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RESUMO

No curso sobre "A herméneutica do sujeito” (1982), Foucault aborda o tema
do acesso & verdade a partir das "préticas de si". Voltando-se para o pensamento antigo,
Foucault procura mostrar que, contrariamente a nossa concepedo modemna, o aceso ao
conhecimento da verdade nfio é dado ao sujeito de pleno direito. O acesso a verdade
implica a transformacfio __ a "converséio do sujeito”__ em seu ser mesmo de sujeito. Esta
transformagéo ou "conversfo do sujeito” para ter acesso 4 verdade implica um trabalho, um
exercicio ascético de si sobre si mesmo capaz de realizar a constituigdo de um "si" que faz a
experiéncia da verdade e, ao mesmo tempo, € transfigurado por esta experiéncia. Partindo
do Alcebiades de Platio onde a prética do "cuidado de si" emerge pela primeira vez como
tema de reflexdo filoséfica e, a seguir, se voltando para o estoicismo dos dois primeiros
séculos de nossa era quando a necessidade de "se cuidar de si mesmo" se torna um fim em
si mesma marcada pela pratica de uma constante "conversdo a si", Foucault procura mostrar
como o acesso ao conhecimento das coisas e as praticas ascéticas no pensamento antigo
faziam parte das "praticas de subjetivagio da verdade,” isto &, da constitui¢iio de um si
mesmo que Se apresentam como um confraponfo as nossas modernas “praticas
objetivadoras da verdade sobre nds mesmos". Esta anilise se inscreve no projeto
geneal6gico de Foucault que permite pensar o presente e o que estd sendo feito de nos

mesmos aqui agora.
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ABSTRACT

In the course on "the hermeneutic of the subjet" (1982), Foucault approaches
the theme of the access to the truth starting from the practices of self. Returning to the
ancient thought, Foucault essay to show that, contrarily to our modern conception, the
access to the knowledge of the truth is not given to the subject of full rigth. The access to
the truth implicates the transformation __the "subject’s convertion” __ in his same being of
subject. This transformation or "subject’s convertion” to have acces to the truth implicate a
labour, an exercise of self on oneself capable to accomplish the constitution of a self that
make the experience of the truth and, at the same time, is transfigured by this experience.
Starting from the Alcibiades by Plato where pratice of the "care of self" emerges for the
first time as theme of philosophical reflection and, then, turning to the stoicism of the two
first centuries of our era when the need to take "care of self" becomes an aim in itself
marked by the pratice of a constant "convertion to onself”, Foucault essay to show how
access to the knowledge of the things and the ascetic pratice in the ancient thought were
part of the "pratices of subjectivation of the truth," that is, of the constitution of a self that
emerge as counterpoint to our modern "pratices of objectivation of the truth on ourselves".
This analysis enrolls in the genealogical project of Foucault that allows to think the present

and what is being done of ourselves here and now.
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Introducio

(O assunto abordado nesta pesquisa __a nog¢do de "conversdo a si"__ encontra-se
inserido nos estudos de Michel Foucault a respeito da tematica que trata da relacfo "sujeito e
verdade”. Mais precisamente nos seus estudos sobre esta fematica tratados a partir das “técnicas
de si” e desenvolvidos no curse sobre a "Hermenéutica do sujeito” em 1982,

J4 no curso anterior sobre "Subjetividade e verdade" (1981)', Foucault havia
abordado esta temdtica ao iniciar uma pesquisa sobre os modos instituidos do "conhecimento de
si" e sobre a sua historia tomando como fio condutor destes estudos as chamadas "técnicas de si”.
As "técnicas de si" constituem, de acordo com Foucault, procedimentos que permitem aos
individuos efetuar um cerio nlimero de operagdes pelas quais fixam a sua identidade, a mantém
ou a transformam em fun¢fo de determinados fins e gragas as relagdes de "dominio de si sobre
si" ou de "conhecimento de si por si"’. Assim, explica Foucault, enquanto "Max Weber tem
colocado a questio: se se quer adotar um comportamento racional e regrar a sua agfo em funcio
de principios verdadeiros, a qual parte de si deve renunciar? De que ascetismo se paga a razio?
A que tipo ascetismo deve-se submeter? Eu," continua Foucault," de minha parte, coloco a
questfio inversa: como cerfos tipos de saber sobre si vem a ser 0 prego a pagar por certas formas
de interditos? O que deve se conhecer de si a fim de aceitar a renincia?" Foucault procura
analisar a relacdio com a verdade, ou conforme ele se expressa, os "jogos de verdade" em sua

relagdo com as teécnicas especificas que os homens utilizam a fim de compreenderem quem eles

S8E0.

! Foucault, M. Resumo dos Cursos do Collége de France 1970-1982. Trad. Andrea Daher. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar Editor, 1997. /  Foucault, M." Subjectivité et vérité." In Dits et Ecrits, IV, 1980-1988. Edition Etablie sous
la direction de Daniel Defert et Frangois Ewald avec la colaboration de §. Lagrange. Paris; Gallimard, 1994,

? Foucault, M. Resumo dos Cursos no Collége de France 1970-1982. Op. cit, p. 109. / Foucault,M. "Subjectivité
et vérité". In Op. ¢, p. 213, )

* Foucault, M. "Les Techniques de s0i." In Dits et Ecrits, IV. Op. cit, p. 784. (traducdo propria=t. p.).



Desta forma, Foucault recoloca o imperativo do "conhece-te a ti mesmo”, que parece
{80 caracteristico da historia do pensamento ocidemtal, na "interrogacfio mais ampla ¢ que lhe
serve de contexto mais ou menos explicito: que fazer de si mesmo? Que trabalho operar sobre si?
Como 'se governar,' exercendo agOes onde se € o objetivo dessas agdes, o dominio em que elas se
aplicam, o instrumento ao qual podem recorrer € o sujeito que age?" E, entdo, a partir das
"técnicas de si,” das relagfes de "dominio de si sobre si" que Foucault procura pensar a relagio
com o "conhecimento de si," com o "conhecimento da verdade sobre si” e da verdade em geral.

Ao se dirigir para a Antiglidade classica (século IV a. C.), Foucault nota que o
principio do “conhece-te a ti mesmo" (gndthi seautén) que aparece relacionado 3 personagem
Socrates, estava ligado a "pritica de si” chamada "cuidado de si" (epiméleia heautoit). Ou seja, na
época cldssica a nogdo de "cuidado de 51" emerge como o quadro onde o "conhecimento de si"

adquire sentido.

Porém, € no curso LHerméneutigue du sujet (1982)5 que a tematica a respeito da
relagio emire o sujeito e a verdade a partir das "praticas de si" vai ser tratada por Foucault de
maneira mais ampla e direta. Neste curso a tematica da relagiio com a verdade e a ética passa a ser
tratada no dmbito do pensamento filoséfico e néo da sexualidade. Logo no inicio deste curso,
Foucault apresenta duas formas de considerar a relacfio entre o syjeito e a verdade. Numa
primeira, que ele chama de "filosofia,” encontra-se o sujeito enquanto sujeito de conhecimento;
nesta forma de reflexdo, procura-se interrogar o que permite ao sujeito ter acesso 4 verdade, quais
sdo as condigfes e os limites de acesse do sujeito & verdade. Neste modelo se parte da evidéncia
de um sujeito, dado a priori, para o conhecimento da verdade. Numa outra forma, que ele chama
de "espiritualidade," o sujeito opera sobre ele mesmo, procurando se transformar a si mesmo para
ter acesso & verdade; nesta forma de reflexfio, para aceder 4 verdade, para fazer a experiéncia da
verdade o sujeito deve operar sobre ele mesmo uma transformacgio mediante exercicios ascéticos,
remincias, purificacdes, modificagbes da existéncia etc. Nesta forma, o prego a pagar para ter
acesso a verdade sio as praticas efetuadas sobre o ser mesmo do sujeito e ndo apenas pelo ato do

conbecimento. Portanto, segundo este ponto de vista, ¢ ato de conhecimento em si mesmo € por si

* Foucault, M. Resumo dos Cursos do Collége de France 1970-1982. Op. cit., p. 109. / Foucault, M. "Subjectivité
et vérité”" In Dits et Ecrits. Op. cit,, p. 213.

? Foucault, M. L'herméneutique du sujet. Cours au Collége de France.(1981-1982). Edition établie sous la direction
de Francois Ewald et Alessandro Fontana. Edité par Frédéric Gros. Paris: Gallimard-Seuil, 2001, Cf também
apéndice a este curso: Gros, F." Situation du Cours”. In L herméneutique du sujei. p. 503.



mesmo ndo podera dar acesso a verdade se, a0 mesmo tempo, ndo for preparado ¢ acompanhado
por uma certa modificacic do sujeito. Segundo Foucault, a forma de reflexfo sobre o sujeito e a
verdade que ele aqui chama de "filosofia” estd presente sobretudo no pensamento moderno,
consolidada, principalmente, pelo que ele denomina de “"momento cartesiano™. A
"espiritualidade” caracterizon o modo de pensar as relagfes entre o sujeito ¢ a verdade na
antigiiidade.

De acorde com Foucault, a espiritualidade apresenta trés caracteres. Primeiro, a
espiritualidade postula que a verdade nunca ¢ dada de pleno direito ao sujeito. Pela sua estrutura
mesma o sujeito ndo ¢ capaz de ter acesso a verdade. Assim, para ter acesso a verdade € preciso
que o sujeito se modifigue, se desloque tornando-se, de certa forma, um outre dele mesmo. Em
segundo lugar, ¢ isto ¢ o mais fundamental na espiritualidade, é que ndo pode haver acesso a
verdade sem uma transformacio, uma "conversdo” do sujeito. Esta "conversdo" implica um
trabalho de si sobre si capaz de realizar a transformagdo progressiva do sujeifo sobre si mesmo e
que se chama ascese (dskesis) para poder aceder 4 verdade. Por fim, a espiritualidade postula que
uma vez iniciado o acesso a verdade pela transformacio de si se produz no sujeito, como efeito de
retorno, algo mais que apenas a gratificagiio pelo ato do conhecimento, mas a realizacdo do ser
mesmo do sujeito € a sua transfiguraciio.

Desta forma, a "conversio do sujeito” ocupa papel central na questiio da relacio
sujeito e verdade na forma "espiritualidade" de experiéncia do saber. A "conversdo do sujeito” vai
ser analisada por Foucault em dois momentos na antighidade: primeiro, no piafonismo: no
Alcebiades de Platio, o "retorno a si” ou a "conversdo a si" (epistrophé pros heauton) era a
condicio de acesso ao conhecimento da verdade para se tornar virtuoso e poder exercer o bom
governo da cidade. Num segundo momento, Foucault trata da "conversfio a si" no estoicismo
romano de Séneca, Epicteto € Marco Aurélio: nestes autores a "conversfio do sujeito”, como
condi¢io de acesso ao saber verdadeiro, sofre uma transformagéo e se desliga da preparacfio ao
exercicio da politica. Mas, em lugar de se arrefecer, a necessidade de "se converter a si mesmo,”

se torna autdnoma e se fensifica. A existéncia do individuo inteira passa a ser uma procura de

® Ibidem, pp.15-16. Descartes coloca, segundo Foucanlt, a evidéncia da existéncia propria do sujeito no principio de
acesso a0 saber, isto é, o conhecimento de si mesmo, sob a forma da indubitabilidade da propria existéneia e ndo
mais sob a forma da prova de evidéncia da "pratica de si" como ascese. O cartesianismo faz do conhece-te a ti
mesmo wn acesso fundamental & verdade.



cultivo do "ew," de "conversiio a si mesmo" ( comvertio ad se, epistrophé pros heauton
v

permanente.

A pesquisa realizada nesta dissertagfio sobre tema da "conversdo a si" encontra-se
delimitada fundamentalmente no texto referente ao curso de Foucault sobre "A hermenéutica do
sujeito”. O curso intitulado L'Herméneutiqgue du sujet foi ministrado por Michel Foucault, no
College de France em 1982. No seu comjunto o curso € composto de doze horas ministradas
semanalmente; cada aula se organiza em duas horas sucessivas. Sob o mesmo titulo o curso foi
publicado em 2001, pelas edigbes Gallimard-Seuil, em edigio estabelecida por Frédéric Gros, sob
a direcfio de Francois Ewald ¢ Alessandro Fontana.

A pesquisa envolve dois momentos da histéria da filosofia. O primeiro € o momento
socritico-platonico tal qual é dade no Alcebiades, procurar-se-d analisar meste o tema da
"conversdo a si" a partir do instante mesmo em que emerge a necessidade de "se ocupar de si" no
discurso filosofico. O segundo é 0 momento do estoicismo romano dos dois primeiros séculos de
nossa era, marcado pelo que se pode chamar momento da idade de ouro da Cultura de si ¢ da qual
o estoicismo foi um dos principais representantes; neste momento, a nogdo de "conversio a si"
encontra na pratica ascética de si sua condigio e também sua finalidade.

Este trabalho constara dos seguintes capitulos:

O capitule primeire trata da "conversio a si" no momento Socratico-platénico
representado pelo Alcebiudes de Platio. Este capitulo € organizado em dois itens. Um primeiro €
referente a busca do saber politico por parte de Alcebiades para poder exercer o governo da
cidade. O outro item trata da reflex8io de Foucault sobre a necessidade do "retorno” ou "conversdo
a si" como condicBo de acesso ao saber do bom governo da cidade. Saber este que suple
primeiramente o “conhecimento de si”. E desta forma, a "conversdo a si" ocorre em Platdo no

"equacionamento” do "cuidado de si” como "conhecimento de si".

A partir do capitule segundo o tema da "conversdo a s1” € tratado no periodo dos dois
primeiros séculos de nossa era, quando, segundo Foucault, a ocupagio com o cultivo do "eu", a
chamada "Cultura de Si" atinge o seu dpice. Este capitulo ¢ organizado em trés itens. O primeiro,

trata da apresentagio desta forma de cultura em que a necessidade de "converter-se a si" e cultivar



o seu "eu" se generaliza e passa a ocupar & existéncia toda do individuo. O segundo ifem trata
analisa o momento em que a preocupagdo com o cuidado de "si" se desliga da politica e se torna
um fim em si mesma. O terceiro item trata da questdo da relagfio entre "conversdo a si” e "saber do
mundo”, isto é, da questio como ¢ conhecimento das coisas do mundo pede levar & "conversdo a
5i". Neste capitulo, segue-se, basicamente, a reflexio de Foucault sobre o tema da "conversido a st"

no estoicismo romano de Séneca, Epicteto e Marco Aurélio.

O capitulo terceire trata da relagdio entre "conversfio a si" ¢ "pratica de si," isto &,
dos exercicios de transformacio da verdade em agio. Este capitulo € organizado em trés itens: no
primeiro, o tema da "ascese” (dskesis) como preparacio, no segundo, o tema do franco-falar
(parrhesia) e, no terceiro, a questdo da ascese como forma de vida. O item sobre a “ascese” trata
da "conversio a si" enquanto pritica de incorporagio da verdade através dos exercicios da
escuta, da leitura e da escrita. O item sobre parrhesia trata da "conversdo a si" na pratica do
discurso verdadeiro pelo mestre, ou seja, daquele que fala a verdade que € capaz de constituir ©
outro (discipulo) em sujeito autdnomo. Por fim, no altimo item, € tratada a “"conversdio a si” na
medida em que a ascética mesma ¢ assumida como forma de vida, ou seja, a ascese se forna um
fim em si mesma e a existéneia do individuo como um todo se torna uma pratica constante de

"conversio a si", de cultivo de seu "en". A vida mesma passa a ser uma ascese permanente.



Capitulo Primeiro
A nocdo de conversdo a si no Alcebiades de Platio

No curso sobre a "Hermenéutica do sujeito” de 1982, Foucault deixa de lado o tema da
sexualidade como dncora privilegiada e se volta para os processos subjetivagio considerados em si
mesmos. A temadtica da relagfo sujeito ¢ verdade passa, entdo, a ser analisada na sua generalidade
¢ a partir das "técnicas de si”. Desta forma, a experiéncia do sujeito de conhecimento emerge no
quadre mais amplo das "praticas de si”. Em lugar de partir de um sujeito dado aprioristicamente ¢
capaz por si mesmo de conhecer a verdade, Foucault procura analisar a propria constituicio do
sujeito de conhecimento verdadeiro a partir das "técnicas de si".

O ponto de partida fomado por Foucault para analisar a questio da relacdo “"sujeito” e
"verdade” a partir das "técnicas de si" é o texto Alcebiades de Platdo’. Esta escolba se deve, de
acordo com Foucault, em primeiro lugar, porque € no texto Alcebiades que se da a emergéneia
primeira da pratica de si conhecida como "cuidado de si" no discurso filosofico e, ainda, segundo
ele, enconira-se neste texto "a Unica teoria global do ‘cuidado de si' em toda obra de Platio"™®. Em
segundo lugar, neste texto também se da a primeira aparicdo do preceito do "conhecimento de si”
como condigio de acesso ao saber do bem governar a cidade e ai encontra-se a questio da relacgio
entre a politica e a virtude’. Importa, entiio, analisar como se d4 a relacéio entre estes dois temas__
o “cuidado de si" e o “"conhecimento de si"__ neste texto, e, consegilentemente, as suas
implicagBes na questio da relagfo entre sujetto e verdade.

Vejamos, entdo, primeiramente, como a busca do saber para bem govemar a cidade,
no Alcebiades, leva a necessidade de se "aplicar a si" e de "se conhecer a si mesmo", ¢, a seguir,

entdio, passaremos a forma como Foucault aborda, em sua analise, o tema do "retorno a si", da

7 Foucault adota a posiciio da critica que sustenta a autenticidade do Alcebiades. A critica, no entanto, nfo € uninime
3 atribuir o 4fcebiades a Platio. Porém, ndo ¢ objetivo deste trabalho discutir tal questio.

® Foucault, M. L'herméneutique du sujet. Op. cit., pp. 32, 46 ¢ 50.

? Fbidem., p. 166.



"conversdio a s1" (epistrophe pris heautén) platbnica na relagiio entre "cuidado de si" e acesso &
verdade,

1 - O saber necessario ao bom governo no Alcebiades .

i. - Proélogo ao Alcebiades.

O texto inicia-se com um prélogo'’ em que Sécrates aparece abordando o jovem
Alcebiades. Socrates € o unmico amoroso (erastés) que ainda permanece na conquista de
Alcebiades enquanto todos os outros tinham side afastados em razfio do proprio orgulho e
autosuficiéneia do rapaz. Alcebiades, segundo Sécrates, tinha razio de sobra para este orgulho:
era jovem, formoso e rico, pertencente a uma das familias mais empreendedoras de Atenas.
Contava tanto pelo lado paterno, quanto pelo materno com iniimeros amigos e parentes
poderosos e influentes que o poderiam ajudar no momento necessario. Além disto, com a perda
dos pais ele fora entregue a ninguém menos do que Péricles, estadista renomado e influente em
Atenas e mesmo em toda a Grécia e entre muitos grandes povos barbaros. Sécrates joga, entio,
com a propria ambigio do rapaz: Alcebiades preferiria morrer a se contentar viver apenas com o
que ja possui. Alcebiades ambiciona governar o povo ateniense, ¢ dai a Grécia e alhures; ele quer
preencher o mundo com seu nome. Para tanto ele precisa convencer o povo ateniense de seu
mérito. Socrates adverte-o, no entanto, de que ndo sera tio facil convencer o povo ateniense:
convencer de que ele merece mais consideragio do que Péricles para ocupar o lugar deste e o de
qualquer outro grande gue o antecedeu. Prometendo ajuda-lo a satisfazer suas esperancas,

Socrates consegue, entdo, torna-lo atento ao que tem para the dizer.
1. 2- O saber necessdrio para o exercicio da politica.
Tnicia-se, entfio, um primeiro ato'> em torno da questdo do saber em geral e do saber

em particular necessario para o exercicio da politica. Antes de entrar no saber propriamente

politico, Socrates inicia uma reflexfio sobre a forma de aquisigfio do saber em geral. Partindo da

' platon. Alcibiade. In Qeuvres Complétes. Texte établie et traduit par Maurice Croiset. 6 édition. Collection des
Universités de France. Paris: Les Belles Lettres. 1953,

Urbid, 103 a- 106 c.

“rbid, 106 ¢ - 113 ¢.



suposicio de que em breve Alcebfades deve ocupar lugar na assembléia como conselheiro do
povo ateniense, Socrates procura investigar sobre que assunto ele deseja falar ao povo. Porém,
como s se pode falar bem a respeito do que se sabe, Socrates procura demostrar a Alcebiades
que as coisas gue se sabe ou se aprendeu com um outro ou, entdo, por um esforgo préprio. Mas
quer tenha aprendido com wm outro ou por esforgo proprio € preciso ter desejado ou procurado
aprender. E para querer ou procurar aprender € preciso julgar nfio conhecer tal coisa, uma vez
que néo se procura conhecer ¢ que ja se sabe. Portanto, deve ter havido um tempo em que nfio se
sabia determinada coisa para procurar aprendé-la®.

Socrates joga com a questdo de que o saber € conseqii€ncia de uma procura, de um
esforgo, pois trata-se de questionar as aptiddes naturais e de starus para levar Alcebiades a se

mnterrogar s¢ ele esta preparado para ¢ exercicio da politica; se ele procurou adquirir um saber

ou uma técnica para a funcio que pretende assumir.

Socrates assinala que os conhecimentos que Alcebiades possui __ler, escrever, tocar
citara e lutar _ em nada lhe ajudarfio nos conselhos deliberativos. Pois os atenienses t€m
necessidade de serem aconselhados sobre técnicas de conmstrugfio, adivinhagio, medicina ¢
construcio naval e Alcebiades nada entende disto. Socrates procura, entfio, saber sobre qual
assunto ele pretende dar conselhos.

Alcebiades afirma que o género de inieresse publico em que deseja intervir € aquele
que diz respeito as questdes de guerra e paz: quando se trata de decidir com quem se concluird a
paz ou com quem se fard a goerra e de que maneira a fara. Socrates procura demonstrar que se
faz a guerra on se conclui 3 paz com aqueles que mais vale a pena fazer, no momento ¢ pelo
tempo em que ¢ mais conveniente. O refletir sobre o que methor qualifica a razio do
engajamento numa guerra, Alcebiades conclui que plangjamos uma guerra, quando nos sentimos
enganados, ou se nos € feito violéncia, ou se nos tomam algo que € nosse. O termo que melhor
expressa cada uma destas situagdes € o ser tratado de forma justa ou injusta. Enifio, o que se
encontra por tras do assunto de guerra € paz € a questdo da justica. Sécrates demonstra, assim,
que as questdes de politica exigem o saber do que € o justo.

Ora, se tudo o gue se sabe € porque ou se aprendeu com outrem ou por um esforgo

proprio, ¢ preciso saber se Alcebiades sabe o que € o justo e, se 0 sabe, como o aprendeu: por si

2 De acordo com M. Croiset, o texto Alcebiades neste ponto reflete mais o pensamento de Socrates do que o
pensamento madure de Platio sobre o saber como reminiscéncia, Cf. Croiset, M, “Notice”. In Platon. Alcibiades.
Op. ¢it, 22 %



mesmo ou com outrem. Socrates inicia, entdo, uma investigaclo sobre a questio do saber
apropriado ao exercicio do bom governo.

Primeiro, Alcebiades alega ter aprendido o que € o justo por st mesmo. Como para
saber por si mesmo é preciso ter procurado e para ter procurado € preciso saber, antes de tudo,
que ignorava tal saber, conseqiientemente, deve ter havido um tempo em que se sabia que ndo
sabia tal coisa. Porém, Alcebiades nfio consegue encontrar tal tempo, porque ndio houve um
temipo em que sabia nfio saber.

Alcebiades procura uma outra saida alegando que ele aprendeu o que ¢ o justo com
todos, assim como aprendeu a falar sua lingua, o grego. De fato, todos sabem o que ¢ um
homem ou um cavalo. N#o se disputa sobre isto. No entanto, quando se trata de saber o que € um

bom homem ou um bom cavalo, nio parece haver a mesma concordincia. Neste caso, 0 povo

néio parece ser um bom mestre. Tanto mais dificil € encontrar acordo sobre a questdo do justo ¢
do injusto entre as pessoas.

Alcebiades ¢ obrigado a concluir que as questdes do que € o justo ¢ © injusto ndo
podem ser aprendidas com o grande nimero, pois ndo ha acordo entre a maioria sobre esta
matéria. Assim, esta segunda saida de Alcebiades alegando que aprendeu com todos se revela
uma falsa solugfio. Na verdade, Alcebiades ignora o que € o justo e mais, nfio sabe que o ignora

para procurar aprender.

1. 3- O valor do conhecimento do que € o justo para o exercicio da politica.

Inicia-se, entdo, um segundo ato', na medida em que Alcebiades procura uma outra
saida, tentando minimizar a sua ignorincia sobre o que € o justo, alegando que esta questiio tem
pouca importincia em politica.

Alcebiades alega ter cometido um equivoco ac admitir que o justo tenha tanta
importincia em politica. Segundo ele, o que se discute nas assembléias € antes o que € Gtil de se
fazer, isto €, o que é mais vantajoso. Em outras palavras, trata-se para Alcebiades da relativa

inutilidade do saber sobre o justo para a vida prética.

¥ 1hid, 113¢-116e.
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Alcebiades, porém ndio ¢ capaz de demonstrar a inutilidade do justo para a vida
pratica. Socrates procura, entdo, demonstrar o contrario: a identidade do justo ¢ do util. Para
demonstrar isto, Socrates langa uma primeira proposi¢io: "tudo o que € justo ¢ belo,"
proposigdo que Alcebiades aceita sem contestar. Mas, um segundo argumento: "tudo o que ¢
belo € bom” ndo vai ser aceito pelo rapaz. Para Alcebiades algumas coisas belas sdo mas. Assim,
socorrer um companheiro num campo de batalha € belo, porém nfio vantajoso. O socorro que se
presta ao companheiro € belo, pois se trata de prova de coragem. Mas esta mesma acfio € ma na
medida em que pode causar ferimento e morte. Para refutar esta objecfio, Socrates interroga
Alcebiades se ele consenfiria em ser covarde. Alcebiades responde que ndo gostaria de viver, se
devesse ser covarde. A covardia parece-lhe o maior dos males. E, por sua vez, a coragem € a

coisa da qual ele gostaria de s¢ ver menos privado.

Como nada do gue € belo € mal, nisto que faz sua beleza, nem o que ¢ feio € bom
nisto que faz sua feiura, Alcebiades ¢ levado a reconhecer que a coragem € um bem , pois a
covardia € feia, enquanto a coragem € bela. Isto € confessar que o belo € vantajoso e, portanto,
atil. De onde o justo sendo belo, € por isto mesmo util.

A esta demonstragiio Sdcrates acrescenta uma segunda, fazendo ver que realizar uma
bela aglio € bem se conduzir. Ora, aqueles que se conduzem bem sdo felizes. E eles o sfo pelo
bem que est4 neles. E esté neles, porque sua conduta € boa ¢ bela. Entio, bem se conduzir € bom
e, assim, a boa conduta ¢ bela. E novamente se demonstra que o belo € o bem sd0 uma mesma
coisa. E retornando ao que se disse sobre o justo: que as agfes justas sdo belas; e, uma vez que as
agdes belas sfo boas € o que ¢ bom ¢ vantajoso, entdo, 0 que € justo é vantajoso.

