corria o risco de submete-los, sem me dar conta, a formas de andlise e a modos de
guestionamento que, vindos de outros lugares, ndo Ihes convinham; os livros de Pierre
Hadot, e em muitas ocasides, suas opinides e as conversas que mantivermos foram

de grande valia para mim”’3, imediatamente separa-se dele ao dizer que:

B FOUCAULT, 2014d, p. 191.
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Mas o que € entao a filosofia hoje — quero dizer, a atividade filoséfica — sendo
o trabalho critico do pensamento sobre si mesmo? E se ela néo consistir, em
vez de legitimar o que ja se sabe, em tentar saber como e até onde seria
possivel pensar de modo diferente? Ha sempre algo de derrisério no discurso
filoséfico quando ele pretende, do exterior, estabelecer a lei para os outros,
dizer-lhes onde esta a sua verdade e de que maneira a achar (idem, ibidem).

Apesar de Hadot e Foucault partilharem a ideia da filosofia enquanto potencial
transformador, como trabalho de si sobre si, como uma ascese e forma de vida, em
oposicao a uma filosofia separada de um modo de vida, igualada ao discurso filosofico
ficou evidente que ambos divergem em varios momentos. Foucault, intimamente,
coloca a questéo do cuidado de si como um desprendimento de si mesmo, livre de um
universalismo, como uma empreitada que, para ser vivida, ndo se pode saber com
antecedéncia onde vai dar, ndo ha uma razao universal que guie e aponte o caminho

de uma ética ou estética de vida.

CONCLUSAO

Gostaria de enfatizar que uma noc¢do perpassa toda a dissertacdo, que € o
cuidado de si como atividade filoséfica associada a ideia de transformacéo de si que
chega ao seu periodo aureo a se constituir uma cultura de si. Objetivamos analisar a
apropriacdo que fez Michel Foucault, em seus ultimos trabalhos e particularmente a
partir da Hermenéutica do Sujeito de 1982, de aspectos da ética antiga, com atengao
especial para a nogao de “cultura de si’, amplamente trabalhada e pesquisada pelo
autor durante todo o curso ministrado naquele ano no College de France.
Posteriormente, analisamos a cultura de si na Historia da Sexualidade Il e Ill e outros
textos correlatos buscando compreender os motivos que levaram o pensador francés
a voltar seu olhar para antiguidade classica.

A ideia de transformacéo de si esta presente tanto na concepcao filosoéfica de
Foucault quanto na de Hadot. Entendemos que sem a presencga da tese de exercicios
espirituais de Pierre Hadot a no¢ao de cuidado de si foucaultiana permanece obscura.

N&o ha duvidas que o historiador da filosofia exerceu forte influéncia sobre o filésofo
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da cultura de si. Como sabemos o0s dois autores ndo chegaram a estabelecer um
dialogo sistematico, devido a morte prematura de Foucault em 1984, mas ambos
definiram a filosofia como arte de viver, sendo que para ambos esta tradicao estilistica
se perdeu principalmente na filosofia moderna que se tornou discurso teérico e a ideia
de que o cristianismo se apropriou e/ou modificou muitas préticas espirituais da
antiguidade. Essas convergéncias de teses relativas ao antigo modo de vida filoséfico
sao claros e distintos e estdo diluidas por véarias obras. Tal aproximacao de ideias
levam a concluséo de que as teses de Hadot auxiliam no entendimento de Foucault,
sendo notado a sua influéncia sobre os trabalhos do mesmo. Vale ressaltar que o
encontro entre ambos ocorreu antes do curso de 1982, quando Foucault recomendou
que Hadot apresentasse sua candidatura a eleicdo no College de France. Podemos
supor gue nessa época o filosofo j4 era um leitor atento das obras do historiador,
principalmente do famoso ensaio sobre o0s exercicios espirituais publicado em 1977.

Entretanto, Michel Foucault, a0 mesmo tempo que se apropria de certos
aspectos da nocado de exercicios espirituais de Hadot, cunha com caracteristicas
préprias a nocao fundamental na histéria do pensamento ocidental do “cuidado de si”
como proposta questionadora da filosofia moderna no que concerne aos aspectos
éticos e morais das relagcbes consigo mesmo e com o outro. Hadot percebeu tal
distanciamento e questionou Foucault, apontando suas convergéncias e divergéncias
acusando o fildsofo francés de interpretar a ética da cultura de si como uma ética do
prazer que sobrevaloriza o carater individual do” si mesmo”, sem levar em
consideracdo o0s aspectos universais da moral na filosofia antiga, tendo como
consequéncia uma ética do prazer que se retém em si mesmo. Como consequéncia
a compreensdo do modelo ético de Foucault baseado na ética antiga para a
contemporaneidade levaria a um suposto “dandismo”. Mergulhando nessa polemica
expusermos quais pontos sao questionados por Hadot e procuramos apontar 0S
motivos que levaram Foucault a afastar-se de Hadot e dar um entendimento proprio
sobre o cuidado de si, apropriando-se de certos aspectos de suas teses e
reinterpretando de forma diferente os mesmos fatos histéricos presentes na cultura de
si para fundamentar sua ideia de uma “estética da existéncia”.

Em determinado momento do trabalho discutiu-se se Foucault estaria ou nao
propondo um modelo ético e estético para a atualidade, tanto no viés interior quanto
no exterior do sujeito moderno, através da ética antiga. Ele afirma categoricamente

gue ndo, entretanto deixa transparecer em diversas nuances gque a ética antiga pode
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servir de inspiragéo para a atualidade. Pois a sociabilidade da cultura de si helenistico-
romana permite a transformacéo ética do si mesmo, pois desencadeia uma critica de
carater social e cultural cuja finalidade, podemos inferir, seja a resisténcia a
circunstancia na qual se vive. Temos, por um lado, as reflexdes de como podemos
pensar a ética e a propria condi¢cdo politica e cultural humana, através de elementos
que emergem da filosofia antiga. A abordagem desse tema é complexa, pois para
Foucault a relacdo com o outro no contexto das técnicas de si parece possuir um
carater imanente e se referir a coexisténcias criativas que, a0 mesmo tempo,
despertam e sdo despertadas pela resisténcia em relacao a codigos éticos, culturais
e politicos que impde normas e ndo permitem outras formas distintas de viver ou de
se relacionar fora dos padrdes normativos culturalmente aceitos.

Na proépria leitura dessas obras ha elementos que apontam para o presente,
que faz voltar o olhar para a propria realidade com um desejo de mudancga, com a
percepcéo de espaco de acdes que estdo mal desenvolvidos, ou ainda ocultos, mas
gue podem se atualizar através de problematizac6es de como podemos pensar a ética
e a politica através de elementos que emergem da antiguidade e nos fazem refletir
questdes para 0 sujeito presente, pois o cuidado de si é um condutor das
problematiza¢cbes do eu levado ao extrema pela ideia de cultura de si que leva em
consideracdo nao apenas o conhecimento, mas a verdade que completa todo um
trabalho de autotransformacao do sujeito. Dessa forma Foucault nos coloca a ideia de
uma arte de viver, de uma estética da existéncia, que nos leva a uma reflexdo sobre
0 sujeito do nosso presente na sua relacdo consigo mesmo e com 0S outros através
de um pensamento vivo, movente, cujo desenrolar se percebe, ao mesmo tempo em
que, por ndo se ter um programa, um resumo do que se esperar, € mais dificil

determinar exatamente qual o seu destino.
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