A ignordncia de Alcebiades a respeito do justo e do 1itil é confessada. Ele reconhece
que tem dificuldade nas respostas. E o momento em que Socrates o convida a refletir sobre a

ignoréncia em geral,
1. 4 - O ponto de partida para "se cuidar de si": saber que nfo sabe

Um terceiro ato tem inicio” em tomo da reflexdo sobre a ignordncia e do saber que

se sabe ignorar, pelo qual, precisamente, vai ser possivel iniciar um “retorno a si”.

UNICAMP
Y Ibid, 116e-127d. BIBLIOTECA CENTRAL
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Socrates demonstra a Alcebiades que este muda constantemente sua opinifio sobre as
coisas porque néio conhece, ndo sabe aquilo sobre o que se propde a falar. E por ndo saber que
Alcebiades varia tanto sua opinido quando se trata do justo e do mjusto, do belo ¢ do feio, do
bem ¢ do mal, do vantajoso e do nfio vantajoso.

Sécrates procura ainda demonstrar a Alcebiades que este nfio s6 ndo sabe como
também nio sabe que nfo sabe. Pois, quando se sabe que ndo se sabe sua opinifio ndo variard,
uma vez que se deixa para aquele que sabe tratar o assunto, como quem navegando no mar ndo
sabe que rota convém seguir € confia ao piloto que sabe. Assim também ocorre com os erros de
conduta: estes consistem 1o mesmo género de ignorincia, isto €, crer que se sabe 0 que ndo se
sabe. Para evitar enganar-se é preciso remeter-se aqueles outros que sabem.

Socrates demonstra, entdo, que aqueles que mais se¢ enganam sfo, justamente,
agqueles que ndo sabem que nfo sabem. Por ndo saber que ndo sabem eles se langam & empreitada
de maneira descuidada e quanto mais importante o assunto mais prejudicial e vergonhoso € o
resultado. Este € o pior tipo de ignordncia, pois ¢ a causa de tudo o que se faz de mal.

Alcebiades concorda com Socrates, porém julga que o que possui ¢ suficiente para o
colocar em vantagem sobre seus pares e também seus verdadeiros rivais: os chefes dos
lacedemdnios ¢ oS reis persas.

Sécrates o convida, entfio, a fazer um pequeno "retorno sobre si mesmo” e examinar
mais de perto este julgamento sobre os seus adversarios. Socrates faz uma apresentaciio dos
inimigos dos atenienses: 0s lacedemonios € os persas.

Primetro quanto 4 educacfo. Socrates mostra a Alcebiades o que ¢ a educagfo de
seus rivals: a femperanca dos lacedemoénios, sua amenidade, sua grandeza de alma, sua
.disciphina, sua coragem, sua paixdo pelos exercicios, pelos sucessos e pelas honras. Comparada a
deles a educagiio de Alcebiades nfio o faz mais que uma crianca. A seguir trata da educagio entre
0s persas. Entre os persas ¢ futuro monarca € desde muito cedo envolvido dos maiores cuidados.
Aos sete anos de idade a crianca recebe ligdes de equitacio e comeca a cagar. Aos catorze anos
ela ¢ confiada aos guardides das criangas régias. Estes guardifies sdo os persas mais maduros e,
dentre estes, sdo escolhidos quatro dentre os melhores: 0 mais sabio que ensina a arte de reinar; 0
mais justo que ensina a crianga a dizer a verdade em toda a sua vida; o mais temperante que a
ensina a ter o dominio dos prazeres e o exercicio da liberdade prépria de um rei e, por fim, o

mais corajoso, que ensina a crianga a se tornar intrépida e isenta de todo medo, em Ihe mostrando
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gue este a torna submissa. Socrates faz notar que o cuidado que Alcebiades recebeu ao nascere a
sua educagio nio diferem da de qualquer outro ateniense.

Depois, quanto & riqueza, Alcebiades se considera rico, mas basta considerar a
riqueza dos lacedemonios para notar o quéo ela € superior 4 dos atenienses e dos outros gregos
em geral. Se a riqueza dos lacedeménios € relativamente grande comparada 4 dos gregos,
comparada a dos persas e de seus reis ela ndo € nada. Socrates mostra a Alcebiades que para
enfrentar os persas, os atenienses ndo podem contar com suas riquezas. As Unicas coisas que os
atenienses possuem e pela qual podem prevalecer € sua aplicago (epiméleia) e sua habilidade
(tékhne). Se quer enfrentar o rei dos persas ele deve se instruir, se aperfeigoar, se exercitar antes
de entrar em jufa.

Depois de levar Alcebiades a conhecer melhor seus verdadeiros adversarios ¢ a

julga-los mais cuidadosamente, Socrates mostra-lhe como ndo se deve abordar a politica. "E
preciso agora saber como se pode praticar a boa politica"isﬂ Socrates lembra-lhe, entdo, as
palavras inscritas no templo de Delfos: “conhece-te a ti mesmo”. Alcebiades ¢ levado, entdo, a
se analisar, a fazer um "retorno sobre si mesmo”. Socrates mostra a Alcebiades que somente
pode vencer seus verdadeiros rivais pelo cuidado (epiméleia) e o saber (tékhne). Sem estas duas
coisas Alcebiades nada pode entre os gregos e os barbaros. E preciso se aperfeigoar, "se aplicar
a si", "cuidar de si", para poder assumir o destino da cidade em suas mios

Para se aperfeigoar, Socrates e Alcebiades concordam que a virtude a que se aspira €
aquela dos homens de valor, na medida em que sfio hébeis nos assuntos do governo da cidade.
Socrates e Alcebiades se esforgam, por isto, em determinar qual o objeto que o homem politico,
zeloso do bem publico deve se propor. Isto €, aqueles assuntos que visam assegurar a boa
administracio da cidade ¢ a sua seguranca. Trata-se, entdo, de procurar o que faz com que a
cidade funcione melhor e seja melhor administrada. Para Alcebiades esta seria a amizade, pois €
guando a amizade se encontra presente entre os cidaddos e o 6dio ¢ o espirite de facgho se
encontram ausentes que ela funciona melhor. Portanto, a amizade € concordia. Entdo, € preciso

determinar em  que  consiste o acordo e qual saber coloca  os

1% Goldschmidt, V. Les Dialogues de Platon. Structure ef Méthode Dialectique. Paris: Presses Universitaires de
France, 1947, p. 319. (L. p.)
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individuos ¢ os Estados em acordo para a boa administragdo da cidade.

Para Alcebiades a amizade ¢ o acordo estabelecido pela afeiglio, como o que liga um
maride e sua mulher, o pai ¢ o filho, o irmfo a0 inndo. No entanto, Socrates demonstra que
certos saberes sio distintos ao homem e a mulher e que nfio ¢ sobre estes saberes que eles
concordam entre si. I, portanio, a amizade (concérdia) ndo pode ser estabelecida sobre estes
saberes, pois ndo € enquanto cada um faz seu trabalho que eles se entendem. De maneira que néo
pode haver acordo sobre o que um sabe e o outro ignora.

Da mesma forma, as cidades nfio sdo bem administradas quando cada um faz aquilo
que ¢ outro nada entende. Pois, se a amizade (concdrdia) ¢ fundamental para a administracio da
cidade como a sua auséneia permite que ela funcione bem? Afirmar que a amizade consiste em

cada um fazer aquilo que lhe concerne, ¢ afirmar que ela pode existir mesmo sem concdrdia ¢,

portanto, que pode haver acordo sobre as coisas que uns sabem ¢ outros ignoram. O que é uma
contradicio. Assim, ndo se chega aqui a nenbum resultado sobre a busca do objeto do homem

politico.
1.5- 0 que é "cuidar desi'.

Comega, entfio, um quarto ato'’ em torno da questdo do que ¢ "cuidar de si".

Alcebiades se desespera, ele se reconhece vivendo durante tanto tempo mergulhado
na ignordncia e sem o saber. Sécrates procura consoléd-lo dizendo-The que ele ainda ndo tem
cingilenta anos, mas estd, justamente, na idade em que ¢ preciso se aperceber da prépria
ignorincia. F o momento de "cuidar de si”.

O ponto de partida ¢, entfo, tentar determinar o que ¢ tomar “cuidado de si mesmo™.
Entdo, quando um homem toma "cuidado de si mesmo"? Partindo sempre de exemplos e
situagdes do dia a dia, Socrates mostra a Alcebiades que o sapateiro, ao cuidar do calgado, cuida
do que perience ao pé, mas ndo do pé mesmo. E uma vez que cuidar de uma coisa é tratar de
melhora-la, a arte que procura melhorar o calgado € a arte do sapateiro. Porém, a arte que cuida
do pé mesmo nfo € a arte do sapateiro, porque esta cuida apenas do que estd nele e nfo dele
mesmo. A arte que cuida do pé mesmo € a ginastica. Pela gindstica se cuida ainda das méos ¢ de

todo o corpo. A ginastica cuida do corpo e de suas partes, enquanto a arte do sapateiro, do

Y mbid, 127d-135e.
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alfaiate etc. cuida apenas daquilo que se encontra no pé, ou no corpo, mas nio do corpo mesmo.
Portanto, cuidar disto que pertence a si (o calgado, a vestimenta etc.), ndo € "cuidar de si
mesmo.” Resta, entfio, procurar a arte que permite melhorar a si mesmo. Assim, como somente
foi possivel reconhecer a arte gue melhora os calgados porque se sabia o que € o calgado, para
conhecer a arte que melhora a si mesmo ¢ preciso conhecer antes "o que € o s1 mesmo”. Somente
*conhecende a si mesmo” sera possivel conhecer a maneira de "cuidar de si mesmo”. O "cuidado
de si" implica ¢ "conhecimento de si".

Mas como encontrar isto que € o “si mesmo™? Como encontrar aquilo que se ignora?

Dando continuidade acs exemplos anteriores, Soécrates nota a Alcebiades que,
quando lhe fala, ele se serve da linguagem, assim como o sapateiro se serve de seus instrumentos

para cortar o couro. Mas € preciso distinguir aquele que se serve dos instrumentos € os

instrumentos dos quais ele se serve. O sapateiro se serve de seus instrumentos para cortar, mas
também se serve de suas mios, de seus olhos. Na medida em que se serve de suas méos, olhos
etc, ele se distingue igualmente destas partes de seu corpo. Assim também quando ele se serve de
seu corpo inteiro € precise distingui-lo deste, uma vez que uma coisa ¢ aquele que se serve de
algo e outra aquela da qual ele se serve. Por conseqi€éncia, o homem ¢ distinto de seu corpo. O
que é, entdo, o homem? Se uma coisa € o corpo, aquele que se serve do corpo s pode ser aquele
que é capaz de fazé-lo obedecer. A parte do homem que € capaz de fazer o corpo obedecer € a
alma. Entdo, ¢ a alma que se serve do corpo.

Mesmo dizendo que o homem ¢ constituido pela totalidade corpo-alma € a alma que
se serve do corpo e ndo o conirario.

Quando Socrates fala a Alcebiades nfio € a seu rosto que ele fala, mas a sua alma.
Assim, é 4 propria alma que o preceito que se encontra em Delfos recomenda "conhecer a si
mesmo” (gndnai heauron). E aquele que conhece alguma parte de seu corpo, conhece algo que
esta nele, mas nfo conhece ele mesmo. Aqueles que conhecem e cuidam do corpo (médico,
mestre de ginastica) ndo conhecem necessariamente o homem mesmo, pois conhecem apenas
aquilo que se enconfra no homem e nfio o homem mesmo. Por conseqi€ncia, a sabedoria
consiste em "se conhecer a si mesmo” € ndo no fato de alguém ser competente em algo que
pertence a0 homem.

Ainda, ¢ preciso concluir que o5 amigos ou amantes (erastai) de Alcebiades néo

cuidavam do proprio Aleebiades, mas se interessavam pelo seu corpo. Pois se interessavam por
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isto que esta nele e ndo por ele mesmo que ¢ a sua alma. De forma que quando o corpo perde o
brilho da juventude eles se distanciam. Ao contrario, aguele que ama o proprio Alcebiades ndo o
abandona, mas procura tornar a sua alma melhor. Socrates se apresenta como o verdadeiro amigo
de Alcebiades. pois € aquele que cuida do cuidado que Alcebiades deve ter de si mesmo.

Uma vez reconhecido que o "si mesmo” de que ¢ preciso cuidar € a "alma,” como
saber mais claramente como cuidar da alma que é o préprio "eu"?'® E preciso procurar bem
compreender o que significa a recomendacfio gue se encontra em Deilfos.

Para compreender a recomendacéio de Delfos, Sécrates se utiliza da metafora do
olho. Assim, se este preceito se enderecasse a nossos olhos e dissesse: "olhai a vos mesmos,”
como poderia ser compreendida tal recomendacg@io? Dever-se-ia voltar os olhos para um objeto
que permitiria a estes se verem a si mesmos, como num espelho. E o objeto que permite melhor
se ver é aquele que mais se the assemelba. Logo. o melhor espelbo para o olho é outro olho:
quando o otho ¢ refletido na pupila do outro otho ele se vé a si mesmo como num espelho.
Entdio, se o olho quer se ver ele deve olhar para outre olho ¢ ali procurar aquele 6rgéo onde
reside a faculdade propria a este 6rglo. Esta ¢ a faculdade da visdo.

Assim, se 0 “si mesmo” € a alma, para esta se “conhecer a si mesma,” ela precisa
observar outra alma. E nesia, a parte onde reside a faculdade prépria da alma. Ora, a faculdade
prépria da alma € o conhecimento ¢ o pensamento. Estas partes se afiguram como a mais divina
e aquele que as observa descobrird em si algo de divino. Entdo, "conhecer a si mesmo” €
conthecer o elemento que melhor se The assemelha e, este, € o elemento divino.

"Aplicar-se a si" é, entfio, "se conhecer a si mesmo" €, "se conhecer 4 si mesmo”, € se
reconhecer no principio mesmo da sabedoria que é, por sua vez, se tornar temperante, virtuoso,
isto ¢, ser capaz de uma vida sdbia se governando a si mesmo. Chegado a este ponto se sabera
governar os outros, porque se sabe "cuidar de si mesmo”. Pois, somente aqueles que "se
conhecem a $i mesmos” podem tornar a si mesmos homens de virtude e, consegilentemente,

capazes de conduzir os oufros a uma vida temperante e, portanto, de acordo

¥ e acordo com Vernant, ndo se trata do “eu” psicologico moderno, mas de um “si mesmo” correspondente ao
individuo. C£ “Vernant, J. . “L’individu dans la cité”. In Sur lindividu, Colloque de Royaumont (22, 23 et 24
Qctobre}. Paris: Editions du Seuil, 1987, pp. 33-34,

16



com a justica. Desta forma, se realiza a formagfo do homem politico.

1. 2 - A "conversio a 51" no Alcebiades : o "euidade de st como "conhecimento de si'.

Foucault procura assinalar que a conversdo {epistrophé) ou 'retorno a si”, a
necessidade de se voltar para si e ter de "se ocupar de 5" no texto Alcebiades emerge no momento
da passagem ou transformacio de wm privilégio estatutario que era aquele de Alcebiades e de todo
jovem aristocrata em ag#o politica, em governo dos outros. Uma vez que Alcebiades quer tomar o
destino da cidade em suas méos, Socrates o leva a refletir sobre si mesmo, a fazer um pequeno
"retorno sobre si," analisando ¢ se comparando com os seus adversarios e, principalmente, seus
verdadeiros rivais: os lacedemonios e os persas. Socrates faz ver que ele ndo tem nem a rigueza €
nem, sobretudo, a educagiio de seus rivais. E neste momento que aparece pela primeira vez no
texto a referéncia ao principio délfico: "conhece-te a ti mesmo” (gndthi seauion). Mas € uma
referéncia fraca, observa Foucault, trata-se aqui de um simples conselho de prudéncia: "observa o
que tu és diante daqueles que queres afrontar e ai descobriras tua inferioridade™”.

Esta inferioridade consiste em que Alcebiades ndo somente nfio tem a riqueza € a
educacio de seus rivais, como também ndo € capaz de compensar estes dois defeitos pelo tmico
meio que Ihe possibilitaria enfrentar seus adversarios: um saber, uma fékhne. E preciso o cuidado
(epiméleia) e o saber (i¢khne) para o exercicio da politica™®. Sécrates procura demonstrar a
Alcebiades a falta desta tékhne.

Primeiramente, procura determinar em que consiste o bom governo de uma cidade.
Quando Alcebiades afirma que a cidade ¢ bem governada quando a concordia reina entre os
cidaddos e € interrogado em que consiste a concordia, Alcebiades ndo sabe responder e se

reconhece, entfio, num estado de ignordncia vergonhosa. Nesie momento, Sécrates o consola

dizendo que ele nfio tinha ainda cingiienta anos, pois se ele fosse mais idoso, seria muito dificil

comegar a cuidar de si mesmo. Mas, diz Socrates, "tu estas justamente na idade quando € preciso

¥ Foucault, M. "L 'herméneutigue du sujet”. Op. cit., p. 36. (1. p.)
2 piaton. Alcibiade. Op. cit., 124 b, p.92.
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se aperceber’. B, neste momento, entfo, de acordo com Foucault, que se d4 a primeira aparigdo
no discurso filosofico da formula: "é preciso ocupar-se de si mesmo" .

Vejamos as condigles e exigéneias, de acordo com Foucault, em que se coloca a
necessidade de se ocupar de si mesmo neste momento socratico-platdnico, para, a seguir,
entendermos como se d4 o “retorno a si” ou "conversdo a si mesmo'".

Inicialmente, a necessidade de "cuidar de si" se encontra ligada ao exercicio do
poder. A necessidade de "se ocupar de si mesmo" aparece ligada ao contexto do pequeno mundo
dos jovens aristocratas que por sua condi¢io estatutaria sdo destinados a exercer o governo sobre
seus concidadfios. Sdo jovens aristocratas que devorados pela ambigfio de ocupar um lugar no
ZOVErno precisam vencer 0s seus rivais internos e, posteriormente, enfrentar aqueles externos a
cidade. Entdo, trata-se do momento da passagem da condigéo estatutria privilegiada para a ag3o
politica concreta. A questdio € se esta condigio privilegiada, conferida pelo nascimento (o
pertencimento ac meio aristocratico, 4 riqueza) era suficiente para a entrada no jogo politico.
Este ¢ o momento em que no fexto se coloca a necessidade de "se ocupar de si,” de se formar
para a vida politica.

Em segundo lugar, assinala Foucault, a necessidade de "se ocupar de si" se relaciona
ao problema da educagiio, da pedagogia. Trata-se da insuficiéncia da educagio de Alcebiades e,
por meio desta, esta a critica a propria insuficiéncia da pedagogia ateniense. Esta insuficiéncia se
manifesta sob dois aspectos: por um lado, estd a deficiéncia da pedagogia ateniense, quando
comparada ao rigor da educacio espartana e, sobretudo, & sabedoria da educagdio persa com sua
quadrimestria na formagio das quatro virtudes fundamentais. O outro aspecto desta insuficiéncia
diz respeito a critica 3 maneira pela qual se desenrola a relagio amorosa entre homens e rapazes.
E este o periodo em que o jovem, tendo saido da infincia e da direco dos mestres da escola, tem
necessidade de um guia para se formar para esta nova situagiio que se avizinha ¢ em que,
justamente ndo foi formado pelo seu mestre: o exercicio da politica. O amor pelos rapazes
enguanto fazendo parte da iniciacio do jovem na vida politica nfio cumpria a sua fungio. Os
homens possuidores de sfatus procuravam 0s jovens apenas para o usufruto da beleza de seus
cOrpos, sem se preocuparem em ajuda-los, em prepara-los para o jogo politico, para assumirem a

sua posigdo na cidade.

2 rhid, 127 €, p. 99. (. p.)
2 Foucault, M."L herméneutique du sujet”. Op. cit., p. 37. (t. p.)
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E aqui que se coloca também a importante questio da idade. A necessidade de "se
ocupar de si mesmo” surge, no texto Alcebiades, nesta idade critica, quando se deixa a diregdio
dos pedagogos ¢ se estd para entrar no periodo da atividade politica.

Por fim, um terceiro elemento no contexto da aparig#io da prescrigdo do ocupar-se de
si mesmo, diz respeito & questdo da ignordncia: ignordncia das cotsas que ¢ preciso saber, mas
também ignordncia de si mesmo, uma vez que ndo se sabe que se ignora estas coisas. Alcebiades
julgava que seria bem facil responder a questdo de Socrates sobre 0 que € ¢ bom governo da
cidade. Ele pensou em definir este bom governo como aquele que assegura a concordia entre 0s
cidadios. E, ao final, ele percebeu gue ndo sabia o que era a concordia e, mais, ele nem sequer
sabia que néo sabia.

E, entdio, neste momento, quando Alcebiades se apercebe no estado de ignordncia ¢
se desespera por se encontrar neste estado, que Sdcrates o consola dizendo-lhe que este era
exatamente o tempo, e ai, assinala bem Foucault, ndo de aprender mais, ndo de se informar
mais, mas de se ocupar de si mesmo, de "cuidar de si mesmo”. Alcebiades faz o "retorno a si”
constatando a sua ignorincia, € em constatando sua ignordncia ele deve "se aplicar a s1”, ele deve
procurar "cuidar de si". Mas como pode se aplicar a si, como "cuidar de si"?

Para se aplicar a si, para se ocupar de si mesmo € preciso determinar o que significa
ocupar-se de si mesmo. Se nfio se sabe em que consiste 0 ocupar-se de si MESMO cofre-se O Tisco
de se enganar, julgando que se "cuida de si", quando ndo se o faz. Pois, como adverte Socrates, €
de temer gue, muitas vezes, cremos o fazer, quando nfio o fazemos®.

Na procura da determinacio do que ¢ "cuidar de si” o texto desdobra duas questdes.
No imperativo "¢ preciso se ocupar de si mesmo”, tem-se uma primeira questio que diz respeito
ao que ¢ o "si" do qual € preciso se ocupar, “se cuidar”. E uma segunda questdo que diz respeito
a0 que ¢ este "cuidado”. Entfio, trata-se de determinar qual forma deve ter este cuidado, uma vez
que € preciso "cuidar de si” para bem govemar a cidade, ou seja, € preciso que a determinacgéio do
que € o "cuidado de s1” tenha a forma que permita constituir a arte (#ékAne) que permita exercer o

bom govemo sobre s oulros.

% Platon. Alcibiade. Op. cit., 128 &, p. 99.
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"Em suma, na sucessfio das duas questSes (o que € o s17, 6 que € o cuidado?), trata-
se de responder a uma s6 e mesma inferrogagdo: € preciso dar de si mesmo e do cuidado de si
uma definicéio tal que possa daf derivar o saber necessario para governar os outros” -*,

A primeira questﬁé: o que € o "si mesmo," assinala Foucault, aparece relacionada ao
oraculo de Delfos, que diz que "¢ preciso se conhecer a si mesmo (gndnai heauton). Esta
segunda referéncia ao ordculo no texto Alcebiades aparece aqui ligada & necessidade de se
"euidar de si mesmo”. No entanto, ¢ preciso bem compreender esta segunda referéncia. Como
nota Foucault, aqui nfo se trata de procurar conhecer o que se € enquanto esséncia, conhecer algo
que ja se encontra no seu proprio ser. Trata-se de uma questio metodoldgica: pergunta-se pelo
"en" que ¢ "aquilo” de que se ocupa €, ao mesmo tempo, aquele que se ocupa, isto €, o "en"
aparece, a0 MeSMo tempo, como sujeito e como objeto. O texto, afirma Foucault, € bastante
explicito sobre isto ao dizer que é preciso buscar isto que € o "si mesmo™®. O que é, pergunta
Foucault, este elemento idéntico que se encontra de alguma forma presente tanto de um lado
como do outro do cuidado? Trata-se, explica Foucaulf, de "uma interrogagio metodolégica sobre
o que significa isto que ¢ designado pela forma reflexiva do verbo “ocupar-se de si mesmo”°,

Que é, entfio, este "si mesmo"? A resposta que se encontra no texto €: a alma. Para
entender bem o que vem a ser esta resposta € preciso reconstituir brevemente o momento em que
ela emerge no dialogo Sécrates-Alcebiades. Esta resposta emerge a partir de uma série de
questdes que Socrates dirige a Alcebiades e que se inicia quando ¢le interroga sobre o ato mesmo
de se servir da linguagem para falar. Ao tomar o proprio ato de servir da linguagem para falar
com Alcebiades, Socrates distingue aquele que se serve da linguagem e a linguagem da qual se
serve. Entdio, afirma Foucault, o que se coloca af é a questio do sujeito” . Pois, trata-se de
apreender "qual é o sujeito que se supde quando se evoca esta atividade da palavra que € a de
Socrates a respeito de Alcebiades? Trata-se por conseqiiéncia de fazer passar, numa agfo falada,
o fio de uma distingio que permitird isolar, distinguir o sujeito da agiio ¢ o conjunto dos
elementos (as palavras, os ruidos etc.) que constituem esta agfio mesma ¢ que permitem efetud-la.

Trata-se em suma, se quiseres, de fazer aparecer na sua irredutibilidade o sujeito™.

# Boucanlt, M. L'herméneutique du sujet. Op. cit., p. 51. (t. p.)

2 platon, Alcibiade. Op. cit., 130 d, p. 105,

% Foucault, M. Op. cit., p. 53. (t. p)

7 Ibid,, p. 54.

B Ihid., p. 54. (t. p.) De acordo com P. Hadot, ndio é cometo aplicar os conceitos de “si mesmo” e de “sujeito” a
Antigiidade, tratando-se antes de uma pratica de auto-superagéio de si mesmo. Cf. Hadot, P. “Réflexions sur la
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Colocado a partir da linguagem o questionamento socratico faz passar este mesmo
fio de separagdo através de uma séne de outros casos bastante simples e evidentes, mas que
permitem distinguir numa a¢fo o sujeito que se serve de um determinado instrumento € o
mstrumento mwesmo, como, por exemplo, o sapateiro que se serve da tesoura para cortar € a
propria tesoura ou, entfio, o misico que se serve da citara ¢ a citara mesma. Das mediagdes
instrumentais que usa para distinguir o sujeito do objeto, Sécrates passa a analisar a relagio que
se d& com o proprio corpo. Assim, quando alguém agita as proprias méos, tem-se, de um lado, as
maos ¢, de outro, aquele que se serve das m#os; na atividade do olhar, ha o olho e, também,
aquele que se serve do olho. A mesma coisa ocorre quando se utiliza de maneira geral o corpo
como um todo: € preciso distinguir o corpo e aquele que se serve do corpo, pois o corpo nio

pode se servir de si proprio. Néo pode também ser o homem enquante composto de corpo ¢

alma, porque mesmo a titulo de coadjuvante na constituicio do homem o corpo ndo pode se
servir de si mesmo. Entfio, quem se serve do corpo? E ai, entéio, a resposta: 0 inico elemento que
se serve do corpo, da linguagem, dos instrumentos s6 pode ser a alma.

Porém, nota Foucault, ¢ precisc entender bem que aqui nfio se trata da alma como
substdncia, mas da alma enguanto sujeito de acfio, a alma enquanto se serve do corpo, da
linguagem etc. Foucault observa ainda que, ao se dizer a alma enquanto se serve disto ou
daquilo, se faz uso do termo "servir-se,” designando "nfio uma certa relaciio instrumental da alma
20 resto do mundo ou ao corpe, mas sobretudo a posicdo de certa forma singular, transcendente,
do sujeito em relagho a isto que o circunda, aos objetos que tem a sua disposi¢do, mas também
a0s Otros com os quais tem relagio, a seu préprio corpo e enfim a ele mesmo™?.

Assim, para Foucault, Sécrates nfio se refere de forma alguma a alma-substincia,
mas a alma-sujeito. Alma enguanto sujeito de ac8io instrumental, sujeito de relagbes com outros,
syierto de comportamentos, ¢, ainda, sujeito de relacdes consigo mesmo. Este € ¢ st mesmo do
qual € preciso se ocupar no imperativo: "é preciso cuidar de si mesmo™.

A segunda questiio que se coloca ¢ a seguinte; em que deve consistir este “cuidado™?
Ou, o que ¢ "cuidar"? A resposta a esta questfio, nota Foucault, do que é o "cuidado de si" é

2330

simplesmente: "se conhecer a si mesmo Esta € a terceira vez que a referéncia ac gndthi

notion de culture de soi”. In Michel Foucault, Rencontre Internationale. Paris (9,10 e 11 janvier1988), Seuil, 1989,
op. 261-270. Porém, como observa J. P. Vernant, quer se trate de um sujeito psiclogico ou ndo, o trabalho sobre si é
constante na Antigiiidade. Cf. Vemant, . P. Op. cit., p. 35.

? Foucault, M. Op. cit., p. 56. (t. p.)

% Ibid, p. 65.
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seautén aparece no texto. Mas, esta referéncia, assinala Foucault, tem aqui, nesta altura do texto,
toda uma outra significaciio em relacio as outras duas anteriores. A primeira, como se viu, fora
urn simples conselho de prudéneia, a segunda era uma questdo metodolégica, agora, nesta
terceira vez em que a referéncia ao gndrai seauton ¢ feita, trata-se de colocar a questio sobre o
gue ¢ 0 "se ocupar de si mesmo", em que deve "consistir o ocupar-se de si mesmo?" E aqui
aparece, segundo Foucault, o “conhece-te a ti mesmo” em todo o seu britho: o "cuidado de si”
consiste no "conhecimento de s1”.

Assim, "ocupar-se de si," é "conhecer-se”. Entio, a questio que se coloca é : como se
pode " conhecer-se a si"? Em que consiste este "conhecimento de si"? Uma vez que o "si" € a
alma, ou a alma é 0 "si," a questdo € saber como a alma deve “se conhecer a si mesma”. O texto

inicia a resposta a esta questiio mediante a metéfora do olho, "Quando um olho pode se ver, em

que condigdes e como?™",

O olbo se vé& na imagem dele mesmo numa superficie espelhada. Tanto melhor se vé
quanto mais esta superficie espelhada ¢ semelhante a cle. Logo, € num outro olho, o mais
semelhante possivel a ele que melhor ele pode se ver a si mesmo.

Transportemos esta metafora do olho para a questiio de como uma alma pode se
conhecer a si mesma. Primeiro, temos que a condigfio para um individuo possa se "conhecer a si
mesmo” é a identidade de natureza. "A identidade de natureza ¢ a superficie de reflexdio pela
qual o individuo pode se reconhecer, pode conhecer o que ele €72, O segundo ponto a se
destacar a partir desta metafora € que o olho, quando se vé no olho do outro, se vé no principio
mesmo da visdo. "Isto €, o ato da visdio, que permite ac olho se tomar a si mesmo, e s6 pode se
efetuar num outro ato de visdo, aquele ato que se encontra no olho de um outro™. Quando
aplicada & alma, esta metdfora quer assinalar que 3 alma se vera a si mesma na medida em que se
vé no elemento que mais se assemelha a ela. Ou seja, 2 alma sO pode se ver a si mesma pum
outro elemento que € da mesma natureza que ela. Este elemento € o pensamento ¢ o saber. E o
elemento que assegura o pensamento € o saber € o elemento divino. Portanto, € no elemento
divino que a alma podera melhor se ver € vai poder apreender a s1 mesma.

Assim, "para se ocupar de si mesmo, € precisc se¢ conhecer a si mesmo; para se

conhecer a 51 mesmo ¢ preciso se observar num elemento que € o mesmo que 0 si; € preciso,

! Ihid., p. 68. (t. p.)
32 Ihid.. p. 68. (1. p.)
* fhid., p. 68. (t. p.)

22



entio, se observar neste elemento que € o principio mesmo do saber ¢ do conhecimento; e este
principio mesmo do saber € do conhecimento, € o elemento divino. E preciso conhecer o divino
para se reconhecer a si mesmo™*.

Atingindo o conhecimento do divino, a alma poderad pensar € conhecer com o proprio
principioc do pensamento ¢ do conhecimento que € o divino. A alma serd, entdo, dotada de
sabedoria. Ao se voltar para si mesmo a alma descobrira o elemento divino e ao se voltar para o
elemento divino se descobrird a si mesma. O elemento divino € isto no qual se conhece e se
reconhece, pois € no elemento do idéntico que o divino reflete isto que a alma ¢. Fazer o "retorno
a si" & reconhecer o divino em si, trata-se do "retorno a si" como reminiscéncia®. Uma vez que
alma é dotada de sabedoria ela podera retornar para o seu mundo novamente, mas ela mesma se
encontra transformada pela sabedoria que o contato com o divino proporcionou. Dotada de
sabedoria ela sabera se conduzir como ¢ preciso, distinguindo o bem do mal, o verdadeiro do
falso. E, por isso mesmo, ela sabera tomar o destino da cidade em suas mios.

No final do didlogo, Alcebiades faz promessa de que vai comegar deste este
momento a se aplicar (epimeleisthai), ndo a si mesmo como poderia se esperar que fosse a sua
fala, mas 4 justica. Porém, nfio ha contradigio aqui, pois, uma vez convencido de que "se ocupar
de si mesmo” € se ocupar de sua alma, ¢, se ocupar de sua alma € "se conhecer a si mesmo”; €
"se conhecer a si mesmo” & conhecer o elemento divino onde se encontra o principio mesmo da
sabedoria que the permite bem se conduzir e bem dirigir a cidade, € isto, enfim, conduzir-se com
justica (dikaiosine).

Concluindo, em Platio, ou neste momento socratico-platdnico ha um vinculo, uma
interaciio reciproca, de acordo com Foucault, entre o "conhecimento de si" ¢ o "cuidado de si”. B
preciso "cuidar de si”, mas "cuidar de si" € "conhecer a si mesmo”. O movimento do "retorno a
si", da "conversdo a s1” se da nesta circularidade, neste encadeamento reciproco entre "cuidar de
5i" e "conhecer a si mesmo”. "E, desta maneira , ¢ 'conhecimento de si' € ¢ ‘conhecimento da
verdade' vo de alguma forma absorver, reabsorver neles as exigéncias da espiritualidade™®. De
acordo com Foucault, o platonismo vai representar na histéria do pensamento um certo

paradoxo. De um lado, vai ser o fermento dos movimentos de espiritualidade, como o

gnosticismo na histéria do pensamento, uma vez que o platonismo concebia 0 conhecimento € o

* Ibid, p. 69. (1. p)
3 Ibid., p. 201.
3 Ibid., p. 76.{t. p.)
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acesso a verdade a partir do "conhecimento de si" que, por sua vez, era recophecimento do
divino em si e que 56 podia ser feito "nas condi¢des de um movimento espiritual da alma tendo
relacio com ela mesma e com ¢ divino: relagdo com o divine porque ela tinha relagdio com ela
mesma e relagio com ela mesma porque tinha relagio com o divino™ . Por outro lado, o
platonismo tem relagfio, igualmente, com os movimentos que se poderia chamar, segundo
Foucault, de racionalidade’. Pois, também & préprio do platonismo mostrar que todo trabalho
que se deve ter de si sobre si para fer acesso a verdade, consiste em "se conhecer a si mesmo,"
isto &, conhecer a verdade. E, desia maneira, o "conhecimento de s5i” e o conhecimento da
verdade vdo de certa forma reabsorver as exigéncias de espiritualidade, isto €, o platonismo
também abre caminho para o movimento do conhecimento puro, independentemente de todo

trabalho de transformagfo do sujeito em seu ser mesmo para ter acesso a verdade.

7 Ihid, p. 76. (1. p.)
% Ibid., p. 76.
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Capitulo Segundo

A conversde a si no estoicismo romang

2.1-0 "cuidado de si" se torna um principic geral e incondicional

Da Grécia do século 1V a.C., Foucault desloca o foco de sua andlise para a época
impenal romana dos séculos L e 11 d. C. No Alcebiades (século IV a. C.), a prética do "cuidado de

si" se colocava como uma exigéneia estatutiria, como uma exigéncia colocada pela condigio

daqueles jovens aristocratas que estavam destinados a exercer o poder. Tratava-se do momento
da passagem da adolescéncia para a vida adulta. O "cuidado de si" se colocava como a condigio
preparatoria para o exercicio das atividades politicas. Era a deficiéncia da educacfio ateniense na
formacio (paidéia) necessaria para o exercicio da politica que implicava o "cuidado de si". A
necessidade de se "ocupar de si" emergia como um complemento pedagogico 2 formacio
(paidéia)® do jovem.

Quando Serenus no primeirce século de nossa era consulta Séneca no inicio do Da
trangiiilidade da alma™ ndo se trata de maneira alguma um adolescente no momento de sua
entrada na vida politica como Alcebiades. Mas, muito pelo contrario, Serenus era um adulto ja no
exercicio de sua atividade politica. No momento em gue se dirige a Séneca pedindo-lhe conselhos
ele j& havia feito as suas escolhas e definido a sua carreira. A mesma coisa se da com Lucilio, a
quem Séneca endereca toda uma longa correspondéneia por volta de 62 d. C.*! ¢ a quem dedica a
obra as Questées Naturais™. Lucilio é uma dezena de anos mais jovem do que Séneca. Ora,
Séneca envia estas correspondéncias e redige as Questdes Naturais no momento em que fazia seu

retiro, 1sto €, depois de seus sessenta anos. Entdo, se pode dizer que Lucilio deveria ter pelo

39 7z,

Ibid, p. 45.
* Séneca. Trangiiilidade da alma. Tradugio de Giulio D. Leoni. Col. Os Pensadores. Sdo Paulo: Abril Cultural, pp.
197.198.
* Sénéque. Lettres & Lucilius. Texte établie par Frangois Préchac et traduit par Henri Noblot. T. I, Livre I-IV, T. I,
Livre V-V, T. I, Livre VIO-XHL T. IV, Livre XIV-XVIIL T. I, Livre XIX-XX .. Paris, Les Betles Lettres, 1991,
* Sénéque. Questions Naturelles. Tome 1, Livre I-TII e T.IL Livre IV-VIL Texte établie ¢ traduit par P. Oltramare.
Troisieme Tirage. Paris, Les Belles Letires, 1973,
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menos quarenta anos ou até mesmo cingienta anos”. De qualquer forma, na época da
correspondéncia Lucilio j& se encontrava no exercicio de suas atividades politicas como
procurador da Sicilia. Situaglio diversa daquela de Alcebiades.

A mesma coisa pode ser encontrada em Epicteto. Epicteto € professor ¢ tem uma
escola aonde afluem infmeros jovens gue vém se formar numa boa escola de filosefia. Mas, ao
lado desta formacg#o dirigida aos jovens, ha também o servigo prestado aos adultos que acorrem 2
escola de Epicteto para ouvir seu ensinamento por um dia , ou alguns dias ou mesmo por algum
tempo. E o caso de um homem que exerce um cargo, que parece ser um notavel da cidade ou
regifio. Ele tem as preocupagdes a respeito da familia: ele tem uma filha doente. Epicteto explica-
The, entfio quails sfo os valores e a significaco das relagbes de familia. Explica-the também que

nio ¢ preciso se apegar as coisas que ndo pode controlar ou mudar, mas que precisa se importar

com a representagdo que faz das coisas, pois ¢, justamente, sobre esta que pode, de fato, exercer
algum controle. Por fim a conversa fermina com o seguinte conseibo: para ser capaz de bem
examinar suas representagdes € preciso se tornar skholastikos (aluno da escola). Entfo, trata-se de
um homem ja bem instalado na vida, ocupando um cargo ¢ possuindo uma familia. E a este
homem Epicteto prope vir a sua escola por algum tempo para se formar: "se tu, todavia, desejas
empreender o exame de tuas préprias opinides, saiba bem que isto nfo ¢ trabalho de uma hora ou

?144

de um dia™". Ha também o caso de um homem encarregado por sua cidade de uma missfo a

* Conforme o "prefacio” ao “fivro terceiro” de suas Questdes Naturais, Séneca ja é velho quando redige esta obra
sobre a natureza. Segundo P. Gliramare, o "livro quarto" sobre os tremores de terra, toma como referéncia o sismo
que, segundo Séneca desola Pompéia pelas nonas de fevereiro (dia 5) e que os manuscritos ddo como sendo aquela
do consulado de €. Memmius Regulus e de M. Verginius Rufus (63 d. C.). Como o “livro IV” € provavelmente um
dos primeiros que ele havia publicado, a redac@o dos sete , ou antes dos oitos livros, deve ser escalonada, se esta
indicacio & exata, entre o fim de 63 e o comego de 65. Porem, segundo Oltramare, é preciso tomar estes dados com
cautela.(conf. Oltramare, P. "Introduction” In Séneque. Questions Naturelles. Qp. cit. p. VI-VII}. Quanto a idade de
Lucilius, quando Séneca lhe dedica as Questes Naturais se pode fazer uma idéia por uma frase no prefacio do
"fivro TVa". Séneca diz a Lucilius: "Se queres ser louvado dignamente, conduze-te de maneira a poder te louvar a ti
mesmo". Pois, ele supBe que Lucilius considera o que houve de verdadeiramente honrivel em seu passado. Entre
outros elogios se trata de ter sido um amigo leal como o prova sua fidelidade a respeito de Gaetulicus. Trata-se de
Comnelius Gaetulicus, consul em 29 d. €. e que Caligula fez perecer em 39 d. C. Se Lucilius pode, para este
personagem um amigo devotado, é preciso que tivesse em 39, ao menos trinta anos. Ora, se tem concordado de boa
vontade que ele era relativamente mais novo do que Séneca. E se ambos se aconselham mutuamente conforme o
mesmo preficio {pardg. 20), se pode, entdo, considerar que Lucilio tivesse em 63 ou 64 d. C. entre 50 ou 60 anos.
Cf Oliramare, P. "Introduction”. In Qwestions Naturelles. Op. cit., p. V-VL

“ Epictéte. Entretiens. Texte établi et traduit par J. Souilhé. Paris: Les belles Lettres, 1948. Tome I .Livre I, 11-40,
pp. 44-49.
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Roma e, passando pela Asia menor, onde residia Epicteto, se detém junto deste ¢ lhe pede
conselhos sobre como pode melhor realizar a sua missdo™.

Em todos estes casos a necessidade de "se ocupar de si mesmo" ndo se limita aos
jovens no momento da sua passagem da adolescéncia para a idade adulta, mas se coloca como
uma tarefa para a vida madura ¢ se estendendo mesmo a totalidade da existéncia. Como se nota
nas cartas de Sémeca a Lucilio ou, entdo, nesta passagem de Musonio Rufo colocando a
necessidade de "se ocupar de si mesmo” como uma constante na vida: "aqueles que pretendem se
salvar devem viver sempre se curando (cuidando)™®.

Este deslocamento da necessidade de "se ocupar de si” do periodo da adolescéncia
para o periodo da maturidade vai acarretar um certo niimero de conseqiiéncias.

Primeiro, a partir do momento em que o "cuidado de si" torna-se uma atividade da
vida adulta ao lado da fungiio formadora, de preparagéo do sujeito vai se colocar, e mesmo se
acentuar, a fung&o critica da pratica do "cuidado de si”. A "prdtica de si" se torna uma atividade
critica em relacio a si mesmo, a0 sen mundo cultural ¢ 4 vida que os outros conduzem. O seu
aspecto formador continua ainda existindo, mas ndo estd mais tanto ligado a preparagiio do
individuo, a uma determinada forma de atividade social ou profissional como acontecia no
Alcebiades. No Alcebiades tratava-se de formar o individuo para ser um bom governante; agora,
em Séneca e outros, trata-se, independentemente de toda especificagiio profissional, de formar o
individuo para que possa suportar, comeo € precise, os acontecimentos que vierem a afingi-lo. Mas
este aspecto formador nfio pode ser dissociade de seu aspecto corretor; "aprender as virtudes €
desaprender os vicios"’ diz Séneca. A "pratica de si” néio "se impde mais simplesmente sobre um
fundo de ignorincia, como no case de Alcebiades  da ignordncia que se ignora a si mesma.
Agora a "pratica de si" se impde sobre um fundo de erros, de maus habitos, de deformacéo ¢

dependéncias estabelecidas ¢ das quais é preciso se socomer™. E precise empreender

¥ Fpictéte. Entretiens.. Texte établie et traduit par J. Souilhé. Paris: Les Belles Lettres, 1963. Tome If. Livre IH, 1-
22, pp. 34-37.

% Musonio Rufus. "Fragmentos Menores”. In Cebes, Musonio Rufus, Epicteto. Tabla de Cebes. Disertaciones.
Fragmentos Menores. Manual, Fragmentos. Introduciones, traducién v notas de Paloma Ortiz Garcia. Madrid:
Editorial Gredos, 1995, Fragmento XXXV, p. 153.(t. p.)

47 Séndque. Lettres a Lucilius. Tome Y1 Texte établi par Henri Préchac e traduit par Frangois Noblot. 6 tirage. Paris:
Les Belles Lenres, 1993, Livre V, Lettre 50, 7, 5-6, p.36. (1. p.)

* Ibid., p. 36.
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corajosamente a reforma de si. Como afirma Foucault, trata-se mais de "corre¢do-liberacio do
que formagiio-saber"®.

Nesta "pratica de si” estbica € preciso trabalhar para liberar-se desta deformaciio e
dependéncia que constitui o individuo. E muito embora seja muito mais facil se corrigir quando
se € jovem € o mal habito ainda ndo esta de todo estabelecido, € ainda possivel corrigir mesmo no
caso de ja estabelecido. Pois, conforme afirma Séneca: "ha o wrabalho a fomecer e, na verdade,
este trabatho ndo ¢ grande , como tenho dito, comegamos a formar, a endireitar nossa alma antes
que as inclinagfes mas se tornem enrijecidas. Mas, mesmo no caso de enrijecimento, eu nio
desespero. Pois, nada h4 que nfio possa um trabalho decidido, um zélo sustentado ¢ diligente™,

Assim, mesmo se se € enrjjecido, hd os meios para que se corTigir, para que se possa
se torpar para este estado que se teria devido ser, mas que nunca se tem sido antes, € que,

contudo, a natureza ou racionalidade natural indica. Implicita a esta questfio da reforma de si esta
a critica & propria formagéo do individuo, & educagfo recebida, pois trata-se de um trabalho sobre
o0s vicios recebidos na vida em sociedade e, inclusive, aqueles recebidos da familia e na escola.
Uma segunda conseqiiéncia deste deslocamento da "pratica de si" do fim da
adolescéncia para a idade adulia € a aproximacfo entre "pratica de si” e medicina. Na medida em
que a "pratica de si" tem como uma de suas fungdes maiores corrigir, reparar restabelecer um
estado que pode, alids, nunca ter existido, mas do qual a natureza indica o principio, pois ser
virtuoso ¢ ser de acordo com a natureza® , desenvolve-se todo um trabalho sobre si ¢ sobre os
vicios que dominam a alma tornando-2 doente. Epicteto concebe a sua escola de filosofia como

um hospital da alma, um verdadeiro dispensario da alma’’. Diz ainda Epicteto, “antes de aprender
53

os silogismos, deverieis curar vossas feridas, o fluxo de seus humores ¢ acalmar vosso espirito

Uma terceira conseqiiéncia deste deslocamento da preocupacio consigo do final da
adolescéncia para o periodo de maturidade ¢ a valorizagdo da velhice. Ora, na medida em que o
"cuidado de si" deve ser praticado todo ao longo da existéncia e, sobretudo, na idade madura, o
auge desta maturidade vai se encontrar, justamente, na velhice. Pois, é na velhice que liberto de
todos os desejos fisicos e livie das ambigdes politicas as quais se tem agora renunciado e tendo

adquirido toda a expenéneia, € possivel se dar ao gozo soberano de si. E o ponio onde o "eu” se

* Foucault, M. Op. cit., p. 91. (1. p.)

* Sénéque, Lettres a Lucilius. Op. cit., Lettre 50, 5-6, p. 35. (1. p.)
! Ihid, Letire 50, 8, 8, p.36.

3% Epictéte, Entretiens. Op. cit. Livre 10, 21, 1222, pp. 93-95.

% Ibid, Livre 22, p. 95. (t. p.)
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jumta a "si mesmo" numa relagio acabada e completa de dominio e satisfacio de uma s6 vez’. Se
a velhice ¢ o ponto desejavel é preciso entender que néo se trata de considera-la como um termo
da vida e no qual a vida se encontraria diminuida e acabada. Mas, ao contrario, a velhice deve
ser considerada como um alvo e um alvo positivo da existéncia. Se € preciso tender para a velhice
ndo se trata de se resignar a afronta-la um dia. A velhice com suas formas proprias e seus valores
proprios deve polarizar todo o curso da vida. Séneca, explica Foucault, se opde aqueles que
dividem a vida em fases (infancia, juventude, idade adulta e velhice) e que procuram viver a vida
conforme se encontram nesta ou naquela fase apenas. Em lugar desta fragmentacio Séneca
propte uma espécie de unidade. A unidade de um movimento continue que tende para a velhice.
A velhice € o ponto onde vai-se encontrar a tranqiilidade, o abrigo seguro ¢ onde vai-se poder

encontrar a plena satisfagdo de si. Dai o conselho de Séneca a Lucilio de que € preciso se apressar

para este abrigo seguro””. Esta velhice propesta como alvo da vida ¢ uma vethice ideal e que se
pratica durante toda a vida. B preciso se colocar por relagiio  existéncia como se se encontrando
num estado em que ela j4 estivesse acabada. E preciso a cada momento, mesmo quando se &
jovem ou adulic em plena atividade, adotar em tudo o que se faz a atitude de destacamento e
realizacBio de alguém na iminéncia de ter realizado sua vida, como se nio esperasse nada mais. E
o momento, entdo, que se possul apenas a si mesmo. que se encontra na posse trangiila de si
mesmo . Em suma, trata-se de uma velhice ideal, fabricada, que funciona como uma pratica de

retorno ou "conversdo” & plenitude de "si".
2. 2 - Autofinalizagdo do "cuidado de si”.

No Alcebiades, o "cuidado de si" tinha um objetivo preciso: fratava-se de "se ocupar
de si mesmo” de maneira a poder exercer o poder a que se ¢ destinado racionalmente,
virtuosamente. No Alcebiades ¢ "si" era o objeto do qual era preciso se ocupar, porém, o fim, o
objetivo desta ocupaglo, deste "curdado” era a cidade. Assim, na medida em que aguele que
governa faz parte da cidade, ele vai também ser, de certa forma, o fim deste cuidado. Pois, se ele
se dedica a salvar a sua cidade, cle estara, igualmente, se salvando a si préprio uma vez que ele

também faz parte da cidade. Entfio, no modelo do "cuidado de si" que se apresentava no

** Foucault, M. Lrméneutique du sujet. Op. cit. p. 105-106.
** Sénéque. Lettres a Lucilius. Op. cit. Tome 1. Livre I, lete 32, 3, p. 142.
% Ibid., Lestve 32, 4, p.143.
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Alcebiades, o objeto do cuidado € o "si”, mas o fim do "cuidado de si” era a cidade. A cidade
mediatizava relagBo de si a si na medida em que se "cuida de si" para bem governar os oufros, a
cidade. No Alcebiades, o hame entre "cuidado de si" e "cuidado dos outros” se estabelece de trés
maneiras. Primeiramente, se tem um liame de finalidade entre o "cuidado de si" e o "cuidado dos

£ I

outros”, pois "se ocupar de si mesmo” ¢ "se ocupar dos outros”. Para se tornar "sujeito politico” é
preciso ser capaz de "se governar a si mesmo” € para "se governar a si mesmo" € preciso praticar
a virtude. A pratica da virtude ou a "pratica de si" encontra sua finalidade no governo da cidade.
Em segundo lugar, se tem o liame de reciprocidade, pois na medida em que se procura o bem, a
prospernidade da cidade que se governa se estd assegurando a sua propria prosperidade. Por fim,
se tem o liame de implicagdo essencial, pois € em "se ocupando de si mesmo" que alma descobre
o que ela € sua identificagdo com o divino, isto €, com a ongem da sabedoria e, portanto, da

justica, que é a virtude necessdria ao bom governo.

Quando se passa para o periodo dos dois primeiros séculos de nossa era e se toma
alguns textos do estoicismo, a relaclio entre "cuidado de si” e "cuidado dos outros" nfo se
relaciona mais desta maneira. Em Epicteto, por exemplo, a concepgio do liame entre "cuidado de
si" ¢ "cuidado dos outros” se desenvolve em dois niveis. Primeiro, tem-se um nivel natural, A
providéncia ou a racionalidade do mundo tem organizado a natureza de maneira que cada ser
viveo, animal ou ser humano, busque o seu proprio bem e, assim fazendo, mesmo sem o desejar e
sem o procurar, estard buscando, a0 mesmo tempo, 0 bem de todos os outros® . Desta forma,
fazer tudo para si mesmo néo ¢ algo associal, apenas se esta realizande a ordem disposta pela
propria providéncia. Em segundo lugar, tem-se um liame que se desenvolve num outro nivel: o
nivel reflexivo. Trata-se da transposi¢fio do liame providencial para o ser racional propriamente
dito, isto é, para o ser humano. Enquanto os animais procuram o seu proprio bem sem
necessidade de se ocuparem de si mesmos, pois eles sfo dotados de um certo nimero de
vantagens como os pélos que ihes permitem néo precisarem se preocupar em tecer as proprias
vestes, os homens, por sua vez, sio confiados pela providéncia a si mesmos. Nisto, portanto, eles
diferem do resto do mundo animal, j& que eles mesmos devem tomar conta de si mesmos. E para
tomar conta de s mesmo o ser humano deve se interrogar sobre isto que ele é; sobreoque ele é e
sobre isto que sdo as coisas que néo sdo ele. Deve se interrogar sobre isto que depende dele ¢ isto

que ndo depende dele. E, enfim, ele deve se interrogar sobre isto que convém fazer e o que nfo

7 Epictéte. Op. cit. Livre L, 19,13-15, p.74.
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convém fazer. Aquele que se "ocupa de si mesmo" como € preciso, sabera quais s3o as coisas que
dependem dele e quais as coisas que ndo dependem e, assim, quando alguma coisa vier 4 sua
representacio ele saberd o que é preciso fazer. Ele saberd preencher os deveres que sfio os seus
enquanto faz parte da comunidade humana: seus deveres de pai, de filho, de esposo, de cidadio
etc™.

Em Epicteto encontra-se um exemplo concreto relativo a este problema do “cuidado
de si" e do "cuidado dos outros”. Trata-se da historia de um pai de familia que se encontra
perturbado, porque a sua filha esta gravemente enferma.” Ele nfio suporta mais o sofrimento de
sua filha e, entdo, resolve deixa-1a aos cuidados de outros (mutheres, servos) se retirando de perto
dela. Ele faz tudo isto nfio porque € egoista, mas porque ama muito sua filha ¢ ndo suporta vé-la
naquele estado € sem saber mais o que fazer. Epicteto vai, evidentemente, criticar a atitude deste
homem porque, em primeiro lugar, o amor da familia € um elemento natural, pois ¢ natural amar
a sua familia E este amor da familia se inscreve na natureza providencial que o ama. Epicteto
propde ao pai da menina doente imaginar o que aconteceria se todos agissem como ele. Ora, se
todos assim procedessem a menina sena fatalmente abandonada e morreria.

Em segundo lugar, Epicteto explica que aquele pai cometeu um €110, um €110 que
consistia, justamente, em ter esquecido de "se cuidar de si mesmo”, pois, € "cuidando de si
mesmo” que ele saberia como cuidar da propria filha. Se este pai tivesse se cuidado como €
preciso ele teria se comportado como individuo racional examinando todas as representacdes que
Ihe vinham ao espirito a propésito da enfermidade de sua filha. Ele nfo teria permanecido passivo
diante das representacOes da afeccéio de sua filha, mas saberia qual era a atitude conveniente a
assumnir enquanto individuo racional, Ele nfio teria sido perturbado pela dor e angstia (afecgdes)
com a doenga de sua filba, mas teria permanecido para cuidar dela. Pelo exame de suas
representagtes o homem sabenia o que depende dele e o que nfio depende e, portanto, o que deve
¢ nido deve fazer. Neste exemplo, o "cuidado de si” aparece como o objetivo do ser racional. O
"cuidado de si" ndo se relaciona diretamente com o cuidado do outro; ¢ cuidado do outro nio é o
objetivo do "cuidado de s1,” mas se deduz do "cuidado de si".

Poderia se pensar que, ao menos, no caso do Principe, ¢ homem politico por

exceléncia no mundo romano, o homem que cuida do império, o "cuidado de si" deveria ser

% Ibid,, Livre 11, 14, p. 55.
3 Ibid,, Livre 1, 3, p. 44-49.
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tormado enquanto "cuidado sobre os outros”. E al As Meditacdes de Marco Aurélio constituem
umna referénecia importante para se analisar como se coloca a relagio entre "cuidado de si" e
"cuidado do oufro” do ponto de vista daquele que exercia 2 atividade politica mais proeminente
na sociedade romana. Porém, o que, de fato, se encontra ai sdo quase sempre as questdes de
conduta a respeito da vida cotidiana ¢ ndo referéncias ao exercicio do poder imperial. As
consideragdes sobre a conduta do imperador sobre as relagdes que se deve ter para com os outros,
seus subordinados, s3c consideragSes que importa ndio apenas ao Principe, mas a qualquer
homem. O principio geral da conduta para aquele que pretende ser Principe €, em primeiro
lugar, nfio se esquecer que se €, acima de tudo, um homem comeo qualquer outro. E, entéo, ¢
preciso tomar "cuidado para ndo te cezarizares, para niio te imbuires deste espirito; isso costuma
acontecer. Preserva-te simples, bom, puro, grave, desafetado, amige da justica, piedoso,
benévolo, afetuoso, firme no cumprimento do dever. Luta por permaneceres tal qual quis te
formar a Filosofia. Venera os deveres, socorre os homens"®.

Numa outra passagem em que Marco Aurélio faz seu exame da manhi® e diz que ele,
como todos, tem algo a fazer, assim como qualquer outro homem para o bem da humanidade ¢
para o que a providéncia os tm destinado. O dangarino, pela manhi, deve retomar os exercicios
que lhe sdo necessarios para se tornar um bom dangarino. O artesdo deve retomar as diferentes
coisas que ele tem a fazer na sua jornada. E, entfo, ¢ preciso que ele também realize ¢ seu mister
como todos. Mas que o faga melhor que 0s outros uma vez que as coisas que tem a fazer sdo mais
importantes que a danca ou que o oficio de artesfo. Como afirma Foucault, mais importancia,
mas ndo diferenca de natureza. Trata-se, € claro, de um cargo pesado que lhe € imposto, mas que
¢ da mesma natureza que qualquer outra profissfo. A diferenga é apenas quantitativa e ndo
qualitativa. Entdio, o objetivo primeiro de Marco Aurélio, € que ¢ para ele o fim mesmo de sua
existéneia, ndo € ser imperador, mas ser ele mesmo. E, nesta medida, ele nfio cessard de se
preocupar consigo mesme €, nesta preocupacdo, € que ele encontrard, em seguida, toda aquela

série de ocupagdes que s80 aguelas dele mesmo como imperador.

% Warco Aurélio. Meditag@es. Tradugdo e notas por Jaime Bruna. In Col. Os Pensadores. S0 Paulo: Editora Abril
Cultural, 1982. Livro VI, 30, p. 296. /  Marc Auréle. Pensées. Trad. 1. Tranoy. Paris: Les Belles Lettres, 1954,
Livro VI, 30, p. 57.

1 Marco Aurélio. Meditacdes. Op. cit. Livio V, 1, p. 288, / Marc Auréle. Pensées. Op. cit. Livre V, 30, p. 56.
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Marco Aurélio diz num outra passagem: "tendo os olhos fixos sobre a tua vergonha,
observa-a bem e, lembra-te que ¢ preciso ser um honesto homem e que isto que reclama a
natureza [de homem], faze-o sem langar o olhar para tras"®.

Conforme Foucault explica, ter os olhos fixos sobre a vergonha quer dizer que o
império ndo € consegiiéncia de um privilégio estatutario, mas é uma tarefa que se cumpre como
qualquer oufra. O que pode haver de smgular nesta tarefa € o fato de que ela € exercida por
apenas um unice homem: o Imperador € Gnico no governo. Esta tarefa singular entre todas deve
ser orientada para alguma coisa que deve ser lembrada sempre: que se deve ser honesto homem
e se lembrar disto que reclama a natureza. A honestidade moral aqui ¢ definida pela natureza,
pela natureza humana que partilha cotn qualquer outro homem, € isto que constitui o fundamento
de sua conduta como imperador ¢ que define, igualmente, a maneira pela qual cuida dos outros

¢ ndo o fato de sua tarefa especifica ou os privilégios que s&o os seus enguanto Principe.

E, entfo, ele deve realizar a honestidade e o que reclama a natureza sem langar o
othar para tras, pois o homem que € moralmente bom ¢ aquele que se fixa sempre sobre o seu
objetive ¢ dal ndo se desvia de forma alguma, seja para a curiosidade a respeite dos
comportamentos dos homens, seja sobre os saberes infiteis. Os fundamentos de sua agfio € seu
proprio objetivo: € ele mesmo, € a realizacfio e o cuidado de seu ser mesmo. Assim, ¢ em "se
cuidando de si mesmo”, fazendo o bem a si que ele estard cuidando e fazendo o bem para os
outros.

Em suma, enquanto no Alcebiades o objeto do "cuidado de si” era o "si", mas o
objetivo era a cidade, o cuidado do outro; no estoicismo da época imperial romana o objeto e o
objetivo do "cuidado de si" confluem para o mesmo elemento: ¢ "si”. O "si", o cultivo de "si" vio
desembocar numa pratica cada vez mias intensa e freqiiente no pensamento e pratica filosofica do
periodo dos dois primeiros séculos d. C., a tal ponto que se tem ai uma verdadeira Cuftura de si.
Na Cultura de si o cuitivo ou "cuidado do si" se torna objeto e fim da "pratica de si". O "si" do
qual se cuida nfio ¢ mais elemento de transicio para alguma outra coisa como a cidade ou os
outros. O si se torna o alve definitivo e finico do "cuidado de s1". Com isto a pratica do "cuidado
de si" nfio € mais wna pratica simplesmente preliminar e introdutéria ao cuidado dos outros.
Agora se trata de uma atividade centrada sobre o "si” e que encontra a sua realizaciio e a sua

satisfacZo no mesmo "si" isto ¢, na atividade mesma que € exercida sobre o "si": "se cuida de si

2 Marco Aurélio. Mediiacdes. Op. cit., Livro VIIL 3, p. 305-306.
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por si mesmo". O "cuidade de si" se torma o seu préprio objeto e seu préprio fim. HA uma
"autofinalizagfo” na pratica do "cuidado de si".

Na medida em que o "si” se afirma como sendo o objeto € o fim do "cuidado de si” e,
ao mesmo tempo, em que este "cuidade com o si" passa a ocupar a extensfo toda da existéncia do
individuo ¢ conduzi-lo até ao ponto de realizacio de sua vida vai haver uma coincidéncia ou uma
identificag@io entre a arte da existéncia (¢ékhne fofi biou) e "cuidado de si" cada vez mais
marcante. Desta forma, a questiio da arte de existéncia que era a questfio do saber que poderia
permifir viver como € preciso vai ser absorvida cada vez mais pela questio como fazer para que o
"s1" se forne e permanega o que ele deve ser. A questdo do como fazer para que o "si" se torne e
permanega o que ele deve ser implica a questiio fundamental do retorno, da "conversfio para si”.

E preciso praticar o movimento de volta, de retomo para si para si mesmo. Este movimento deve

ser feito se desviando de tudo aquilo que possa atrair a atencfo, a aplicacio para o que ndoc € o
"eu". Entdio, ¢ preciso se desviar de tudo para voltar-se para si ¢ a sabedoria vai consistir em nfio
se deixar induzir, a ndo se deixar desviar.

"Converter-se a si" ¢ realizar um movimento de ruptura em relagdo a tudo o que
assujeita o "eu" voltando-se para si mesmo®, ¢ também desviar o olhar das coisas para torna-lo
para si. Tornar o olhar para si € se desviar dos outros™, de toda agitacdo que nos arrebata a
atenciio. Mas ¢, também, um movimento de todo o ser do sujeito que deve fomar o "si" como ¢

seu umco objetivo e se consagre a ele.
Z.3 - "Conhecimento do mundo " e "Conversiio a si".
2. 3. 1 - Conhecimento de mundo e "Conversio a si'" em Séneca.

Dentro da tematica do desvio do olhar das coisas para si__ da converso da atengiio
do mundo para st mesmo__ se coloca a questiio importante do saber das coisas, do saber do
mundo, isto ¢, da relagio que pode haver entre o saber das coisas e o "retorno para si”. Que lugar
ocupa o saber do mundo numa pratica de si em que todo saber deve estar ordenado & arte da

existéncia e esta mesma esta totalmente voltada para o cultivo do "eu"?

© Sénéque. Lettres a Lucilius. Op. cit., Livre 1, lettre 8, 2, p. 23 e lettre 32, 3, p. 142.
* Marc Auréle. Pensées. Trad. I Tranoy. Paris: Les Belles Lettres, 1954, Livre 111, 4, p.20. / Marco Aurélio.
Mediioedes, Trad, Jaime Brana. S#o Panlo: Ed. Abril Cultural, 1973, Livio IT1, 4, p. 20.
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Sobre esta questdio Foucault toma para analise dois textos estoicos: as (uestdes
Naturais de Séneca e as Meditacdes de Marco Aur€lio.

Primeiro, entio, vejamos as Questdes Naturais. Trata-se esta obra de um livio
relativamente longo onde Séneca coloca em obra o saber enciclopédico sobre o mundo. Esta obra
divide-se em sete ou oito livros conforme a organizagio®™ e tratam respectivamente: “dos
fendmenos atmosféricos luminoesos”, "dos raios e trovdes”, "das dguas terrestres”, "do Nilo", "das
nuvens", "dos ventos”, "dos tremores de terra” ¢ "dos cometas”.

Mas qual a relagiio entre este saber enciclopédico sobre as coisas € a necessidade de
"se gonverter a si” se consagrande inteiramente ao cultivo de si mesmo? Séneca dedicou as
Questbes Naturais a Lucilio. Conforme escrevia os livros componentes desta obra, Séneca

enviava as partes do livio que ja estavam concluidas junto com uma carta de aconselhamento

pessoal a Lucilio. Algumas destas cartas acabam servindo de preficio a determinadas partes da
obra. Assim, encontram-se nesta obra trés prefacios: o prefacio ac livro primeiro, ao livro terceiro
¢ ao livro quarto. Em dois destes prefacios, ao livro primeire e do preficio ao livro terceiro,
Séneca coloca, justamente, a questiio do porque escrever sobre tais assuntos, que a primeira vista
parecem tio distanciados da preocupaciio com nds mesmos. Estes dois preficios sdo, entdo,
cartas enviadas a Lucilio € acompanhavam as partes do livio que haviam sido enviadas. Estas
cartas-prefacios destoam, em geral, do contetdo do livro as Questdes Naturais uma vez que o
assunto que vai nelas era de diregfio espiritual dirigida a Lucilio, enquanto nos livros trata-se do
saber sobre a natureza. E ¢é esta diferenca de tom entre os prefacios ¢ os livros que compdem as
QuestBes Naturais que permite estabelecer a relagio entre saber do mundo e “conversédo a s1”.
Foucault inicia a analise da relagio entre "conversfo a si” ¢ "saber do mundo” pela
carta-prefacio que introduz ¢ "terceiro livro". Neste "prefacio” Séneca coloca o que ele estd na
iminéncia de fazer e o que significa para ele escrever uma obra como esta sobre o saber do
mundo. Logo no inicio do texto Séneca coloca o que pretende ai: "percorrer o grande circulo do

mundo” e "penetrar até suas causas e segredos”®

. Para entender como esta pretensiio se relaciona
com a questiio da "conversfo a si", Foucault analisa o texto dividindo-o em quatro momentos.
Num primeiro momento coloca-se a questiio da idade: Séneca estd na iminéncia de

percorrer o mundo e ai descobrir as suas causas e segredos, e ele € vetho. Ele € velho e tem

% 0 tivro IV 2 sobre o *Nilo" € o livio IV b sobre as "nuvens” $80 a8 vezes agrupados como um tnico fivro.
 Séneque. Questions Naturelles. Op. cit., Livre 1T, Préface, 1, p. 113
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perdido tempo. Ele tem perdide seu tempo com tantos estudos intteis, vios. Mas tem perdido
também porque ele tem empregado mal seu tempo®.

Séneca ¢ velho e tem perdido tempo. Dai, entfio, ele precisa compensar o tempo
perdido, Ele deve compensar o tempo perdido com um trabalhe que deve ser realizado com a
malor pressa, assim como, "aqueles vigjantes que se afrasam € procuram compensar ¢ tempo
perdido com a rapidez da marcha"®®, Para realizar este trabalbo com a maior pressa € preciso
deixar de se ocupar de um dominio, de um patrimé6nio demasiado distante de seu proprietario e se
voltar para o dominio mais proximo de seu dono. E nenhum dominio € mais proximo de seu dono
gue seu proprio "eu". Entlo, "¢ preciso que o espirito se consagre inteiramente a ele mesmo e,

ér069

que nos seus Gltimos momentos, ao menos, ele se volte ao exame disto que ele . E preciso

voltar a sua atencdo para o "eu” no momento mesmo da passagem do tempo. O "eu" ¢ o objeto ao

qual Séneca deve consagrar todo o seu trabalho na sua vethice.

Ora, se ¢ preciso "se ocupar de si” se desviando de um dominio distanciado, que
sentido tem o saber sobre o mundo a que se propde Séneca? Aqui se tem o segundo momento do
texto de acordo com Foucault. O saber de que € preciso se distanciar, de acordo com Séneca, € o
saber histérico. £ preciso se desviar de um saber histérico que nfio leva ao verdadeiro
engrandecimento de si, mas que narra as aventuras e conquistas dos reis € homens famosos, dos
sofrimentos infligidos aos povos e dos sofrimentos infligidos pelos povos uns aos outros. Estas
narrativas nada mais sdo que historia transformada em louvores dos reis ¢ que se tfransmitem sob
as aparentes bandeiras gloriosas de suas faganhas. Em lugar de narrar as paixdes dos ontros como
fazem os historiadores, seria preferivel superar ¢ vencer suas proprias paixfes. Ao invés de se
buscar o que se tem feito, como fazem os historiadores, seria muito melhor buscar o gue € preciso
fazer’. Ao ler as crinicas dos historiadores corre-se o risco de se tomar por grande aquilo que
n#o ¢ e se iludir sobre a verdadeira grandeza humana. Corre-se o risco de ndo ver que a grandeza
humana que se constifuem nas vitdrias sio sempre frageis e as riquezas amealhadas sfo sempre
incertas.

7 Ibid., Livre IIL, Préface, 2, 2-3, p. 113.
8 Ibid, Livie 1L, 4, 1-4, p. 114. (t. p.)

% Ibid., Livre 111, 2, 9-11, p. 113, (L p))
" fpid., Livre I, 7, 1-2, p. 94.
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O que se tem nesta critica & narrativa dos historiadores dos grandes acontecimentos ¢
dos grandes homens € o fipo de saber do qual € preciso se desviar se se quer, de fato, "se ocupar
de si mesmo”.

Aqui emerge, segundo Foucault, o terceiro momento do texto. Uma vez que a histona
¢ incapaz de nos ensinar a verdadeira grandeza, € preciso saber em que consiste esta grandeza. A
analise de Foucault vai se centrar sobre alguns pardgrafos onde Séneca coloca em que consiste a
verdadeira grandeza. Trata-se dos paragrafos 10 ac 17 do Prefdcio ao livro 1II. Em resumo,
Séneca diz:

Primeiro, o que hé de grande na vida humana nfio € cobrir 0 mar vermelho com suas
frotas navais ou plantar bandeiras em suas margens e quando faltar terra e povos para se

conquistar navegar errante pelos mares a procura de terras desconhecidas. Antes, o que ha de

grande na vida ¢ ter visto todo o mundo com os othos do espirito, € ter arrebatado o mais belo
munfo: o triunfo sobre os vicios. Muitos s8o os que t€m dominado terras e povos, mas quio
poucos sdo senhores de si mesmos’ .

Segundo, 0 que hi de grande aqui na vida humana ¢ elevar a sua alma acima das
ameacas e das promessas da riqueza e destas nada esperar que valha a pena. Que riqueza pode
ansiar aquele que freqiientou as belezas divinas? Passar das maravilhas celestiais para a ferra €
como passar da claridade dos céus para a escuridio dos calabougos’. Entdo, trata-se da
importéncia de ser firme e sereno na adversidade, de ser capaz de manter o controle de si diante
dos acontecimentos do mundo.

Terceiro, o que hd de grande ¢ uma alma firme e serena, capaz de aceitar a
adversidade com sobriedade. Que aceita todos os acontecimentos como se os tivesse desejado, e
tanto mais ao saber que procedem dos decretos de Deus”,

Quarto, o que hd de grande ¢ uma alma que se mostra forte e decidida contra os
Tevezes, que ndo cede aos prazeres culpaveis, mas ainda lhes faz combate. Que nfo ¢ temeraria
diante dos perigos, que sabe buscar a sua sorte sem espera-la € gue encara a boa ou a ma sorte

. 74
comn a mesma sobriedade™.

" 1bid., Livre 111, 10, p. 116.
2 fbid,, Livre 111, 11, p. 116.
™ Ibid,, Livre ITE, 12, p. 116-117.
™ fbid., Livre 11§, 13, p. 117.
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Quinto, ¢ que ha de grande ¢ nfo se deixar tomar pelos maus pensamentos, € nfio
desejar o que implica em perda para outrem. Mas procurar o inico bem que se pode obter sem
causar discordia: a sabedoria’. Trata-se de se desviar dos bens passageiros e fixar como objetivo
0 seu proprio espirito.

Sexto, 0 que ha de grande € elevar o espirito acima das coisas que dependem do
acaso, nunca perder de vista a condigdo humana e saber que a felicidade como a tristeza néo
duram sempre’*.

Sétimo, o que hi de grande € ter a sua alma sobre os labios e prestes a partir. E por ai
se ¢ livre, ndo pelo direito da cidade, mas pelo direito natural”’.

Em suma, ser grande ¢ se desviar dos saberes inuteis e ser capaz de vencer as

proprias paixdes €: ter o dominio de si mesmo; ser firme perante a adversidade; resistir a tentagao

dos prazeres; se fixar como objetivo o seu proprio espirito; estar perto de morrer e aceitar que ela
chega. Ai, entfio, se ¢ livre nfio pelo direito da cidade, mas pelo direito patural. Se € livre pelo
direito da natureza quando se tem passado pela cadeia de exercicios de si sobre si, conduzido os
diferentes combates, fixado seu objetivo, praticado a meditagio da morte € estar preparado para
aceitar que ela chega. Entdio, se € livre porque se escapou da servidio de seu "eu". E preciso lutar
contra a servidio de si mesmo porque esta € a pior, a mais grave das serviddes. A servidio de si
mesmo além de continua e sem trégua é também uma serviddo inevitdvel, ninguém lhe escapa,
porém nfio ¢ insuperavel, Este tipo de servidiio ¢ o ponto de partida para se comegar a lutar. A
primeira condi¢fio para vencé-la € cessar de muito exigir de si mesme; € deixar de se impor os
numerosos seivicos na conducio de seus negocios, na exploragdo de suas terras, na procura de
assento nas assembléias politicas. E deixar de impor ao se "eu" toda a carga de obrigagio da vida
cotidiana. A segunda condicdo para poder se liberar desta serviddo de si € nfio procurar o lucro ou
a recompensa no que se faz, pois é preciso se liberar desta relagfio a si que se inscreve neste
sisterna de obrigagdo-recompensa para consigo mesmo .

Em suma, neste prefacio Séneca apresenta o "si" do qual € preciso se liberar e aponta
ai a importincia do estudo da patureza como o meio para assegurar a liberagio deste tipo de

relaciio de si a si que constifui a serviddo do "eu". Mas ¢ no Preficio ac livro primeiro das

™ pbid,, Livre 11, 14, p. 117.
™ Ibid, Livre T, 15, p. 117,
™ Ibid., Livre TII, 16, p. 117.
8 Ibid., Livre ITI, 17, 3-5, p. 118.
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Questdes Narurais que Séneca val apresentar em que consiste o estudo da natureza e como opera
na liberaclo de si mesmo. Encontra-se al 0 que poderia se chamar, de acordo com Foucault, "a
teoria geral ¢ abstrata do estudo da natureza como operador da liberagio de si*”.

Séneca inicia este prefacio ao livro primeiro pela disting8io entre as duas partes da
filosofia®’; aquela que diz respeito aos homens e trata do que ¢ preciso fazer sobre a terra; e
aquela gue concerne aos deuses e se refere a0 que se passa no céu. Entre estas duas partes da
filosofia encontra-se tanta diferenca quanto a que distingue a filosofia mesma e as demais
ciéncias,

Entre as duas partes da filosofia existe também uma diferenca de importincia, uma
vez que aquela que considera o divino ¢ a mais alta e a mais dificil das duas na medida em que

procura ver mais além do que aquilo que se oferece a vista. Além desta diferenga de importincia

ha também, de acordo com Foucault, uma diferenga de sucess@io. Em geral, as consideragbes a
respeito da ordem do mundo ¢ da natureza vém apds uma ampla consideragdo ao que € preciso
fazer na ordem da vida cotidiana® . Desta maneira a parte da filosofia que concerne ao divino
vem completar a parte da filosofia que se refere aos homens e ao que ¢ preciso fazer aqui na terra.
Pois, enquanto a parte da filosofia concernente aos homens permite dissipar os erros trazendo a
luz que permite discernir os caminhos ambiguos da vida, a parte da filosofia relativa aos deuses
nfo se contenia apenas em utilizar esta para clarear os caminhos da vida, mas procura retirar o
individuo das trevas e conduzi-lo até a origem da luz. No entanto, nesta parte da filosofia que diz
respeito ao divino se trata de algo diverso tanto do conhecimento das regras da existéncia e do
comportamento quanto do conhecimento puro e simples. Trata-se aqui de um acesso a luz que
retira ¢ individuo das trevas e o conduz até o ponto mesmo de onde vem a luz. Portanto, trata-se
de wm movimento, de um deslocamento real do sujeito em si mesmo. Para methor estudar este
movimento, Foucault o esquematiza conforme quatro caracteristicas.

Primeiramente, este movimento constitui uma fuga em relagdo a si mesmo: trata-se
de um deslocamento do sujeito que acaba e completa a superacio em relagio aos defeitos ¢
vicios. Numa referéncia bastante evidente ao seu trabalho de diregfio de consci€ncia junto a
Lucilio, Séneca diz-lhe, "tu tens escapado aos vicios da alma: tens cessade de fazer o jogo de

aparéncia; tua fala ndo procura mais o contentamento alheio; tu ndo tens nem a dissimulagio dos

7 Youcault, M. L'herméneutique du sujet. Op. cit., p. 261. (1. p.)
% Sénéque. Questions Naturelles, Op. cit., Livre 1, Préface, 1, p. 6.
B Cf Lettves a Lucilius, t. 11, livre VII, lettre 65, 15, p. 111
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senfimentos, nem & avareza..., nem a huxiria..., nem a ambiqﬁo...sz. Apesar disto tudo € como se
ele nada tivesse feito, pois como Séneca vai lhe dizer: "de fato, tu nfo tens ainda obtido nada; tu
és libertado de muita miséria, mas nfo de ti mesmo™ . E, justamente, para poder escapar de si
mesmo que 0 conhecimento da natureza val ser necessario. Alids, € neste momento em que
Lugcilio tem, efetivamente, concluido o seu combate interior contra os vicios e os defeitos que
Séneca lhe envia esta obra sobre o saber do mundo que sfio as Questdes Naturais. Uma vez
cumprido o combate interior contra os vicios resta o trabalho da liberagfio do eu da serviddo de si
mesmo. “A virtude & qual aspiramos € espléndida, ndio porque basta se guardar dos vicios para ser
feliz, mas, porque liberando a alma prepara-a ao conhecimento das coisas do céu e a torna digna
de participar da existéncia divina (in consortium deoy™.

Em segundo lugar, este deslocamento do sujeito até o ponto de onde vem a luz
conduz até Deus; “ac conhecimento das coisas do céu e que a torna digna de participar da
existéneia divina”, porém nfo se trata de um mergulho em Deus que levaria a dissolugdo do "eu".
O deslocamento até Deus ocorre sob uma forma que permite ao sujeito reencontrar-s¢ in
consortium deo®, isto é, numa espécie de co-funcionalidade em relagio a Deus. Por possuir as
mesmas propriedades que a razfio divina, a alma humana desenvolve a mesma fungiio que aquela,
de maneira que aquilo que a razfio divina representa para o munde a razdo humana significa para
o proprio homem.

Em terceiro lugar, o deslocamento da alma até a origem da Iuz arrancando-a de si
mesma e colocando-a in consortium deo, permite eleva-la ao ponto mais alto. E no momento em
que se encontrar no ponto mais alto val ser possivel para a alma penetrar nos segredos mais
intimos da natureza: "ela ganha as alturas do céu e penetra até o seio da natureza"™.

Todavia, a natweza e os efeitos deste movimento nfo sdo no sentido da saida deste
mundc para penetrar em ouire mundo ou, entdio, de uma realidade para outra. Trata-se, ac
contrario, de um movimento do suieito que se opera e se efetua neste mundo mesmo. O
movimenio que o leva para o ponto de origem da luz, colocando-o in comsortium deo e
permitindo-o atingir o cimo deste mundo vai leva-lo a penetrar a interioridade deste mesmo

munde e ndo a de um ouiro mundo.

s w0 ™ A
¥ Sénéque. Questions Naturelles, Op. cit., Livre 1, préface, 6, p. 8. (¢ p.) SRt Vo A ng%“
8 Ibid., Livre I, préface, 6, p. 8. (t. p.) &%é%%ﬁiﬁ ECA DEN
¥e  dignumaue efficit qui in consortium deo veniat.” Tbid., Livre L, préf., 6, p. 8. (1. p.) % Oy CIRCULAT
$ fbid,, Livre I, préf, 6, 13, p. 8. BEGAL LRV

5 Ibid, Livre 1, préf., 7, 4-5, p. 8. 9t. p.)
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Enfim, em quarto lugar, ao ser colocado no ponto mais alto do mundo & ao mesmo
tempo em gue vé se lhe abrir os segredos da natureza, a alma vai poder langar do alto um olhar
sob a terra e, entfio, vai apreender o quio pouco ela ¢ O deslocamento da alma aqui é bem
diverso daquela que se encontra em Platio. Em Séneca trata-se de uma espécie de recuo em
relagfio a0 ponto em que se encontra para ganhar o ponto mais alto, mas sem deixar este mundo
ao qual se pertence. O deslocamento para o ponto mais alto permite ver ¢ mundo da mesma
perspectiva de Deus. Deste ponto pode-se ver o mundo ao qual se pertence e, em conseqiiéncia,
ver a si mesmo neste rmndo.

O objetivo deste olhar do cimo do mundo € permitir ao sujeito tomar o mundo em seu
conjunto, notando o quiio pequena sfo todas as coisas: riquezas, prazeres, glorias e todos os

acontecimentos passageiros vio poder retomar, assim, sua verdadeira dimens#o.

E uma vez gue se percorreu o mundo em seu conjunto inteiro, entdo, neste momento,
poder-se-d desprezar todos os falsos esplendores amealhados pelos homens. Assim, "para
desdenhar estes porticos, estes artesanatos resplandescentes de marfim, esses bosques recortados,
estes rios desviados de seus cursos € obrigados a passar pelos palécios, € preciso haver abarcado
tedo o circulo do mundo e langado um olhar do alto sobre este pequeno globo, cuja maior parte
encontra-se submersa pelo mar e a que emerge, abrasada ou gelada, parece, quando vista de
longe, espantosas desolagdes. E, no entanto, scbre este ponto tantos povos disputam a ferro e
fogo™®

Quando visto do alto € possivel avaliar a real importdncia do ponto no qual nos
encontramos neste momento; do alto ¢ possivel ver quanto as coisas valem e quanto, de fato,
duram. Do alto todas as armadas que marcham sobre a terra nada mais sio que fileiras de
formigas®™. Formigas se agitando sobre um pequeno espago. "Um ponto apenas & este globo sobre
o qual navegais, fazeis a guerra, em gue disputais impérios exiguos ainda que ndo tenham outro
limite além do oceano"®. E uma vez chegado a esse ponto vai nos ser possivel ndo apenas
descartar ¢ desqualificar todos os falsos valores, toda esta intrincada rede na qual estamos
inseridos, mas fomar a medida exata do que realmente somos sobre a terra, desta nossa existéncia

que nada mais € que um ponto no espago € no tempo. Neste momento podemos avaliar 0 que

realmente somos ¢, entdo, esta avaliacdo vai nos permitir liberar da servidio de nds mesmos.

8 bid., Livre |, Préf, 8, p. 8-9. {t. p.)
8 Jbid., Livre I, Préf, 11, p. 10.
¥ Ihid, Livre 1, Préf, 11, p. 10,
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Entdo, este € o objetivo para o qual serve este grande percurse do mundo: ndo € para
nos arrancar dele, mas para nos tomar ali mesmo neste ponto onde nos encontramos. Para sermos
para nés mesmos, para nossos proprios olhos, isto que somos, a saber: um ponto. Trata-se de nos
"pontualizar no sistema geral do universo: € esta liberacdo que efetua o olhar que podemos tomar
sobre o sistema inteire da natureza"’.

A partir daqui se pode tirar algumas conseqiiéncias sobre ¢ papel do conhecimento da
natureza para o "conhecimento de si”,

A primeira conseqiiéncia € que o conhecimento da natureza néo representa algo come
uma alternativa ao "conhecimento de si” ou vice-versa. Muito pelo confrario, s0 se pode
"conhecer a si mesmo” como € preciso quando se tem sobre a natureza um ponto de vista ou um

conhecimento 130 amplo e minucioso que permita ndo apenas conhecer a organizagdo global, mas

ainda o mundo em seus detalhes. E ainda, mais do que dissipar nossos temores, trata-se pelo
saber da natureza de nos tomar exatamente no ponto em que nos situamos "no interior de um
encadeamento de causas e efeitos particulares, necessarias e racionais e gue € preciso aceitar se
queremos, de fato, nos liberar deste encadeamento sob a forma, que € a Umica possivel, do

reconhecimento da necessidade deste encadeamento™..

Entdo, ‘conhecimento de si e
conhecimento da natureza estdo estreitamente ligados entre si. E preciso conhecer a natureza para
se conhecer porque somos e estamos voltados para esta relagdo com as coisas, com o mundo.
Muto diferente € a abordagem cristd ¢ também a modermna em que ‘conhecer a si mesmo” ¢ se
voltar para dentro de si se distanciando do mundo. Em Séneca, ao contrario, o “conhecimento de
si” é um conhecimento voltado para fora, isto €, um conhecimento que se di em relagiio com o
mundo.

A segunda conseqiiéncia deste saber sobre a natureza diz respeito ao sen papel
liberador. Esta liberaciio nfio se refere 4 transferéncia deste mundo para um outro mundo. Trata-
se, antes, de dois efeitos: primeiro, o conhecimento da natureza permite obter ou estabelecer a
maxima tensdo entre o si como razio e o si como ponto, isto €, 0 si como razdo e razio universal
porgue € da mesma natureza que a razfio divina e o si enquanto elemento individual localizado
num ponte determinado do espago e do tempo. O segundo efeito liberador deste conhecimento da

natureza é que este conhecimento permite-nos ajustar € tomar continuamente sobre nos mesmos

* Foucault, M. L'herméneutique du sujet. Op. cit., p. 266, (t. p.)
L Ibid., p. 266. (t. p.)
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uma certa perspectiva enquanto nos encontramos situados no interior de um encadeamento de
determinages ¢ necessidades da qual compreendemos e aceitamos a racionalidade.

Em suma, "nfio se perder de vista”" ¢ “percorrer com ¢ olhar ¢ circulo do mundo” sdo
duas atividades indissociaveis com a condicdo de que tenha havido este movimento espiritual do
sujeito estabelecendo de si para si mesmo o maximo distanciamento, possibilitando ao sujeito
chegar ao cimo do mundo se tornando in consortium deo e capaz de avaliar o real valor de todas
as coisas e de si mesmo no conjunto do mundo.

De acordo com Foucault, um dos textos que melhor resume este movimento ascético
é a carta 66 a Lucilio, onde Séneca diz: "uma alma voltada para o verdadeiro, instruida a respeito
daqguilo que é preciso fugir ¢ daquilo que € preciso buscar, estimando as coisas segundo seu valor

natural, abstragdo feita da opinidio, em comunicagdo com todo © umiverso ¢ atenta a explorar os

segredos, controlando-se a si mesma tanto nas suas agdes COMO NOS SEUs pensamentos...uma tal
alma se identifica com a virtude"”. Uma alma virtuosa encontra-se inserida na trama das
determinac@es e necessidades do mundo e explorando os segredos do mundo e nfio retirada dele
ou voliada para a busca dos segredos interiores. Em outras palavras, a "convers#o a s1," o retorno
para si em Séneca €, a0 mesmo tempo, um retorno para 2 realidade mesma deste mundo, uma
conversdo para a experiéncia de si na prépria trama das necessidades e racionalidade do mundo
em que se encontra. Ser livre € descobrir seu lugar na trama do mundo, pois somente aceito o que
realmente se ¢ se poderd constituir um "en" Hvre.

Enfim, a terceira consegiiéncia deste conhecimento da natureza para ¢ "conhecimento
de si" diz respeito 4 natureza deste movimento, deste deslocamento do sujeito gue parece tdo
proximo do modelo platdnico. Neste prefacio & primeira parte das QJuestdes Naturais, Séneca se
utiliza de uma série de imagens, referéncias e termos muito semelhantes aos que podemos
encontrar em Platdo, tais como deslocamento para a luz, para o alto, liberagio da alma etc. E
preciso, no entanto, precisar bem qual € o significado destes termos e referéncias em Séneca se

quisermos apreender ¢ seu pensamento.

No movimento da alma tal que a descreve Séneca como uma passagem das sombras
para & luz € preciso considerar, observa Foucault, em primetro lugar, que nio se trata de
reminiscéncia, mesmo se se reconhece participando da natureza divina. O movimento da alma

para a origem da luz nfo diz respeito a uma descoberta de suas formas puras num outro mundo

2 Sénéque. Lettres & Lucilius. Op. cit.,, T. 11, Tivre VI, lettre 66, 6, p. 116-117. (. p.)
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que seria aquele da verdadeira esséncia da alma; em Séneca trata-se, antes, de um percurso
através das coisas deste munde mesmo e trata-se de apreende-las atualmente nos seus detalhes e
organizagbes. O percurso do mundo procura compreender atualmente a racionalidade do mundo
para af reconhecer que a razdo gue presidiu a organizacdo do mundo ¢ do mesmo tipo que a
razdo que se encontra em nos € nos permite conhecer a ordem das coisas. A descoberta da co-
funcionalidade ou co-naturalidade da razfo humana e da razfo divina se faz pelo movimento de
curtosidade a respeito das coisas da natureza neste mundo mesmeo ¢ nfio pelo olhar para uma
ouira realidade.

Em segundo lugar, o que diferencia o movimento da alma em Séneca do modelo de
tipo platdnico € que nfo se trata de uma passagem deste mundo para um outro mundo. Todo o

desenrolar do movimento da alma em Séneca se dd no sentido de nunca perder de vista os

elementos que caracterizam ¢ mundo em gue nos encontramos € que caracterizam, de maneira
particular, a condiciio que € a nossa em todo a sua singularidade neste mundo, pois se pratica um
recuo, um distanciamento do contexto no qual nos encontramos situados para se apreender a si
mesmo no interior deste mesmo mundo. O movimento de distanciamento do ponto em que nos
situamos permite-nos tomar o mundo em sua globalidade, nos colocando num ponto tio central e
tio elevado que nos permite ver embaixo a ordem geral do mundo da qual fazemos parte. Deste
ponto elevado se pode ver o pequeno lugar que ocupamos, ¢ pouco tempo que pernmanecemos ¢,
enfim, o quiio pouco, de fato, somos.

Desta forma, ac contrario de um deslocamento para uma outra realidade o que temos
em Séneca € um mergulho mais fundo na realidade mesma de nossa condigdo humana. Ao se
elevar até 20 cimo do mundo estabelecemos uma méxima tensdio entre nossa singularidade e a
razfo universal, contudo nfio se trata, de maneira alguma, de negar nossa realidade, mas, pelo
conirario, se procura apreende-la em toda a sua condicfo. Do ponto mais alto podemos langar
uma vista de profundidade, um olhar de imersdio sobre nos mesmos no interior mesmo de um
conjunto de encadeamentos ¢ necessidades da qual se faz parte. Este olhar nos permite
compreender quem, de fato, somos e este conhecimento nos assegura que nossa liberdade
enquanto sujeito se inscreve ai mesmo no interior desta trama que nos envolve. Nio hd lugar para
utopias, para fuga, tudo o gue se pode fazer ¢ agir no interior mesmo deste mundo. O mergulho
do othar ac interior deste mesmo mundo onde se encontra a si mesmo permite a experiéncia de

"conversdo a um si," a i "eu” situado no coragio dos encadeamentos e necessidades.



Um exemplo bastanie claro sobre este terna da vista de profundidade em Séneca se
encontra no seu texto Consolagcdo a Mdrcia. Séneca escreveu este fexte procurando consolar
Mércia por ocasidio da morte de um de seus fithos. Retomando neste texto argumentos estéicos
tradicionais, Séneca procura fazer a experiéncia de um olhar de profundidade sobre a realidade
deste mundo. Numa passagem do texto™ Séneca convida Marcia a fazer a experiéncia da entrada
do homem na vida. Antes de entrar no mundo o homen: tem a possibilidade de ver ¢ que vai se
passar af. Porém, nfio se trata da possibilidade de decidir-se entre qual tipo de vida dentre as que
ai se apresentam ele vai poder escolher. Trata-se apenas do direito de olhar e olbar bem o que
ocorre no mundo. Ou seja, se é convidado a fazer a experiéncia do individuo no limiar da
existéncia. Do ponto mais alto o homem pode observar o mundo em sua globalidade. Em

seguida, mergulha seu olhar sobre Siracusa "a cidade comum aos deuses ¢ a0s homens”. " Veras

as estrelas, o sol no seu curso cotidiano marcando o intervalo do dia e da noite” ¢ que na sua
"carreira anual divide o ciclo do estio e do inverno”. Veras ainda "a Iua com sua doce ¢
temperada luz"; veras os cinco planetas dos quais o movimento comanda a sorte dos homens.
" A dmiraras no céu as nuvens amontoadas” e o "vbo obliquo do raio". Em seguida, "saciados com
1al espeticulo , teus othos se voltam para a terra e veras outras tantas maravilbas™ as altas
montanhas, as planicies, as florestas, os rios, as cidades; verds ainda o oceano com suas “ondas
sempre inquietas movendo-se na calma dos ventos"; verds ai imensas criaturas marinhas; veras
também as naus dos homens que navegam em busca de terras desconhecidas. "E nada veras que
nio tenha intencionado 2 audécia humana, ac mesmo tempo, testemunho ¢ labor associados
destes grandes esforgos”.

Mas, a0 mesmo iempo, neste percurso pelo mundo encontraras "mil flagelos do corpo
¢ da alma, guerras, latrocinios, envenepamentos, naufragios, furacOes, doencas, perdas
prematuras de nossos proximos € a morte, talvez doce, taivez plena de dores e tormentos.
Delibera contigo e pesa bem o que desejas, uma vez entrado nesta vida de maravilhas, € por ai

que deves sair™",

Nesta vista de profundidade sobre as coisas trata-se, sobretudo, de compreender que
todos os esplendores que se pode enconirar no ¢éy, nos astros, NOs Meteoros, na ferra com suas

belas paisagens, montanhas, vales, rios, mares, tudo isto estd indissociavelmente ligado aos

% Seneca. Consolacion a Marcia. Traducitn de Pedro Fernandez Navarrete. Bueno Aires: Libreria El Ateneo, 1952,
XV, p. 728.
* Ibid,, p. 728-729.(t. p.)
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inumeravels flagelos € tormentos que castigam os viventes. A Unica possibilidade que resta ao
individuo € escolher viver ou morrer, mas nfo entre uma vida boa ou ma, isto €, compete ao
homem aceitar ou ndo a vida, mas uma vez aceita, ¢ a vida em sua totalidade, com suas
maravilhas e suas dores, isto €, com todas as suas conseqgiiéncias.

E este exercicio da vista de profundidade apresenta wma simetria com a forma de
sabedoria que € adquinida na pratica da velhice ideal: em ambos frata-se de elevar-se ao cimo do
mundo in consertium deo € deste ponto lancar um olhar de profundidade sobre si mesmo no
interior do mundo, ai apreendendo sua contingéncia, sua medida infima. A partir deste exercicio
trata-se, nos dois casos, de estabelecer uma tensdo entre o si na sua singularidade _ situado no
imterior do mundo e o si enguanto razfo universal __ situado no ponto mais elevado do mundo

e capaz de ver a totalidade das coisas __, ou seja, a "conversdo a si" em Séneca se desenrola

enguanto conhecimento, compreensio de sua real condicfo neste mundo e ndio pela rentncia a

esta realidade.
2. 3.2 - Conhecimento do munds e "conversio a si” em Marco Aurélio

Em Marco Aurélio encontra-se uma concepgio de saber espiritual que €, ao mesmo
tempo, correlativa e inversa da que se encontra em Séneca. Em Marco Aurélio o saber espiritual
ndio consiste em o sujeito tomar recuo, distdncia em relagfio a sua Jocalizagiio do ponto em que se
encontra neste mundo e, ai, entio, apreender o mundo em sua globalidade como em Séneca. Para
Marco Aurélio trata-se, por sua vez, de "olhar para o interior. Em nenhuma coisa, nem sua

qualidade, nem seu valor devem escapar™-

ou, como explica Foucault: "definir um certo
movimento do syjeito que partindo do ponto em que se encontra no mundo, ele se aprofunda no
mmerior deste mundo ou, em todo caso, inclina-se sobre este mundo até nos seus menores detalhes
como para tomar um olhar miope sobre o grio mais fino das coisas™®. E o que se poderia
chamar, de acordo com Foucault, de visdo infinitesimal das coisas.

Esta figura do sujeito que se inclina para o interior das coisas ¢ ai procura apreendé-la

em seus menores detalhes, isto é, em uma visdo infinitesimal vamos encontrar formulados em

% Marco Aurélio. Meditagdes. Tradugdio e nota por Jaime Bruna. 1 ed. Col Os Pensadores. Sio Paulo: Editora
Abril Cultural, 1973, Livro VI, 3, p. 293,/ Marc Auréle. Pensées. Trad. ® 1. Trannoy. Paris: Les Belles Lettres,
1954, Livre VL 3, p. 54.

% Roucault, M. L'herméneutique du swjet. Op. cit., p. 278.
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varos textos das Meditacdes. Foucault inmicia, entfio, a sua anédlise pelo livro TII, 11 das
Meditacbes que diz;

"Aos preceitos j4 ditos acrescente-se mais um: definir e descrever sempre o objeto do
gual a imagem se apresenta ao espirito, de maneira que se possa vé-lo distintamente, tal qual ¢
por esséncia, nu, por inteiro, sob todas as sua faces; e se dizer de si para consigo mesmo, 0 nome
gue o designa ¢ os nomes dos elementos do qual ele foi composto ¢ daqueles em que ele se
dissolvera. Nada com efeito, ¢ neste ponto capaz de nos fazer a alma grande, como poder
identificar com método e verdade cada um dos objetos que se apresentam na vida e os ver sempre
de tal maneira que se considera, a0 mesmo tempo, a que parte do universo cada um confere
utilidade, a qual valor tem relacio no conjunto e qual por relagéo ao homem, este cidadéo da mais
eminente das cidades, da qual as outras cidades s#io como casas: qual €, de quais elementos ¢
composto, quanto tempo deve naturalmente durar este objeto que causa esta imagem em mim e
de qual virtude tenho necessidade em relago a ela, por exemplo, a dogura, a coragem, a
sinceridade, a lhanura, a abstinéncia etc"’

Foucault parte, entfo, da primeira frase: "aos preceitos ja ditos acrescenta-se mais
um"”®. Foucault chama a atengfio para o termo "preceito” usado nas tradugdes do termo original
grego pardstema. Pardstema, observa Foucault, nfo € exatamente preceito, ou seja, isto que
entendemos por preceito como algo que estd para se fazer. Pardstema ¢ alguma coisa que se deve
sempre ter em vista, que se deve sempre guardar scb os olhos. Seria ao mesmo tempo o
enunciade de uma verdade fundamental e regra de conduta. Seria, entdo, a nfo dissociacio entre
o prncipio da verdade e da regra de conduta.

Os "parastémata ja ditos” sfo trés. Um destes se refere ao que devemos considerar
como o bem mais valioso para o sujeito: e se encontra expresso no paragrafo 6 do livro III: " tu,
repito, escolhe franca e hivremente ¢ bem mais valioso e apega-te a ele". Este pardstema
pergunta pelo bem mas precioso para o sujeite. Outro tipo de pardstema concerne a liberdade do
sujeito; ao faio de que sempre somos livres para opinar como queremos. Ou seja, este pardstema

se refere a nossa liberdade na consideragio das coisas. E 0 que estd expresso na passagem:

*"Marc Auréle. Pensées. Op. cit., Livee IIL, 11, p. 24.  /  Marco Aurelio. Pensieri. Classci Greci. A cura de
Guide Cortassa. Torino: Unione Tipogradico-Editrice, 1984, Livro HI, 11, p. 272, sfo mais proximas entre i e do
texto grego. /  Marco Aurélio. Medirapdes. Op. cit, Livro TIL, 11, p. 281-282.

% A tradughio brasileira traz: "aos conselhos j4 ditos acrescente-se mais um: determinar e definir. ." e ndo "definir e
descrever”, como as edigdes francesa e italiana citadas acima.

% Marc Auréle. Pensées. Op. cit,, Livre TIL, 6, p. 24 / Marco Aurélio. Meditagdes. Op. cit., Livio IIL, 6, p. 281.
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"venera o poder de opinar. Dele depende inteiramente que ndo haja nunca em teu guia [raziio]
uma opinido discrepante da natureza e da constituigio do vivente racional”'®. Por fim, o Gltimo
tipe de pardstema diz respeito ap que € o real para o sujeito. E a Unica instincia da realidade que
o sujeito, de fato, possui € o instante presente. Diz Marco Aurélio: "lembra-te, ainda, que cada
um vive apenas o presente momento infinitamente breve. O mais, ou ja se viveu ou esta na
incerteza™ %",

Entdo, a estes porastémata ¢ preciso acrescentar um oufro, um outro, no entanto, que
ndo ¢ da mesma ordem, nem do mesmo nivel que os anteriores. Trata-se este de uma prescrigiio
ou methor, conforme Foucault, de wmn esquema de alguma coisa que estd em exercicio. Ou ainda,
de um "um exercicio espiritual que vai precisamente ter por papel ¢ por fungfo, por um lado,
manter sempre no espirito estas coisas que devemos ter no espirito__ a saber: a definicdc do bem,
a definicio da liberdade ¢ a definigdo do real e, a0 mesme tempo, este exercicio deve nos
permitir os retomar sempre ¢ os reatualizar sempre, deve nos permitir manté-los juntos e definir,
por conseqiéneia, o que em fungfio da liberdade do sujeito deve ser ele para esta liberdade,
reconhecer como o bem no émico elemento da realidade que é nosso, a saber, o presente” ',

Assim, este outro pardstema ndo €, apenas, mais um principio a ter sob os olhos, mas,
realmente, um programa de exercicios. Vejamos, entdo, em que consiste este exercicio
acompanhando a andlise de Foucault elemento por elemento.

Em primeiro lugar, o texto diz: "descrever e definir sempre o objeto do qual a
imagem se apresenta no espirito”. "Definir”, explica Foucault, ¢ delimitar, tragar o limite, mas
também fixar o valor de alguma. O exercicio espiritual consiste, justamente, em dar uma
delimitaciio e, ao mesmo tempo, fixar o valor de certa coisa. O segundo termo € "descrever”,
descrever o objeto, ou seja, tragar ¢ "percurso mais ou menos detalhado do contetdo intuitivo da
forma e dos elementos das coisas"'™.

Na temdtica das expeniéncias espirituais da Antigiidade, particularmente nos
estdicos, era uma idéia corrente intervir no fluxo das representacdes que se déo ou desfilam no
espiritc ou que caem no campo da percepcdo. A formula fundamental do exercicio espiritual

consiste na pratica de uma atencfo voluntaria sobre o fluxo espontineo ¢ involuntario de maneira

1% narc Auréle. Pensées. Op. cit., Livre ITi, 9, p. 24. / Marco Aurélio. Meditacdes. Op. cit,, Livro H1, 9, p. 281,

¥l Marco Aurélio. Meditagdes. Op. cit., Livio I, 10, p. 281, / Marc Auréle. Pensées. Op. cit., Livre III, 10, p. 24.
92 Foucault, M. L'herméneutique du sujet. Op. cit., p. 279-280.

1pid., p. 280.
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a determinar o conteiido objetivo desta representacio. % Em outras palavras, no exercicio
espiritual trata-se de praticar um trabalho de definigfio € de descricdio sobre ¢ fluxo espontineo
das representacbes "de maneira a vé-lo [0 objeto] distintamente, tal qual € na sua esséncia, nu,
por inteiro, sob todas as suas faces; e, se dizer, de si para consige mesmo, seu nome € 0§ nomes
dos elementos do qual ele foi composto e em quais elementos se dissolverd”.

Exercicio do olhar. Em primeiro lugar, o exercicio espiritual vai consistir em definir e
descrever o objeto do qual a imagem se apresenta ao espirito distintamente de modo que se possa
vé-lo__ tal qual € na sua esséncia, nu, por inteiro, sob todas as suas faces. Para apreender o objeto
em sua distingfo de tudo o que o envolve e o embaraca, trata-se de contemplar o objeto em sua
esséncia e, ai, a aposicdo _ tomando-o despido, "nu"__ isto € toma-lo desembaragado, sem
disfarces. Em seguida, toma-lo na sua "inteireza", no seu todo, €, por fim, "sob todas as suas

faces", ou seja, distinguindo todos os seus elementos constituintes.

Ao mesmo tempo em que todo este trabalho ¢ realizado na ordem do olhar, da
contempiac@o da coisa, € preciso também que seja realizado na ordem de seu nome, € preciso
dizer em si mesmo 0 seu nome € os nomes das partes, dos elementos de que se compde € nos
quais se dissolverd. Este ¢ um outro aspecto do exercicio espiritual: dizer-se a si mesmo o nome
da coisa, do objeto é nfo apenas conhecer, se lembrar 0 nome deste objeto e dos diferentes
objetos do qual ele se compde, mas € preciso o dizer em si MESMO € por si mesmo, isto é, €
precise o nomear, falar a si mesmo. Trata-se de um exercicio de verbalizagiio que € muito
importante para a fixagfio, para a memorizagfio no espinto, do objeto ¢ de seus clementos ¢,
conseqlientemente, por meio destes nomes, desta verbalizagdo se reatualizar fodo o sistema de
valores.

Exercicio de fixagiio. A seguir, o exercicio de fixagio ou memorizagBo no espirito dos
nomes deve ser simultaneamente articulado com ¢ exercicio do olhar. "Olhar ¢ memoria devem
ser ligados um ao outro num inico movimento do espirito que, por um lado, dirige ¢ othar para as
coisas e, de outro lado, reativa na memoria o nome destas diferentes coisas"'%.

Por fim, neste duplo exercicio a esséncia da coisa vai se desenvolver, de alguma

forma, mtegralmente: pelo olhar vemos a coisa mesma___ na sua nudez, na sua inteireza ¢ nas

O método intelectual, ao contrario deste método espiritual, consiste em se dar uma definicdo voluntdria e
sistemnatica da lei de sucessfio das representagbes e nio os aceitar ao espirito sem antes estabelecer uma conexdio
26§ica entre as representacles. CF Foucault, ML L'herménentique du sujet. Op. cit., p. 280-281.

19 Ibid, p. 283.
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suas partes componentes  nomeando a coisa mesma ¢ os diferentes clementos que a
compdem e se nds vemos guais os elementos de que a coisa € composta, vemos também quais
os elemenios em que ela vai se dissolver. Assim, se poderd mediante este exercicio apreender a
composigio atual do objeto e ainda o seu estado futuro, isto €, quando e em que condigdes ele vai
se desfazer. Em resumo, por este exercicio frata-se de apreender o objeto em sua plenitude e
complexidade essencial e, a0 mesmo tempo, a fragilidade de sua existéncia.

Foucault passa, entfo, a analisar o que constitui a segunda fase do exercicio espiritual
a partir da segunda parte da mesma passagem do paragrafo 11 do livro III que diz:

"Nada, com efeito, é neste ponto capaz de nos tornar a alma grande como ¢ de poder
identificar, com método ¢ verdade, cada um dos objetos que se apresentam na vida e os ver

sempre de tal maneira que se o considera, a0 mesmo tempo, a que parte do umverso cada um

confere utilidade e qual valor tem em relagio ao conjunto e qual por relagio ao homem, este
cidadfio da mais eminente das cidades, da qual as outras cidades sfio como casas” 106

Marco Aurélio retoma nesta passagem o que deve ser o objetivo deste exercicio
espiritual analitico, desta meditacfio eidética e onomdstica, como chama Foucault: € "tornar alma
grande”.

Tornar a alma grande € atingir o estado no qual o sujeito se reconhece independente
das serviddes nas quais tem submetido suas opinides e, entfio, suas paixdes. Tornar a alma grande
¢ se liberar de toda esta trama que a envolve e lhe permitir encontrar a sua verdadeira natureza ¢
sua adequacio a razfio geral do upniverso. Enfim, o objetivo deste exercicio ¢ tornar a alma para a
sua verdadeira grandeza gue a faz livre e indiferente a respeito das coisas e tranqiila em relagio
aos acontecimentos'”’.

O exame analftico do objeto wvai assegurar a grandeza da alma e permitir fazer a
prova (elegkhein) do objeto. Trata-se, entfio, agora, de fazer passar o objeto representado e
apreendido na sua realidade objetiva, pela descriglio e pela defini¢fio, pelo fio da suspeita, das
refutagfes intelectuais que dissipam as ilusfes. Ou seja, € preciso testar, provar este objeto. Este
teste ou prova consiste em ver qual utilidade este objeto tem para qual parte deste universo.

Trata-se, entdo, de recolocar o objeto contemplado  definido e descrito na sua nudez, tomado na

1% Marco Aurélio. Meditagfes. Op. cit., Livro ITL 11, p. 280-281. / Marc Auréle. Pensées. Op. cit., Livre IIL 11,

.24
ti Conferir: Marco Aurélio. Meditagdes. Op. cit,, Livro X1, 16, p. 323.  / Marc Auréle. Pensées. Op. cit,, Livre

XI, 16, p. 128,
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sua totalidade, analisado nas suas partes  no interior do universo ao qual pertence, para ver qual
o lugar, qual a fungio e utilidade ele tem ai. E isto que Marco Aurélio especifica quando pergunta
"qual valor" este objeto tem para o todo e, em seguida, qual valor tem para o homem enquanto
"cidaddo da mais eminente das cidades, da qual as outras cidades sfio como casas”.

Trata-se, aqui, de tomar o valor do objeto para o universo, mas também para o
homem enguanto cidadfio do mundo, isto €, enquanto colocado pela Providéncia no interior do
universo. Procura-se tomar o valor do objeto para o homem enquanto ele € cidadio do mundo em
geral e, também, enquanto € cidadfio das cidades particulares. Das cidades particulares isto quer
dizer, seja como fazendo parte das cidades em geral, seja enquanto fazendo parte das diferentes
formas de pertenga comunitaria como familias, grupos etc., enfim todas estas formas de
associaclo _ familia, cidades_ que s#o como casas da grande cidade do mundo. Este
escalonamento das diferentes formas de comunidades ai¢ a grande comumidade do género
humano serve para mostrar que o exame da coisa deve ser apreendido néio apenas em relagio ao
homem enquanto cidaddo, mas também no quadro geral de toda a humanidade.

Ao tomar a utilidade do objeto para o homem enquanto cidaddo de determinado pais
ou comunidade, por exemplo, se se ¢ pai de familia ou ndo, vai ser possivel, desta forma,
determinar de que virtude o sujeito tem necessidade em relag#o a estas coisas. Assim, guando
determinada coisa cai na representagio do sujeito, este deve fazer uso de uma virtude
determinada como a sinceridade, ou a boa-fé, ou a coragem etc. a respeito destas coisas € em
funcéo da representacio delas em seu espirito.

Enfim, trata-se de submeter a uma vigildncia continua e minuciosa todo o fluxo das
representagdes para se obter a grandeza da alma. E preciso notar que se trata aqui da analise do
conteudo objetivo do coisa € nfio apenas andlise de sua representacfo, ou seja, como realidade
puramente psiquica. No cristianismo esta analise do fluxo das representagbes vai ser feita,
justamente, apenas enquanto conteido psiquico, ou seja, a andlise vai estar voltada para o interior
do sujeito e para a decifracio de seus desejos e nfo para o exterior. No modelo estéico de Mazco
Aurélio irata~-se de analisar ¢ contetdo objetivo destas representacdes. O sujeito esta voltado para
o exterior, para o mundo, para as coisas do mundo.

Dai, entfio, trata-se de examinar cada representacfio, o que ela representa e, por
conseqiiéncia, as virtudes que € preciso opor ou que € precise colocar em obra a propésito desta

coisa: é preciso "dizer de cada uma delas: 1sto me vem de Deus; do encadeamento, da trama, dos
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acontecimentos, do encontro produzido pela coincidéncia e pelo acaso; isto me vem de um ser de
minha raca, de meu parente, de um companhetro, que todavia ignora o que ¢ conforme a
natureza"'%®.

Embera Marco Aurélio coloque a questio da origem, porém, nfo se trafa da questio
da origemn da representagdo: se esta ¢ vinda de mim mesmo, ou de Deus ou do maligno. A
quesifio da origem que ele coloca se refere 4 origem da coisa representada, isto é, trata-se de saber
s¢ a coisa representada pertence a ordem necessdria do mundo ou se vem diretamente da
providéncia divina ¢ de sua benevoléncia para comigo. Em Marco Aurélio a questio € enderecada
ao mundo exterior, pois trata-se de se conhecer o que ¢ o mundo e, portanto, o que esta em
questio ¢ um saber sobre o mundo'”.

Foucault procura, entfio, analisar como € colocado em obra mediante uma série de
exercicios este principio geral do exame do conteudo representativo por Marco Aurchio. Estes
exercicios sfo de trés tipos: de decomposigdo do objeto no tempo; de decomposi¢io do objeto
nos seus elementos constituintes; € os de descrigio redutora ou desqualificante do objeto.

Entdo, em primeiro lugar, vejamos os exercicios de decomposigio do objeto mno
tempo. Foucault cita como exemplo a passagem do paragrafo 2" do livro X, onde Marco Aurélio
diz: "desprezaras o deleite do canto, a danca, 0 pancracio; a melodia, basta que a decomponhas
em ¢ada uma de suas notas e perguntes a ti mesmo se néo lhe resistes e te desenganaras; quanto a
danca, faze exame andlogo de cada movimento ou parada; da mesma forma com o pancracio.

Em suma, excetuada a virtude e seus efeitos, lembra-te de examinar a fundo os
componentes € por essa analise chegar ao desprezo; aplica 0 mesmo método a extensio toda da
vi dauil()w

Entdo, tem-se aqui as notas de misica, os movimentos da danca e os movimentos
deste tipo de luta com os punhos e as pernas mais ou menos dancada que ¢ o pancracio. O
exercicio proposto por Marco Aurélio se desenvolvena da seguinte forma: quando se ouve uma
musica ou um canto melodioso, ou quando se vé uma danga graciosa ou os movimentos do

pancracio, procura-se evitar ouvi-ios ou vé-los no seu conjunto, tomando na medida do possivel

¥Marco Aurélio. Meditagdes. Op. cit., Livro II, 11, p. 181. /  Marc Auréle. Pensées. Op. cit., Livre III, 11, p.
24,

1% Marco Aurélio. MeditagBes. Livros: X3L, 29, p. 329; VIIL, 11, p. 306; VIIL, 13, p.306. / Marc Auréle. Pensées.
Op. cit,, Livres X1, 29, p. 142, VI 11, p. 85; VI, 13, p. 85.

"0 parco Aurélio. Meditaces. Op. cit., Livio X1, 2, p. 321. / Marc Auréle. Pensées. Op. cit., Livre X1, 2, p. 123-
124.
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uma atencio descontinua ¢ analitica de modo a isolar, em nossa percepgfo, cada nota das outras
ou cada movimento em particular dos outros. Por este exercicio, procura-se desfazer do seu
conjunto a musica ou a danga para isolar tanto quanto possivel cada elemento em sua
particularidade e, entdo, apreender a realidade do instante nisto que ela tem de absolutamente
singular,

O objetivo deste exercicio € dado por Marco Aurélio no inicio ¢ no fim deste
paragrafo em analise, quando diz "desprezards o deleite do canto, a danga, o pancracio”; e mais
ao fim: "por essa analise chega ao desprezo”.

A razio de chegar ao desprezo das coisas € evitar ser arrebatado por elas e, assim, se
tornar mais fraco que elas mesmas. Quando se houve uma melodia ou se observa uma danga na

sua continuidade se serd tomado pelo encanto delas e se terd o seu "eu” disperso. E para resistir-

Thes , para ser mais forte que as coisas, para ter o dominio de si e assegurar a sua liberdade que se
pratica a decomposi¢io da coisa na realidade do tempo presente. Enfim, com isto se estd
desempenhando a lei do real pela qual a Unica realidade para o sujeito ¢ dada pelo instante

presente’'!

. No instante presente cada nota ou movimento mostra sua realidade de uma simples
nota ou de um simples movimento sem o seu encanto € sem a sua graga. AC mMesmo empo, nos
apercebemos que ndo hd nenhum bem nestas notas e nestes movimentos e, desta forma, nfio ha
porque se deixar dominar pela misica e pela danga ou pancracio. "A lei da percepgéo instantinea
¢ um exercicio de liberagio que garante ao sujeito que ele serd mais forte que cada elemento do
real que lhe ¢ apresentado™ ',

Podemos notar este exercicio da dispersdo ou da descontinuidade das coisas em
outras passagens das Meditagdes de Marco Aurélio como, por exemplo, na seguinte passagem
onde diz:

"das coisas que passam a correr nesse rio, qual podemos distinguir com nossa estima,
se ndo nos é dado firmar-nos em nenhuma? E como se alguém comegcasse a amar um dos pardais
que passam e ei-lo ja fora de vista"'". Como podemos estimar algo que, mal percebemos, Ja

desapareceu?

" Hadot, P. The Inner Citadel. The Meditations of Marcus Aurelius. Translated by M. Chase. Cambridge: Havard
Universty Press, 1998, p. 132.

Y2 Eoucault, M. L'herméneutique du sujet. Op. cit., p. 290.

Y3 Marco Aurélio. Meditagdes. Op. cit., Livro VL, 15,p. 294,  /  Marc Auréle. Pensées. Op. cit., Livre VI, 15, p.
57.
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A passagem sobre as notas de musica e sobre o movimento da danga termina, ento,
com a afirmagéo:

"excetuada a virtude e seus efeitos, lembra-te de examinar a fundo os componentes e
por essa analise chegar ao desprezo; aplica o mesmo meétodo a extensio da vida".

E preciso, entdo, aplicar o mesmo método nfio apenas &s coisas que nos cercam, mas
a totalidade da nossa existéncia e, inclusive, a nés mesmos. Foucault aproxima este texto de
outros textos das Meditagdes como, por exemplo, o Livro II, paragrafo 2 ', onde Marco Aurélio
afirma que o pneimma € um sopro e, ao dizer isto, ele estd procedendo a reduglo ao elemento
material, pois 0 predma ¢ um sopro material. Um sopro que se renova a cada respiraco: "cada
vez que respiramos abandonamos um pouco de nosso preima € tomamos um pouco de outro

pnetima, de maneira que nunca somos 0s mesmos". Enquanto possuimos um predima nunca

SOMOS 08 MESmos e, assim, ndo € possivel fixar nossa identidade no e pelo preiima.

Em outra passagem, ainda, diz: "a vida mesma de cada um € algo como a evaporagio
do sangue e a inalagiio do ar: 0 mesmo gue aspirar o ar uma vez € expira-lo, como fazemos a todo
o instante”'”’.

E preciso, entfio, aplicar a nés mesmos e a nossa vida este exercicio de decomposi¢do
do objeto no tempo. E aplicado a ndés mesmos este exercicio, vamos perceber que o que
acreditamos ser nossa identidade, de fato, nfo €, porque enquanto elemento corpdreo, isto €,
enquanto predma somos sempre algo descontinuo em relagdo a nosso ser.

Retornando ao texto X1, 2, onde Marco Aurélio diz: "excetuada a virtude e seus
efeitos, lembra-te de examinar a fundo o componente das coisas”. A virtude € o unico elemento
ao qual podemos estabelecer nossa identidade. Trata-se da doutrina estdica pela qual a virtude €

indecomponivel '

. A virtude ¢ unidade, coeréncia, a forga da alma mesma e, por ai, ela pode
escapar ao tempo, a perda da sua unidade pela disperséo e decomposigéo no tempo. Pela virtude a
alma ¢ indivisivel em elementos e ndo sendo decomponivel nos elementos ela mantém sua
unidade e escapa ao tempo: © que 2 faz equivaler a eternidade.

O segundo tipo de exercicios analiticos em Marco Aurélio sfo os da decomposigio

das coisas em seus elemento materiais. Foucault toma para analise o texto VI, 13 que diz:

4 Marco Aurélio. Meditagbes. Op. cit., Livio T, 2,p. 291, /  Marc Auréle. Pensées. Qp. cit,, Livre IL, 2 p. 10.
Wharco Aurélio. Meditagdes. Op. cit.,, Livro VI, 15,p. 294. / Marc Auréle, Pensées. Op. cit., Livre VI, 15, p.
57.

18 Goldschimidt, V. Le systéme stoicien et [’ idée de temps. 4 édition. Paris: Librairie Philosophique J. Vrin, 1989,
p. 204-205,
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"asstm como, dos pratos de came e outros alimentos, o pensar que um € cadaver dum
peixe, outro o cadaver duma galinha ou dum leitfio; igualmente do Falerno, que € o suco duma
uva e, da toga, que € o pélo duma ovelha tinto com o sangue dum molusco, e, ainda, da
copulagio, que ndo passa de friccdo do ventre e gjeciio de muco acompanhada de algum espasmo;
assim como essas idéias atingem as coisas em si e as penetram até ver o que elas s3o afinal,
assim devemos agir durante toda a vida; quando mais fidedigna se afiguram as coisas, despi-las,
contemplar a sua vulgaridade e suprimir os comentarios que a esta conferem imponéncia”'!’.

Neste texto trata-se de encontrar pela decomposigio da coisa os seus constituintes, os
seus elementos materiais. As coisas sfio fraturadas, fragmentadas nelas mesmas e, assim,
atravessadas e penetradas em seu coragfio, em seu intimo de tal maneira a se poder ver o que elas
realmente sfio. As coisas sio desnudadas e vistas de alto a baixo para que se possa aquilatar,
apreciar o seu prego, o sen bom valor. E desta maneira que podemos nos desprender do
encantamento pelo qual se arrisca a ser capturado. Assim por este olhar que atravessa as coisas de
um lado a outro e penetra em seu interior podemos avaliar o real valor da coisa.

Agui também Marco Aurélio acrescenta que devemos aplicar esta mesma analise das
coisas a nos mesmos ¢ a toda a nossa existéneia. Pois, trata-se aqui também do mesmo objetivo
do exercicio anterior sobre a decomposi¢io do objeto no tempo: estabelecer a liberdade do
sujeito.

A passagem do texto II, 2" pergunta: o que sou eu? E ai a resposta: eu sou came, eu
sou sopro, eu sou um principio racional. Enquanto carne sou sangue, 0$sos, nervos, veias,
artérias, isto €, a carne pode ser decomposta em seus elementos. Enquanto sopro, prefima nunca
sou 0 mesmo, pois a cada aspiragiio € expiragio renovo constantemente o meu ser. Resta, por fim,
o principio racional: € por ele que se define e se pode praticar a virtude, isto €, a unidade da agéo.

Este € o unico principio pelo qual mantenho sempre a mesma identidade de meu ser. Portanto, é o

"7 Marco Aurélio. Meditagbes. Op. cit., Livro VI, 13,p. 294. /  Marc Auréle, Pensées. Op. cit., Livre VI, 13, p.
55.

"% “Q que sou & carne, sopro e o meu guia] espirito]. Larga os livros e nfic te deixa mais atrair; ndio te é licito; ao
invés, como quem esta para morrer, despreza a came  lama de sangue, ossos, renda de nervos, de veias, tranga de
artérias. Observa, tambén , o que € 0 Sopro: venfo , & nem sempre o mesmo, mas a todo momento expelido de novo
aspirado. Bm terceiro lugar, enfim, o guia. Pensa misto: estds velho; nfe ¢ de deixes continuar escravo, iitireado
pelos impulsos egoistas, enfadado com ¢ destino atual ou apreensivo quanto ao futuro". (Marco Aurélio.
Meditagbes. Op. cit., Livro I, 2, p. 291/ Marc Auréle. Pensées. Op. cit., Livre I, 2, p. 10),
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inico principio que pode nos tornar livre, livie da decomposigiio no tempe e da decomposig¢o
material'’®.

Por fim, o terceiro fipo de exercicio analitico: a reducfio descritiva ou descrig@o para o
fim de desqualificagfio. Este exercicio consiste em se dar wma representagfio, com a maior
exatiddo e detalhes possiveis, com a finalidade de reduzir a coisa tal qual ela se apresenta,
desnudando-a de suas aparéncias e de seus efeitos de seducfio ou dos temores que nos possam
suscitar. Quando diante de algo ou de alguém que se nos apresenta grande demais ou poderoso e
nos ameaca, trata-se de reduzi-lo desnudando-o de suas aparéncias como no exemplo deste
exercicio encontrado na passagem que diz: "vé-los quando comem, quando dormem, quando
copulam, quando defecam etc. Depois, vé-los quando impam e se ensoberbecem, ou quando
zangam ¢ ratham autonitanios! Todavia, a quantos ha pouco se escravizavam, € por que? ¢, dentro
em breve, a que condigdes estardo reduzidos! nl20

Para concluir, podemos notar uma certa simetria entre o exercicio infinitesimal em
Marco Aurdlio e o exercicio da visdo de profundidade em Séneca. H4 em ambos um certo olhar
de cima para baixo sobre as coisas. Mas enquanto em Séneca este olhar se faz a partir do cimo do
mundo, e Marco Aurélio este olhar € feito a partir do plano da existéncia humana. Se em
Séneca o olhar se efetua do ponto mais alfo, mais distante, portanto, o ponto que permite
estabelecer a maxima tensdo com o "si” e, dai, num mergulho deste olhar, localizar ¢ "si" na sua
singularidade espago-temporal, em Marco Aurélio trata-se de um olhar desqualificante e irbnico
da cada coisa em sua singularidade. Por fim, em Séneca a perspectiva tomada a partir do alto
permite perceber a si mesmo na sua dimensiio mindscula e contingente, porém sem levar &
dissolugfo de si mesmo. J4 em Marco Aurélio este othar sobre si mesmo nos mostra quanto nossa
propria identidade € constituida de elementos materiais singulares e descontinuos uns em relagio
20s outros e que no fundo somos uma falsa unidade. A dnica unidade capaz de constituir nossa
identidade no espago e no tempo € a de sujeitos racionais. Qu seja, s6 encontramos nossa
verdadeira unidade na medida em que nos reconhecemos como parte da razdo que preside o
mundo. Desta forma, de acordo com Foucault, o exercicio espiritual em Marco Aurélio caminha

para uma espécie de dissoluciio da individualidade na razdio universal.

' Hadot, P. Op. cit., pp. 112-125.
120 Marco Aurélio. Meditacdes. Op. cit., Livro X, 19, p. 318,/ Marc Auréle. Pensées. Op. cit., Livre X, 19, p.
115

36



Concluindo, a analise do saber do mundo em Séneca e em Marco Aurélio permite
mostrar como a questio da "conversio a si" enquanto condigfo de acesso 4 verdade possibilita ao
sujeito fazer a expenéncia de "si". Em Séneca e Marco Aurélio a questiio do saber do mundo se
desenrola como condigiio de acesso a um conhecimento de "si” que permite fazer a experiéncia
de si voltada para as coisas € ndo como sera mais tarde no cristianismo ¢ na época moderna como
uma forma de interioridade.

A modalizagfio do saber enquanio saber das coisas em Séneca ¢ Marco Aurélio
caracteriza-se, em primeiro lugar, como um certo deslocamento do sujeito, seja para ¢ alto em
Séneca, seja para 0 coragdo das coisas em Marco Aurélio, que o destaca do ponto onde se
encontra ¢ ¢ leva para outro ponto onde ele pode fazer a experiéncia do saber. Em segundo lugar,
este deslocamento do sujeito permite tomar a coisas na sua realidade € no seu valor, isto ¢,
possibilita aferir seu lugar, sua relacdo, sua dimensfio propria no interior do conjunto mais amplo
do mundo e também de sua importincia para o homem. Em terceiro fugar, este saber permite ao
sujeito se ver a si mesmo na sua realidade. Por fim, em quarto lugar, tem se como efeito deste
saber sobre o sujeito um efeito de retorno pelo qual ele no apenas se torna mais livre, mas se
transforma em seu ser mesmo de sujeito.

Em suma, este saber sobre as coisas que implica estas quatro condigles
deslocamento do sujeito, valorizagiio das coisas de acordo com sua realidade no conjunto do
universo (kosmos), visdo de st mesmo no mundo e transfiguragdo de si mesmo € o que
Foucault chama de saber espiritual e que se apresenta como contraponto ac conhecimento

floséfico ou racional moderno.

57



MNICAMP

BIBLIOTECA CENTR,

SECAQ CIRCULA

=

58



Capitulo Terceiro

Ascese e Conversdo a si.

3. 1 - Ascese como preparacio

No capitulo anterior vimos a importdncia do conhecimento do mundo para o

"conhecimento de st” ou como o saber do mundo estd implicado na questio da "conversio a si".

Neste capitulo vamos analisar a questéio da "conversdo a si" sob o ngulo da pratica, do exercicio
de si sobre si, ou segja, da maneira como se pratica a aquisigio da virtude ou o modo de ser
verdadeiro do individuo. O homem que quer ser virtuoso, dizia Musonio Rufo, deve nfio apenas
aprender o conhecimento das coisas verdadeiras, mas "ainda exercitar-se de acordo com estes

conhecimentos zelosa e laboriosamente”'?!

. Em outras palavras, na relagio entre sujeitc ¢
verdade na filosofia dos dois primeiros séculos de nossa era e, particularmente, no estoicismo, ha
este aspecto da pratica que ¢ fundamental na "conversdo a si" enquanto pratica da subjetivacio da
verdade.

O que Foucault procura mostrar na filosofia antiga ¢ que a relagfo sujeito e pratica ou
seja, "como o sujeitc deve agir como € preciso” ndo se encontra relacionada a questfio da coercdo
moral ou juridica, mas trata-se do exercicio de incorporagio da verdade. A aquisicio da virtude
nio corresponde a uma lei 4 qual o individuo se submete ou a um c6digo perante o qual procura
definir seu comportamento, mas significa que ele procura dotar cada agio singular de verdade e
beleza. Com isso, trata-se de "saber em que medida o fato de conhecer o verdadeiro pode permitir
ao sujeito ndo somente agir, mas ser como ele deve ser ¢ como quer ser"'*%. Desta forma, a
subjetividade ndo é definida pela submissfio a lei, mas pelo exercicic de incorporagio da

verdade  isto € o que se chama experiéncia de espiritualidade do saber ou “ascese” (askesis).

21 pufus, Musonio. "Dos exercicios”. Disertaciones VI, In Cebes.Tabla de Cebes. Musonio Rufus Disertaciones,
Fragmentos Menores. Epicteto. Manual, Fragmentos, Introducion, traducion y notas. De Paloma Ortiz Garcia.
Madrid: Editorial Gredos, 1995, n. 87. (1. p.)

22 voucault, M. L'hermenéneutique du sujet. Op. cit., p., 305. (t. p.)
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Foucault procura, entdo, abordar a questdo da ascese (askesis) como exercicio da
verdade. Em nossa concepgdo moderna, no entanto, a palavra ascese se encontra carregada de
uma conotacdo negativa representada pelas varias formas de renfincias e, principaimente da
rendncia de si. Na Antigliidade a ascese tinha um sentido profundamente diferente. Primeiro
porque o alvo da prafica ascéfica nfio era chegar a rentincia de si, mas, peld contrario, se
constituir a si mesmo. O objetivo da ascese na Antigiiidade era chegar 2 constituigio de uma
relagio plena, acabada ¢ completa de si a si'”. Em segundo lugar, uma vez que se trata de
estabelecer uma relagfio compileta consigo mesmo, tratava-se de adquirir ou se dotar o individuo
de uma formagfio, de um equipamento (paraskeué, instructio). Este equipamento (paraskeué)
seria uma preparagdo do individuo para os acontecimentos imprevisiveis que o futuro pode lhe
apresentar. Vejamos, entfio, em que consiste, de que € constituida € o modo de ser da paraskeué.

A defini¢iio de paraskeué. Séneca no livio VII do Dos Beneficios™, apresenta uma
definic8o de paraskeué ou instructio, como ele a chama em latim, tomada de Demétrio, o cinico.
Trata-se da comparagiio do homem sdbio (virtuosc) com o atleta. O bom atleta, segundo
Demétrio, nfio € aquele que procura desenvolver todos os movimentos possiveis, mas aquele que
visa desenvolver apenas os movimentos elementares, suficientemente gerais e eficazes para
serem adaptados a todas as circunstincias, Desta maneira, nfio se trata de procurar a todo custo
superar 0s oulros ou a si mesmo, mas apenas de se preparar para ser mais forte do que a situagio
que possa s¢ apresentar ou, pelo menos, de ndo ser mais fraco que esta. O mesmo deve suceder
com a preparagio do sabio: a paraskeué deve ser o conjunto das praticas necessarias e suficientes
que permita ao individuo ser mais forte que os acontecimentos que possam sobrevir a4 sua
existéncia. E o que se pode chamar a formagio “atlética” do sabio. Este tema ndo se encontra
apenas em Séneca, mas também em Epicteto, em Marco Aurélio e outros. Marco Aurélio, por

exemplo, compara a arte de viver mais 2 luta do que & danca'®

. Assim, enquanto o dangarino
para atingir um cerio ideal de perfeig@io procura superar os outros € a si mesmo tornando o seu

trabalho infinito, a arte da luta se preocupa mais em ndo ser menos forte que os golpes com que

12 A conversio (epistrophé) greco-romana visa o gozo do “si” enquanto a conversio (mefandia) cristi busca a
renimcia do “si”.

124 Seneca. Los Siete Libros de los Beneficios. Traducion Pedro F. de Navarrete. Buenos Aires: Libreria El Ateneo
Editorial. 1952, Livro VII, p. 369-371.

123 Marco Aurélio. Meditagtes. Op. cit., Livro VII, 61, p. 304. / Marc Auréle. Penssées. Op. cit., Livre VII, 61, p.
79.
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s¢ pode deparar. Assim como o lutador, o atleta estdico € um atleta do acontecimento e ndo de si
MESMOo.

De que é constifuida a paraskeué. O equipamento (paraskeué) é constituido pelos
discursos verdadeiros (/dgof). Mas € preciso considerar que os /dgoi ndo sdo simplesmente as
proposiges ou enunciados verdadeiros; s3o principalmente os enunciados materialmente
existentes, 1sto €, as frases efetivamente pronunciadas, entendidas, escritas ou lidas por ele
mesmo € que as exercitando, as repetindo no espirito, as fixa na memoria. O individuo virtuoso ¢
aquele que se dotou de "frases efetivamente entendidas ou lidas e que sio por ele escritas,
repronunciadas e rememoradas"'*°. S&o as frases que ele entendeu ou que ele diz a si mesmo.

Por outro lado, estes discursos adquiridos e mantidos na sua materialidade sdo as

proposicbes (dogmata ou praecepta) fundadas na razio. Dizer que sdo fundados na razdo

significa que eles sfo racionais ¢ também razodveis, cu seja, constituem tanto o discurso
verdadeiro como o que é preciso fazer.

Por fim, estes /dgoi ndo apenas dizem o que € o verdadeiro e o que ¢ preciso fazer,
mas sfo, sobretudo, persuasivos. Pois, na medida em que se apresentam como discursos
verdadeiros ¢ acarretam a convicgio pela sua propria racionalidade, acarretam igualmente os
préprios atos. Ou seja, a partir do momento em que estdo no espirito ¢ na memoria do individuo
acarretara quase gue espontancamente os atos do sujeito, como se fossem estes proprios ldgoi que
estariam falando por si mesmos como “matrizes da agio”.

Como se manifesta a paraskeué Na medida em que estes elementos materiais do
discurso verdadeiro precisam ser nfio apenas adquiridos, mas ativados constantemente numa
espécie de presenga permanente, que permita recorrer-se a eles, quando necessario, o discurso se
apresenta ai como uma espécie de socorro (boethds). O socorro reside, justamente, no fato de
poder responder a uma necessidade do sujeito diante de uma dificuldade. Dai entdo, este socorro
dever estar 2 méo (prokheiron, ad manum), quando a circunstincia se apresentar.

Em suma, a ascese (dskesis) tem essencialmente em razio de seu objetivo que é a
constituiclo de uma relag@o adequada e plena de si a si por fungio primeira dotar o individuo de
uma paraskeué, A paraskeué (equipamento), por sua vez, vai dar os logoi (discursos verdadeiros)
que vao constifuir a matriz das ages racionais. Em outras palavias, o equipamento (paraskeué)

vai ser o elemento de transformagéio do discurso verdadeiro (/dgos) em comportamento (éthos).

1% Eoncault, M. L'herméneutique du sujet. Op. cit., p. 308.
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Desta forma, a ascese antiga difere muito do moderno sentido de ascese como
renuncia de si ou de uma parte de si. No estoicismo se pratica a subjetivagio do discurso
verdadeiro num exercicio de si sobre si com o fim de constituir a si mesmo em sujeito da
verdade, tal como se encontra nos textos de Séneca, Epicteto, Marco Aurélio e outros. Assim, por
exemplo, Séneca diz que € preciso se apropriar de alguma coisa, fazer sua as coisas que se
sabe'?’. Fazer sua a verdade ¢, entdio, tornar-se sujeito de enunciacdo do discurso verdadeiro. Este

¢, de acordo com Foucault, ¢ ponto central da ascese filosofica.
3. 1. 1 - Praticas de Subjetivacdo da Verdade

Num primeiro momento a ascese como preparacio (paraskeué) da subjetivagio do

discurso verdadeiro se faz pelas técnicas e praticas concemnentes  escuta, a leitura e a escrita.
3. 1. 1. 2 -A escuta como pratica ascética de subjetivaciio da verdade.

A escuta constitul o primeiro passo na ascese e na subjetivaciio do discurso
verdadeiro. Escutar € o ato de recolher o que se diz de verdadeiro__ ¢ o ato de recolher o /égos.
Mas, a escuta ¢ também a técnica quando bem conduzida, que permite ao individuo se persuadir
da verdade, que ele encontra no /égos. A escuta constitui ¢ primeiro momento do transformagio
da verdade (logos) em aghio (£thos), ou da passagem da verdade (alétheia) ao modo de ser na
aclio (éthos) do individuo,

A escuta, no entanto, possui um aspecto ambiguo, que ocorre pela prépria natureza da
audicd@o. Por um lado, hd um aspecto passivo na audigfio: por ela pode se deixar levar pela beleza
da retorica, pelo encantamento da musica. Mas, por outro lado, a audiciio & também o sentido
pelo qual se adquire o discurso verdadeiro (/dgos) e, portanto, a virtude.

Séneca na carta 108 v€ esta ambigiidade da audi¢io como trazendo vantagens e
mconvenientes. Primeiro, este aspecto da passividade traz alguma vantagem: como quando
alguém participa do curso de um filosofo e, mesmo se encontrando desatento, alguma coisa do

{6gos entra na alma.

17 Sénéque. Lettres a Lucilius. Op. cit., Livre XIX, Lettre 119, 7, p. 64.
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Assim, diz Séneca: "aquele que vem ao curso de um filosofo deve de qualquer
maneira ai recolher cada dia algum fruto.(...) Como quem se encontra debaixo do sol se queima,
mesmo quando ndo viera para este fim, ou quando se passeia por uma perfumaria e ali se
impregna involuntariamente do cheiro de perfume. Assim, também n#o se sai de um curso de um
filosofo sem ter tirado dai, necessariamente, alguma coisa muito forte para proveito mesmo dos
desatentos™**,

No entanto, nesta mesma carta 108 Séneca aponta os inconvenientes deste aspecto
passive da audigfio. Pois, se, por um lado, mesmo quando se estd desatento se aproveita algo de
bom, por outro lado, este aspecto passivo da audigiio pode muito mais se deixar levar pela beleza
voz, pelo ornamento das palavras e do estilo deixando escapar o mais importante, aquilo que, de

fato, deveria ouvir. Estes ouvintes, segundo Séneca, estariam ali no curso de filosofia como

inquilinos e ndio como discipulos. Por isso, séo incapazes mesmo de tirar todo proveito'”.

O problema vai ser como fazer para obter da audigiio os efeitos positivos. A
preocupagdo vai girar, entfio, em torno da questio da atengio gue € mal dinigida. Dai a
necessidade a necessidade de uma certa maneira conveniente de ouvir para se evitar a dispersdo
da atengfio na escuta. E preciso desenvolver uma técnica de audig#io.

Epicteto na Entretiens 11, 23

diz que este aspecto ambiguo da audigio, mesmo
podendo permitir apreender algo do /dgos, ndo deixa de ser um pouco perigoso. Pois, se o
aperfeicoamento de si mesmo ¢ alcangado por meio da palavra (/dgos) e do ensinamento
(paradosis), que se transmite do mestre ou daquele que sabe para o discipulo, a palavra nunca é
transmifida a0 ouvinte em estado puro. A palavra, para ser transmitida ao ouvinte, precisa, para
ser pronunciada, de um certo nimero de elementos, que sfo ligados as palavras. Destes
elementos, dois merecem destague para esta transmissdo da palavra ¢ do ensinamento: uma
palavra ({éxis), e, uma certa elegincia nos termos (estilo). Em outras palavras, para dizer as
cotsas ¢ preciso escolber os termos que as designam e utilizar um certo estilo que impede que a
palavra ocupe o lugar da coisa mesma.

Escutar ¢ quase tdo dificil quanto falar. Pois, para se falar ¢ preciso cuidar para que a
palavra chegue de forma proveitosa ao ouvinte. Para falar de forma que seja proveitosa € preciso

uma certa técnmica (fékhne). Assim também, para escutar ¢ preciso a empiria, isto é, a

B sénéque. Lettres & Lucilius, Op.. ¢it. t. TV, Livre XVII-XVII, lettre 108, 4, p. 178. (t. p.)
13% -

Ibid , p. 178.
3 Epictéte. Entretiens. Op. cit., Livre 10, 23, 40, p. 108.
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competéncia, a habilidade adquinda. Mas ¢ preciso também a tribé, isto €, a aplicacfio, a pratica
asstdua. Assim, para obter uma escuta atenta, proveitosa € preciso a habilidade adquirida e a
pratica assidua.

Agqui em Epicteto se coloca algo importante. A escuta nfo pode ser definida como
uma técnica (1ékAne), pois ela nio possui ainda um determinado conhecimento. Na escuta se estd
amda no primeiro estagio da ascese, ¢ 0 momento em que se estd comecando a tomar contato
com a verdade. Desta forma, a escuta nfio pode ser uma técnica, porque esta supde ja um certo
conhecimento. Portanto, nfio se poderia falar de uma arte da escuta no sentido estrito. Dai, entfio,
Epicteto falar em empiria e tribé e nio na tékhne a respeito da escuta. Trata-se de purificar a
escuta para que esta adquira o seu papel ativo, de atengfio 4 palavra verdadeira. A pratica desta
purificaciio, deste aperfeigoamento se faz mediante trés meios,

O primeiro meio ¢ o "siléncio”. O tema do siléncio ocupa win lugar importante no
estoicismo. Séneca diz que a filosofia deve receber nossa admiragdo em siléncio™’.

O segundo meio ¢ uma "atitude ativa". A escuta requer daquele que ouve uma certa
atitude fisica que tem uma dupla funcfo: primeiramente, para permitir a escuta maxima sem
qualquer tipo de interferéncia deve-se procurar manter a imobilidade do corpo. A imobilidade do
corpo evita a distragiio e permite a maxima atengfo. Em segundo lugar, é preciso dar uma
demonstragfo ao que discursa de que se estd acompanhando atentamente a sua fala,

Além da "atitude fisica” __ posi¢fio do corpo, sinal de atencdio  hi também um
ensinamento mais geral quanto 4 "atitude ativa" no que diz respeito ao meio de melhor fixar a
atengio. Uma certa manifestacio da vontade por parte daquele que ouve faz parte da boa escuta

da filosofia e ajuda a sustentar o discurso do mestre. Na Emretiens 11, 24'%

, encontra-se um
aluno de retorica que se queixa a Epicteto por este nunca ter-the dado atengfo. Ele reclama que
esteve ali todo o tempo €, no entanto, ndo pode aprender nada com Epicteto. Epicteto responde
(ue ndo tem nada para lhe dizer, porque nunca fora estimulado a dizer qualquer coisa. Assim, a0
mves de perguntar ao fildsefo o que este tem a dizer é preciso mostrar antes a sua competéncia
para entender. E a competéncia e o interesse do ouvinte que irfio estimular o filésofo a falar.

O terceiro meio para se conseguir a boa escuta diz respeito & "atengfo” propriamente

dita. Os textos de Séneca e Epicteto mostram que o discurso filoséfico ndo se opde totalmente ao

L Sénéque. Lettres & Lucilius. Op. cit., T. 11, livre V, lettre 52, 13, p. 46.
12 Epictéte, Entretiens. Op. cit., Livre T, 24, 1-27, pp. 110-114.



discurso retdrico. Pois, se o discurso filosofico € destinado a dizer a verdade ele s6 o pode dizer
mediante alguns artificios ou omamentos. Mas se ha certa proximidade entre o discurso filoséfice
e o discurso retorico, o trabatho do ouvinte serd no sentido de eliminar do discurso aquilo que nio
¢ pertinente””. E preciso procurar filtrar no discurso filoséfico a proposicio verdadeira, aquela
que permite transformar ¢ que foi dito em agfo. Somente assim vai ser possivel ocorrer a

subjetivagdo do discurso verdadeiro.
3. 1. 1. 3 - A leitura come pritica de subjetiva¢io da verdade.

A leitura constitui ¢ segundo ponto desta subjetivagio da verdade na ascese

filoséfica. Os conselhos dados a respeito da leitura nos filésofos estéicos sdo, em geral, para se

ler poucos autores; destes poucos autores se ler poucas obras, destas poucas obras escolher
algumas e procurar Ié-las bem'™,

O importante na leitura filosofica nfo € tomar conhecimenio ou se dedicar ac
aprofundamento da doutrina de um determinado autor, mas procurar, acima de tudo, dar ocasido
a meditacfio. Fazer a meditagio entre os estdicos €, de forma geral, em toda a Antigiudade néo
temn o mesmo sentido que tem para nos hoje. Quando um estéico se pde a praticar a meditagio
sobre um determinado texto ou passagem ndo quer dizer que ele vai fazer a exegese deste texto e
procurar ai um sentido secreto. Para o estoico, como para qualquer outro filésofo ou individuo da
época, a meditaclo era um exercicio de apropriagdo de um pensamento ouvido, Hdo ou pensado.
Era se apropriar de um pensamento se persuadindo de sua verdade t8o0 profundamente a fim de
que se possa sem cessar o redizer, o retomar sempre que a 0casifio se apresentar e requerer uma
atitude sdbia. Trata-se de constituir este pensamento num equipamento (paraskeué) e manté-io
sempre pronto, sempre a mio (prokheiron, ad manum) quando a necessidade se apresentar. A
verdade gravada no coracdio pela leitwra se torna principio de agfo quando a ocasifio se

apresentar.
Enfim, o que ¢ importante na leitura como meditagdo ¢ que ndo se trata de
compreender um autor buscando o sentido do que ele quis dizer, mas da constitui¢iic para si de

um equipamento de proposigles verdadeiras para as necessidades da vida. Isto também niio quer

133 Sénéque. Lettres 4 Lucilius. Op. cit., Livre XVII-XVIII, lettre 108, 28, p. 186.
4 Séneque. Lettres & Lucilius, Op. cit., T.1, Livre L, 2, p. 5-7.
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dizer que se trata de simples ecletismo, de reunides de frases e saberes, Ha uma discriminagio,
uma escolha e um objetivo visando uma forma de vida de acordo com a verdade de uma

determinada filosofia.
3. 1. 1. 4 - A eserita como pritica de subjetivacio da verdade.

Nos séculos [ ¢ 1 d. C. a escrita ja se tornara um elemento da "pratica de si," um
exercicio pessoal e individual. A leitura e a escrita aparecem como aspectos complementares do
exercicio de meditagfio. A leitura ¢ reativada na escrita que, por sua vez, val servir de leitura
numa espécie de lembrete pessoal. Na carta 84 Séneca diz que € preciso alternar a leitura ¢ a

escrita: "Nao se deve limitar a escrever, nem se deve lumitar a ler. A primeira destas ocupagdes

deprimira, esgotara a energia espiritual. A segunda a enervara, a dilvira. E preciso recorrer volta e
meia a wma e a outra, ¢ temperamos uma por meio da outra, de tal maneira que a composigio
escrita coloque em um corpus de obra o que a leitura tem recolhido"'.

Como elemento do exercicio ascético a escrita permite dois usos. Por um lado,
permite wm uso para Sl INesmo, pois o proprio ato da escrita constitul um meio de se implantar na
alma e no corpo uma especie de habito. A atividade da escrita servia para manter os pensamentos,
registra-los e manté-los a sua disposigio. Apos a leitura se procurava escrever para poder se reler
em seguida e reler para si mesmo. Desta forma, se incorpora o discurso filosofico que se tem lido
ou ouvido de um outro ao escrevé-lo para si mesmo. Por outro lado, além deste uso pessoal estas
anotacfes podiam servir para outros.

Estas anotagles para si sdo chamadas hupomnémaia, que literalmente quer dizer
supories de lembranga ou lembretes, simplesmente. Estas anotacdes pessoais ndo tem o sentido
de uma narrativa de si como num diario. Eram antes de tudo anotagdes de citagBes, fragmentos de
obras, de reflexdes etc. Como guia de vida seu uso foi muito difundido entre o publico

cultivado’™®

. A escrita dos hupomnémata € de grande importincia no processo de subjetivagio
do discurso verdadeiro, na medida que permite recolher o /dgos fragmentario e disperso que se
tem ouvido num ensinamento ou lido em algum livro. Esta recolha permite que se coloque para si

a aquisi¢do de verdades lidas, ouvidas ou refletidas através de trés formas; primeiro, as anotagdes

" Séneque. Lettres a Lucilius. Op. cit.T. HI. Livre XI, lettre 84, 2, p. 121-122. (t. p.)
¢ Foucault, M. "L'écriture de soi." in Dizs et Ecrits. Op. cit., p. 418.
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permitem juntar os diversos elementos adquiridos da tradigdio pela leitura, colocando-os a sua
disposigfo; segundo, € "uma maneira de combinar a autoridade tradicional da coisa que foi dita
com a singularidade da verdade que se afirma e a particularidade das circunstincias que
determinam o seu uso""; por fim, em terceiro lugar, a subjetivagio do discurso se da no gesto
mesmo da escrita pessoal, de sua leitura e releitura unificando os elementos dispersos.

Mas, além desta forma de escrita como anotagdes (rupomnémata) haviam também as
correspondéncias, que serviam como exercicio de subjetivagiio da verdade, exercicio de
"conversdo a si", principalmente, as correspondéncias espirituais, que tinham por objetivo dar
conta de si, de sua evoluglo nas praticas da verdade e aprimoramento pessoal. Nestas
correspondéncias trata-se de permitir aquele que ¢ mais avancado na virtude dar conselhos aos

outros. Mas também permiie ao que da conselhos rememorar as verdades que ele d& ao outro

como conselho e das quais ¢le mesmo tem necessidade. As cartas, no entanto, ndo podem ser
vistas como simples prolongamento dos hupomnémata, elas sdo mais que um treinamento de si
mesmo, pois, sdo também uma certa maneira de se manifestar a si mesmo, de se mostrar, de se
fazer ver o seu rosto’". Ha na escrita da carta uma manifestagio pessoal de si mesmo e até um

certo tom de narrativa de si.
3. 2 - A fala nos exercicios de subjetivacio do discurse verdadeiro.

Vimos que a fungio da ascese € estabelecer um liame entre o sujeito e a verdade
pronunciada ou escrita. Até agora tratou-se da questfio da subjetivagdo do discurso verdadeiro do
lado do discipulo: o problema do procedimento técnico da escuta, da leitura e da escrita. A fala
constitul um outro aspecto das prificas ascéticas de subjetivagio ou de formagio de si. No
entanto, quando se passa para a questdio da fala do discurso verdadeiro, o problema € transposto
para 0 lado daquele que vai liberar a palavra: o mestre. O papel do mestre como aguele que fala é
o inverso da pratica do siléncio do discipulo na escuta da verdade. O mestre € aquele que deve
liberar a palavra verdadeira ¢ ai se coloca a questdo: "o que dizer, como dizer, segundo quais

regras, de acordo com quais procedimentos técnicos, de acordo com quais principios €ticos?" 139

BT bid , p. 421, {t. p.)
38 1bid, p. 425.
39 Boucault, M. L'herméneutique du sujet. Op. cit., p. 356. {t. p.)
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No centro destas questdes se encontra a no¢do de parrhesia. Parrhesia (libertas
como traduziam os latinos) é o franco-falar, a franqueza e a liberdade "que fazem com que se
diga o que se tem a dizer, como se tem pretendido o dizer, quando se tem pretendido o dizer e na
forma em que se cré que ¢ necessario o dizer"'™. A Parrhesia implica a decisdo, a atitude

daquele que fala'"’

. Assim, este termo se refere tanto a uma atitude moral, ao éthos, quanto ao
procedimento técnico, a tékhne que sdo necessarias para a transmissdo do discurso verdadeiro
para aquele que precisa se constituir a si mesmo como sujeito da verdade de si para si. Para ¢
discipulo receber o discurso verdadeire como ¢ preciso ¢ no momento certo € necessario que a
palavra seja pronunciada na forma da parrhésia pelo mestre.

Para analisar a no¢lo de parrhésia, o franco-falar do mestre, Foucault comeca
confrontando-a com duas figuras igualmente ligadas a fala e das quais € preciso diferenciar.

Trata-se da adulacdo (kolakeia) e da retérica (rhetoreia). A adulagio é o adversdrio moral do
franco-falar ¢ do qual ¢é preciso se desembaracar de toda forma. A retdrica ¢ seu adversario
técnico e com o qual mantém uma relacio complexa e ambigua: ao mesmo tempo em que precisa
dela se desembaracar, mantém também certa afimdade, porque a fala sempre comporta um certo
estilo para bem expressar o que se pretende dizer. Desta forma, nfio se trata de excluir a retérica,
mas de se servir dela dentro de certos limates. No entanto, adulagio e retérica so bastante ligados
entre si, pois o fundo moral da retdrica ¢ a adulagfo e o principal instrumento da adulaciio é a
retdrica.

Primeiro vejamos a adulagfo. Para se entender a preocupagio moral com a adulagio,
pode-se relaciona-la com wma outra preocupagéio moral que se apresenta como ¢ seu iNverso ¢, ao
mesmo tempo, como o seu complemento. Trata-se da preocupacgio com a colera. A preocupacio
com a colera foi motivo de inimeros tratados morais nos dois primeiros séculos de nossa era; € o
caso, por exemplo, do De Ira, de Séneca, como ainda o tratado Sobre a céiera de Plutarco entre
putros. A preocupagiic moral com este tema se refere ao fato de a colera tratar de um
arrebatamento violento e incontrolado de um individuo com relagfio a alguém que lhe é inferior
ou sobre o qual exerce um direito ou um poder. Em outras palavras, trata-se do abuso de poder de

um individuo sobre seu subordinado: por exemplo, a colera de um pai de familia sobre sua

9 Ibid, p.356. (t. p.) Em portugués hé o termo “parrésia” relacionado 4 retorica e significando atrevimento oratorio.
Preferimos, no entanto, manter ¢ termo grego parrhesia seguindo Foucault ao procurar diferencis-la da retdrica.

! Flynn, T. "Foucault as parrhesiast: his last cours at the Collége de France". In Bernauer, J. and Rasmussen, D. The
Finad Foucauit. Cambridge, The Mit Press, 1991, p.103,
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esposa, ou sobre seus filhos, ou sobre os criados; ou do patriio sobre o cliente; do comandante
sobre sua tropa;, ou do Principe sobre o sddito. Em todos estes casos trata-se sempre da
impossibilidade de alguém se controlar a si mesmo no exercicio de seu poder e de sua soberania
sobre 0s outros.

O problema moral da adulagdo € exatamente o problema inverso €, a0 mesmo tempo,
complementar da coélera. Enquanto na colera trata-se do problema do excesso de poder do
superior em relagfio ao inferior, na adulag8o € o inverso: trata-se da rela¢fo de um inferior com o
seu superior. O problema aparece na medida em que o inferior busca os favores, as
benevoléncias de seu superior. Ou seja, frata-se da maneira como o adulador utiliza em seu
préprio proveito o poder do superior. Pelo uso da palavra ele procura acentuar o poder do

superior, fazendo este crer que € mais poderoso do que, de fato, €. Assim, o adulador impede ao

superior "se conhecer a si mesmo” ¢, ndo se conhecendo a si mesmo, impede, conseqilentemente
que ele "cuide de si" como é preciso. Em suma, na adulagiio o superior vai se tornar impotente
em relaciio ao adulador, que ¢ seu inferior e, enfim, ao outro, porque vai ter uma imagem
enganosa de s mesmo.

Sobre o problema da adulagio hé um texto preciso que s¢ encontra no livro de Séneca

sobre as Questdes Naturais. Trata-se do "Prefacio” a guarta parte deste livio'*?
g p

. Como Séneca
dedicou as Questdes Narurais a Lucilio e lhe envia as diversas partes do livro 4 medida que sdo
escritas, a quarta parte deste livro vai acompanhada de uma carta que, por fim, vai lhe servir de
prefacio.

O texto inicia reconhecendo que Lucilio tem sabido bem se conduzir em sua funcfo
de procurador. Lucilio tem sabido bem se conduzir em suas fungbes porque ele sabe conciliar as
suas funges de procurador com o retiro (ofium) € o cultivo das letras'. O retiro aplicado ao
cultivo das letras, da escrita eic. ¢ indispensdvel para o exercicio do cargo de procurador, pois
este retiro aplicado a reflexfio e a leitura vai permitir que Lucilio estabelega uma relagio
adequada e satisfatoria consigo mesmo e, desta forma, ele nfio vai precisar colocar o seu propro
"eu" no delirio presungoso da fungfio que exerce buscando ser mais do que €, mas, por meio do

retiro (otinm), ele pode se aplicar a si, "cuidar de si mesmo" e com isto exercer o dominio € auto-

142 Sénéque. Questions Naturelles. Op. cit. Tome 11, Livre IV, Préface.

S Ihid, Préface, I, p. 172. O otium no estoicismo romano, bem como para outras escolas filosoficas da época, nfio é
um tempo vazio, mas um tempo preenchido por atividades voltadas para o cultivo de “si mesmo”. Cf. Foucault, M.
Historia da Sexualidade, vol, T, O Cuidado de Si. Tradugio de Maria Thereza da Costa Albuquerque. Rio de
Janeiro: Graal, 1998, p. 56.

69



controle de si mesmo indispensavel para se manter dentro dos limites de suas fungdes. Ele vai
saber que ¢ um delegado do Principe e ndo o Principe mesmo.
Enquanto aqueles que nfo tm o dominio de si mesmos, "que ndo sabem se suportar a

si mesmos buscam a agitacio das coisas e dos homens"'*

, se abandonam aos prazeres ou se
consomem em grandes inquietudes, Luciolo, ao contrario, sabe estar bem consigo mesmo, porque
sabe estabelecer uma relagfo plena ¢ adequada de si a si. Muitos homens n#o sfio capazes de
exercer esta soberania sobre si mesmos porque ou se amam em demasia ou tém o desgosto de si
mesmos. O desgosto de si mesmos o0s levam a se preocuparem com as coisas que os desviam de
s1 mesmos. E aqueles que se amam em demasia acabam por se deixarem levar pele gozo dos
prazeres € a perda do dominio de si mesmo. De uma forma ou de outra estes nunca estiio consigo

IHESIneS,

O adulador vai procurar preencher exatamente este vazio deixado pela falta de uma
relaciio adequada de si a si. Neste espago vage ¢ adulador vai entrar e, entfo, introduzir ¢ seu
discurso, um discurso que ¢ estranho & relacfio adequada de si a si, pois trata-se de um discurso
que torna o ouvinte dependente do outro.

Neste sentido, a parrhesia é justamente o contrario da adulacfio. O parrhesiastés ¢
aquele que fala ao outro e, cuja fala visa a autonomia do outro. O parrhesiastés, ao dirigir um
discurso verdadeiro vai permitir que o ouvinte estabeleca uma relagfo autbnoma, independente ¢
satisfatéria consigo mesmo. O objetivo da parrkesia ¢ levar o outro a uma situaciio em que ele
obtenha a independéncia, a autonomia em relaglo, inclusive, ac mestre. E isto porque o
parrhesiasiés tem transmitido o discurso verdadeiro e uma vez o individuo em posse deste
discurso, vai poder interioriza-lo e se liberar da dependéncia do mestre.

A relaclio da parrhesia com a retérica € mais complexa. Se, por um lado, é também
umn adversario do qual € preciso se desembaragar, por outro lado, a fala do parrhesiastés mantém
certa proximidade com a fala da retérica. Entlo, trata-se mais de se desembaragar das regras da
retorica para poder se servir dela dentro de limites bastante estritos.

A tetérica, de acordo com Quintiliano'®, é uma arte e, como, sé pode haver arte a
respeito da verdade, ela, também, tem certa relagfio com a verdade. No entanto, é uma relagdo

com a verdade que s6 pode ser conhecida por aquele que profere o discurso. Assim, por exemplo,

Y Ibid, p. 172, (t. p.) ’
" Quintilien. Institution Oratoire. Texte revu et traduit avec introduction et notes par F. Bornecque. Paris: Editions
Garnier Fréres, 1954, T.I Chap. X1, Livre I, pp.263-279.
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um general que procura convencer sua tropa a lutar e de que nfo ha o perigo quando, de fato, ha,
demonstra como na retorica se da a refacio com a verdade: trata-se, neste caso, de uma verdade
que ndo pode ser passada para 0 ouvinte, para o outro. Isto quer dizer que ela nfio ¢ um discurso
liberador, porgue ndo pode passar a verdade integralmente ao outro. Desta forma, a retérica é¢ o
contrario da parrhesia. O discurso da parrhesia visa liberar o outro, torna-lo auténomo em
relagio ao que profere o discurso.

Por outro lado, a parrhesia, para poder transmitir a verdade ao ouvinte se utiliza da
linguagem. ¥ uma vez que a hinguagem nunca se apresenta em estado puro, mas sempre faz uso
de uma palavra ou outra e de um determinado estilo que € apropriado para melhor transmitir o
que se pretende dizer, € natural que, nisto, a parrhesia se aproxime de certa maneira da retorica.

Apesar desta proximidade com a retérica, Séneca opbe claramente o discurso

filos6fico, que ¢ aquele da parrhesia, ao discurso de elegiincia, que € aquele da retorica®®. O
discurso da elogiiéncia tem por funco surpreender o ouvinte pelo tom dramatico, teatral. Com
isto este discurso deixa de fazer apelo ao julgamento do auditor € procura comover pele seu tom
emocional. O discurse verdadeiro, ac contrario, ¢ aquele que da lugar a verdade. Como deve ser,
entfio, este discurso da verdade? Séneca afirma que o discurso filosofico deve ser simples € bem
regrado. ' O discurso filoséfico deve ser simples, isto ¢, desprovido o quanto possivel de todo
ornamento gue o possa disfarcar. Ele deve ser também regrado, isto ¢, deve seguir uma certa
ordem. Esta ordem ndo ¢ aquela da elogliéncia, mas da verdade do que se quer dizer. Somente
assim pela simplicidade e por sua ordem refletida o discurso podera descer ao coragéo daquele,
para o qual ele se endereca. Por isto mesmo, o discurso verdadeiro deve fazer apelo ac estado
particular do ouvinte'*®. Na carta 75'*° Séneca mostra que os ornamentos niio s3o de todo initeis,
pois eles podem servir na medida em que a elogiiéncia pode ajudar a mostrar as coisas. Trata-se
da utilizagéio tatica da reténica. O que vai diferenciar a parrhesia da retérica € que o ornamento,
guando utilizado, deve servir ao fim de facilitar o entendimento do auditor. Por isso, mesmo que

o discurso filoséfico seja um pouco ornado, ele o deve ser 0 menos dramatico possivel. O que é

essencial no franco-falar (parrhesia) é que as palavras empregadas ai possam ser um pouco

1% Seénéque. Lettres a Lucilius. Op. cit. ,T. L Livre IV, lettre 40, 4, p. 162-163.
Y Ibid., p. 162-163.

48 mhid , Livie IV, lettre 29, 1, p. 124-125.

Y9 fdem, Tome ITI, Livre IX, Lettre 1-7, p. 50-51.
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ornamentadas como na elogiiéneia, mas, conforme Séneca, trata-se de mostrar (ostendere) o que
pensa aquele que fala do que simplesmente falar.

Entdo, em primeiro hugar, o elemento de transmissfio do pensamento deve ser o mais
puro ¢ simples, com o minimo de enfeifes. Em segundo lugar, o pensamento transmitido com o
minimo de enfeites ¢ precisamente o pensamento daquele que os expressa. E este pensamento,
que € preciso ser mostrado. Mas ndc apenas é preciso mostrar 0 seu pensamento, € preciso
também mostrar que aquele que fala ¢ aquele que estima (prova), que estes pensamentos sdo
verdadeiros. E, ndo somente 0s prova como verdadeiros, come os ama como verdadeiros, tendo
ligado toda a sua vida a eles. Assim, o elemento fundamental da nogfo de parrhesia no texto de
Séneca € "que para bem garantir o franco-falar do discurso, que se faz, é preciso que seja
efetivamente sensivel & presenca daquele que fala nisto mesmo que ele diz"'*. Trata-se do
engajamento daquele que fala no seu préprio discurso. E este engajamento do sujeito que fala no

seu proprio discurso que torna possivel falar fora das regras estritas da retdnca.
3. 3 - A ascética ¢ a existéncia como prova.

Até aqui tratou-se da ascese no sentido amplo: isto €, das praticas de aquisigio
(audicdo, leitura, escritura) e da transmissfc (parrhesia) do discurso verdadeiro e da sua
imporiincia para a constituiciio de um "en" pleno e auténomo para enfrentar os acontecimentos
da vida. Passaremos agora a um outro aspecto da ascese na filosofia antiga ou, mais
precisamente, na filosofia estdica. Este outro aspecto ou dominio da ascese diz respeito a
colocagio em obra dos discursos verdadeiros. Ndo se trata de uma atividade em que o sujeito
realizaria regularmente um retomo sobre estes discursos verdadeiros na memérnia ou no
pensamento. Esta colocag8o em obra ou ativagfio dos discursos verdadeiros se da pela atividade
mesma do sujerto. Ou seja, nesta fase da ascese trata-se da transformagio do discurse verdadeiro
em agdo ou comportamento (érhos). Tem-se aqui a ascese no sentido estrito. De maneira a se
evitar equivocos motivados pelo uso j4 bastante carregado do termo ascese ¢ ascetismo, Foucault
prefere chamar estes exercicios ou conjunto de exercicios de ascética. Assim, a ascética, de
acordo com Foucault, pode ser entendida como "o conjunto mais ou menos coordenado dos

exercicios que sdo disponiveis, recomendados, obrigados mesmo, utilizaveis em todo caso, pelos

Y0 Youcault, M. ['herménentique du sujet. Op. cit., p. 388. (t. p.)
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individuos num sistema moral, filosofico ou religioso, a fim de chegar a um objetivo espiritual
definido""". Por objetivo espiritual Foucault entende uma certa transformagio de si, mesmo
enquanto sujeito de agio ¢ de conhecimentos verdadeiros™™.

E preciso, entio, definir quais siio estes exercicios na pratica espiritual ou subjetiva
do estoicismo. Antes de tudo € necessario esclarecer que ndo se trata de regras, pelas quais se
deveria submeter a sua vida. O que ha, de fato, sfo apenas algumas regras de prudéncia ou
conselhos sobre a maneira de desenvolver ou praticar estes exercicios. Pois, embora se trate de
um conjunto de exercicios bastante recomendados, ndio se pode concebé-los como se
encontrassem num conjunto perfeitamente definidos. Toda esta pratica acontece dentro do guadro
de wma arte da existéneia (fékhne roii biow). O que importa para estes filosofos ¢ fazer de sua vida
0 objeto de uma obra de arte. Em lugar de uma regra de vida, a que se procuraria se submeter, se
frata, ao confrario, de dar a sua vida um estilo, uma bela forma. E claro gue o estilo deve
obedecer algumas regras, mas, s procura jogar com estas regras, sem se submeter a elas, como
um arquiteto, jogando com as regras de construgfo, cria uma obra bela. A obra bela € aquela que
obedece a idéia de um certo estilo. Entdo, nfo ha "a regra”, mas apenas regras, com as quais se
pode dispor com certa liberdade. Dai néio se encontrar nestes filosofos estdicos um catédlogo de
exercicios para cada momento da vida, como se encontra, por exemplo, na vida mondstica cristi.
Nos filésofos estdicos o que hd é um conjunto mais ou menos disperso de exercicios, que para

melhor entendimento podem ser divididos em dois grupos: os meletdn € os gumnazein.
3. 3. 1 -Exercicios sobre o pensamento

Vejamos primeiramente o grupo designado pelo termo meletdn. O termo grego
meletdn ¢ traduzido em latim por meditari, assim como melete € {raduzido pelo substantivo
meditatio, Estes termos sfio traduzidos por meditacfio, porém, na época antiga eles tinham um
sentido mais amplo que o moderno, de uma espécie de encerramento do pensamento jogando
consigo. Meletdn | meditatio designa uma atividade, um exercicio real, um verdadeiro trabalho do
pensamento sobre o pensamento. Este termo era empregado na retdrica para designar o exercicio

de preparacio, em que o individuo treinava, para saber falar livremente, para saber improvisar

Bl Roucault, M. Lherméneutique du sujet. Op. cit. p. 398. (¢ p.)
B2 Ibid, p. 398,
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guando em publico. Era um exercicio que procurava uma certa antecipagdo do discurso, que se
faria em publico. £ com este sentido que os filosofos usam esta expressio para falar dos
exercicios de si sobre si. Trata-se de um trabalho que o pensamento exerce sobre ele mesmo e
que deve preparar o individuo para o que ele deve fazer. Mas, sdo também exercicios que
permitem circunscrever o si na {mica realidade, que ele, de fato, possui: o instante presente}f’:". O
presente € a nica realidade em que o individuo pode agir. O grande problema para ¢ homem
antigo era menos o passado, uma vez que este ja havia se esgotado, do que o futuro, que ainda
ndo era, mas, que podia atrair as preocupagdes vindouras, desviando o individuo do presente e,
portanto, da ag#o. Os principais exercicios sobre 0 pensamento s#io: a premeditagfio dos males, a
meditagiio da morte e o exame de consciéncia.

A "premeditagic dos males” (praemeditatio malorum, conforme Séneca) ¢ um

exercicio que tem por fungio dotar o homem de um equipamento de discurso verdadeiro, que ele
podera utilizar em seu préprio socorro, quando um acontecimento se apresentar. Aquele, que ndo
tem se preparado, corre ¢ risco de ser apanhado num estado de fraqueza ante ¢ acontecimento.
Entfio este acontecimento vai peneirar em sua alma e o afetar de tal forma, que o colocard em
estado de passividade. Séneca diz na carta 91", que o desatento softe ante o inesperado e este
sentimento aumenta o peso dos infortinios. Para evitar surpresas € preciso se preparar € se
preparar para o pior. Agui entra, entfio, o exercicio da premeditagio dos males. Este € um
exercicio ou teste a respeito do pior. E uma prova do pior, porque, por um lado este exercicio
consiste em se exercitar considerando pelo pensamento como devendo acontecer o pior dos males
possiveis. Por outro lado, ¢ uma prova do pior também, porque € preciso considerar ndo apenas
que estes males podem chegar, mas que vio chegar com toda certeza.

Porém, a “premeditaciic dos males” nfio pode ser considerada come wm pensamento
voltado e preocupado com o futuro. Primeiro, uma vez que nfo se trata de um futuro com todas
as suas possibilidades abertas, mas apenas com a nica e certa possibilidade do pior. Logo, se
trata de anular o futuro e nfo se voltar para ele. E, ainda, nfio se trata de uma preocupacgio com o
futuro, porque o pior estd na irinéncia de acontecer agora. Portanto, a premeditaciio dos males €
urna prova atual do pensamento, em que o futuro ¢ presentificado na vida do individuo.

Esta presentificacfio, que anula o futuro, ¢ também uma reducfio de realidade. O

153 tadot, P. The Inner Citadel. Op. cit., pp. 131-132.
54 séneque. Letires & Lucilius, Op. cit., T. 1V, Livre XIV, lettre 91, 3, p. 4.
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exercicio de presentificaciic ndio tem por fungio tornar o futuro mias real, mas, ao contrario,
torna-lo o menos real possivel””. Enfim, a premeditacio dos males é um exercicio-preparagdo
(paraskeué), pelo qual se faz a prova da ndo realidade.

Come um prolongamento da “premeditag@io dos males” se tem a "meditaglo da
morte". A ‘meditacio da morte” é isomorfa 4 premeditagio dos males, no sentide de que néo se
trata de wm acontecimento apenas possivel, mas de um acontecimento necessario e, ainda, da
maior gravidade na vida de um ser humano. A morte ¢ certa e se preparar para ela € se preparar
para o pior dos males. De certa forma, a “meditacio da morte” € o exercicio privilegiado da
“premeditacio dos males”.

No entanto, hd algo de especifico na “meditagiio da morte”: este exercicio consiste na

possibilidade de uma tomada de comsciéncia de si mesmo, portanto, ¢ um exercicio de

subjetivagdio, que, por um Jado permite ao individuo tomar-se em suas atividades e estima-las em
relagiio & sua propria vida e por outro lado permite fazer aparecer o valor da sua propria vida. A
atualizagiio da morte na vida do individuo ¢ um exercicio, que consiste em considerar com se
estivesse vivendo seu dltimo dia'™,

Por fim, uma outra forma de exercicio sobre o pensamento € o "exame de
consciéncia”. Nos estoicos o exame de consciéncia se encontra sob duas formas: como exame da
manhi ¢ como exame da noite. O exame da manhi™’ ¢ um exame do que se vai fazer naquele
dia, da colocac8o e avaliacio de seus objetivos a atingir. E, de certa forma, dos raros exercicios
voltados para o futuro, mas, ainda assim, trata-se de um futuro muito préximo. O exame da

noite!?

¢ feito quando se vai deitar. Neste exame se deve passar em revista tudo o que se fem
feito durante o dia. O individuo toma, a0 mesmo tempo, para consigo mesmo a posi¢lo de juiz ¢
de acusado. Porém, o que ele avalia nele mesmo s3io os insucessos na jornada e nfio as faltas
reais. F, apesar da terminologia juridica, o exame de consciéncia, ao fazer o balango de sua vida,
adota mais propriamente as formas das praticas adminisirativas, como um controlador

examinando suas contas.

3. 3.2 - A vida mesma como prova

133 Sénéque. Lestres a Lucilius. Op. cit. [T, I, Livre I1T, lettre 24, p. 101-102. E lettre 13-14, p. 106,

1 Ydem. Letires & Lucilius. Op. cit., T.1, Livre T, lettre 12, 6-9, p. 41-43.

57 Mare Auréle. Pensées. Op. cit,, Livie V, 1, p. 41. / Marco Aurélio. MeditagGes. Op. cit., Livro V, 1, p. 288,
1% Seneca. De la fra. Op. cit., Livro 1T, 36.
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O outro grupo ¢ definido pelo termo gumnazein. Gumnazein indica a gindstica, ©
exercicio que se faz sobre si mesmo, mas exercicio em situagfo real. Trata-se do trabalho que se
faz sobre si mesmo em situacio real. Gummnazein € se colocar em presenca de uma situacio real,
que pode ser constituida artificialmente ou um acontecimento da vida real. De qualquer forma, se
trata de uma situacdo real, pela qual se prova o que se faz.

Neste treinamento em situagfo real € preciso distinguir o regime das abstinéncias e o
regime de provas.

O regime das abstinéncias. Para os estdicos ¢ corpo ndo deve ser negligenciado,
quando se trata de praticar a filosofia. No entanto, o exercicio de fortalecimento do corpo ndo se

1% Em Musonio Rufo, Séneca e

obtém pela gindstica, mas pela pratica do regime de abstinéncias
outros o corpo atlético cede lugar a um corpo de paciéncia, de resisténcia a fome, a sede, ao frio,
ao calor etc.

Pelo regime das abstinéncias, por um lado, se forma e se reforga a resisténcia do
corpo ¢ da alma aos acontecimentos exteriores ¢ se adquire a capacidade de suportar os
acontecimentos da vida sem esmorecer; por outro lado, forma e refor¢a a capacidade de se
moderar a si mesmo, de dominio de si mesmo.

Mio se trata de wna conversdo total a4 vida de abstinéncia, mas de simular vez por
outra uma vida de ausieridade e pobreza, de maneira a ensinar o corpo a obedecer a alma. Trata-
se pelo exercicio de abstinéneia de formar um estilo de vida e nfo de assumir a abstinéncia como
uma regra de vida.

As provas. As praticas das provas diferem do regime das abstinéncias: primeiro,
porque a prova comporta sempre uma certa interrogaciio de si sobre si. Na abstinéncia o
individuo exercita um regime de preparagdc para algo, sem colocar a si mesmo em teste. Na
prova se irata de testar a s1 mesmo, saber do que se é capaz. Assim, numa prova se pode ser bem
sucedido ou ndo. Por isso, numa prova se pode medir a si mesmo: medir o ponto em que se esta
tanto em relaclo ao progresso ja feito ao que se era como em relagéio ao ponto em que se quer
chegar, Um exemplo desta modalidade de prova como interrogaciio sobre si se encontra em

Fpicteto™ quando para lutar com a célera aconselha a passar um dia sem se colocar em colers,

129 Sénéque. Lettres a Lucilius. Op. cit,, T. L Livre I, lettre 18, p. 71-76. %ﬁ%&@@Tgfﬁ fh%" NT R ?M,
10 Epictéte. Entretiens. Op. cit., Livre 11, 18, 11-13, p. 76. SEC AO CIRCULANTE
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depois quatro dias e, por fim, frinta dias. O tempo que se pode resistir & cdlera € uma medida do
que se ¢ capaz ¢, portanto, € um “conhecimento sobre si”.

Segundo, a prova deve sempre ser acompanhada de um certo trabalho do pensamento
sobre ele mesmo. E um exercicio duplo: se confronta uma situaciio real e se procura controlar o
pensamento nesta situagdo. Diferentemente da "abstinéncia gue é uma privagiio voluntaria, a
prova, s0 € prova quando o sujeito toma a respeito dele mesmo ¢ do que ele faz e a respeito dele
fazendo tal coisa, uma certa atitude esclarecida e consciente"®'. Epicteto d4 um exemplo sobre
alguém que v€ uma linda moga na rua e como deve procurar controlar o seu pensamento a
resperto dela. Segundo Epicteto, ndo se trata de fugir da situagiio, se abster de falar com ela, de a
tocar, mas de trabalhar sobre o pensamento, para se chegar a tal ponto, em que, mesmo que se

encontre com ela ¢ que ela consinta em ser tocada, ele nada sentira, pois o seu espirito se

, . 162
encontrara controlado e esvaziado ™.

Em terceiro lugar, a abstinéncia € realizada num certo momento e por um tempo
determinado, assim, ela tem um carater de exercicio formador do sujeito; enquanto a prova deve
se tornar uma atitude geral em face do real.

Alids, e este € um ponto essencial da ascética, para um estoico a vida inteira se torna
uma prova. Na ascética filoséfica do inicio da época imperial romana "wma das coisas
importantes é o desenvolvimento da idéia de que a prova (probatio) ndo deve ser simplesmente, &
diferenga da abstinéncia, uma espécie de exercicio formador do qual se fixa os limites para um
certo momento da existéncia, mas pode e deve tornar uma atitude geral na existéncia"'®®. Trata-se
da ideia de que a vida como um todo deve ser reconhecida, pensada, praticada como uma prova
permanente. Esta € uma idéia, como afirma Foucault, que aparece claramente em alguns textos,
como os de Séneca ¢ Epicteto.

O principal texto de Séneca sobre o tema da vida como prova é o Da Providéncia,
Um dos fios diretores deste texto € o tema classico do reconhecimento do Deus-Providéncia sob o
modelo de Pai. Da idéia de que Deus € pai em relagio a0 mundo e aos homens Séneca tira um
certo nimero de conseqiiéncias. Deus € um pai e ndo uma mie. O que caracteriza uma mée é sua
atitude de indulgéncia para com os filhos. Diz Séneca: "ndo vés tu quiio diferentemente perdoam

os pais em relagio as mdes? Eles querem que seus filhos se exercitem nos estudos, sem

! Foucault, M. L' heméneutique du sujet. Op. cit., p.
162 Enictéte. Entretiens. Op. cit., Livre 11, 18, 15-16, p. 76-77.
" Foucault, M. L'herméneutique du sujet. Op. cit., p. 419. {t. p.))
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consentir-lhes ociosidade, nem dias feriados, tirando-lhes talvez o suor e talvez as lagrimas;
porem as maes procuram coloca-1os em seu seio e manté-los na sombra, sem que jamais chorem,
sem que entristecam e sem que trabathem"®*.

Se a mée € representada pela atitude de indulgéncia, o pai, 2o contrario, é aquele que
¢ encarregado da educagio. Enquanto pai ele ¢ Deus, pois ama o filho com a coragem, com a
forca e o rigor constante, as vezes ¢ duro. Este tipo de amor viril para com os fithos é que vai
garantir-lhes serem bem formados, uma vez que € preciso passar pelas fadigas, as dificuldades e
mesmo os sofrimentos para os preparar para as fadigas reais, as dores e os infortinios da vida. §
a educagio forte que garante a forga do homem para todos 0s acontecimentos.

Este modelo paternal de amor de Deus pelo homem assume uma forma de vigilancia

pedagogica constante. No entanto, este modelo coloca um aparente paradoxo o qual o Da

Providéncia vai procurar resolver. O paradoxo diz respeito ao fato de que este modelo de rigor
pedagogico do Pai-Deus coloca uma diferenga, uma discriminacfo entre os homens de bem e os
maus. No munde se encontram tanto uns como os outros. Mas se vé, freqiientemente, os homens
de bem, que sfio os favoritos de Deus, entregues as duras penas da vida e sem cessar eles
encontram as dificuldades, os infortinios, enquanto do lado dos maus se vém em tantos destes
vivendo uma vida sem dificuldades. Como explicar tal paradoxo?

Séneca explica este aparente paradoxo, dizendo que ¢ bastante razoavel que os maus
nesta educacdc paregam os favorecidos, enquanto os homens de bem sdo perpetuammente
colocados a prova: € que Deus tem abandonado os maus as voliipias, negligenciando,
conseqiientemente, sua educagio, isto €, seu fortalecimento. Porém, quanto aos homens de bem,
aos quais ama, estes slo submetidos a prova, para os preparar para ele, Deus. Deus os prepara
para si, os torna dignos de dele™'®.

Entdo, aqui aparecem duas idéias importantes. Primeiramente, a vida com todo o seu
sistema de provas e de infortlinios se torna uma educaggo. Enquanto no Alcebiades a preocupagio
consigo, ¢ "cuidado de si” era essencialmente o substituto de uma educacfio insuficiente e que,
portanto, dizia respeito a que o jovem o devia praticar como meio de ingresso na vida politica. O
"cutdado de si" era, no 4lcebiades, colocado no limiar da carreira politica. Porém, em Séneca,

com a generalizagdo do "cuidado de si” a toda a extensSio da vida, se reencontra a questio da

' Seneca. De la Providencia. Tradugio de Pedro F. Navarrete. Buenos Aires: Libreria El Ateneo Editorial, 1952,

cap. I, p. 25. (t.p)
16 Ihidem., Cap. L p. 24. (t. p.)
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sducacio, mas, agora, generalizada, igualmente, a toda a existéncia do individuo. A pratica de si
se inscreve no interior de um esquema providencial organizado para a formaciio do individuo. E a
coextentensividade da vida ¢ da educagio.

Desta forma, na generalizagdo da prova para a totalidade da vida e, mesmo, da prova
como maneira de vida esta a idéia de que o "cuidado de si" deve atravessar toda a vida e,
conseglientenmente, toda a vida deve ser consagrada 3 "formacio de s1".

Em segundo lugar, esta generalizagiio da prova como vida, repousa sobre a dicotomia
entre os homens bons € os homens maus. A vida como prova é reservada para os homens de bem
¢ para que estes se diferenciem dos outros. Para estes outros, no entanto, a vida nem aparece
como prova e nem € organizada como prova.

Enfim, no Da Providéncia o principio da prova constitui a forma geral educadora ¢

discriminante da vida.

Algo semelbante se encontra em Epicteto. No Livio I das Entretiens’®®, Epicteto
compara Deus ao mestre de ginastica. Este mestre de gindstica, para bem formar os alunos, os
tem acolhido junto dele e os quer ensinar o rigor e a forga. E para forma-los, o mestre de ginéstica
tem colocado em torno desses alunos os adversarios mais dificeis. Ele tem colocado os
adversarios mais dificeis porque os estima e os quer vencedores nos jogos olimpicos. Aqui se
enconira, entdo, um eco do Pai-Deus de Séneca no mestre de ginastica de Epicteto. Igualmente,
encontra-se esbogada esta fungfio disciminante da prova.

Ligada a esta funcdo discriminante da prova, Epicteto apresenta a idéia do

esclarecedor'®

. Epicteto diz que existem homens, que sfio tdo virtuosos por natureza, que, ao
invés de continuar no meio dos outros homens vivendo as vantagens e inconvenientes do dia, a
dia s80o enviados por Deus para as mais duras provas. Quando tém feito a experiéncia, retornam
para a cidade capazes de mostrar aos outros homens que eles também podem triunfar sobre as
dificuldades e que eles estfio af para os ensinar o caminho.

Dai entfio, estas provas ndo séio males, mas “os bens dos quais € preciso saber tirar o
proveito e a utilidade para a formagiio do individuo™®. Mesmo daquele que insulta é preciso tirar
algum proveito, porque ele pode ajudar a treinar a paci€ncia ¢ exercer a calma. Epicteto introduz

com isto uma novidade na formula tradicional do estoicismo: antes tratava-se da idéia de que

156 Epictéte. Entretiens. Op. cit., Livre I, 24, 1-2. P. 86.
7 fbid., p. 86.
"% Foucault, M. L'herméneutique du sujer. Op. cit., p. 423. (t. p.)
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tudo o que vem ao individuo do mundo exterior nfio ¢ um mal porque faz parte da ordem do
mundo ¢ do seu encadeamento necessario. Este encadeamennto necessario do mundo fora
organizado pelo principio racional. £ a opinifo do individuo que o faz distanciar deste principio
racional do qual faz parte ¢ considera-lo um mal. A novidade, introduzida por Epicteto a esta
idéia, € que o que faz um mal ¢ o fato de nfio se ter o dominio de s1. Assim, a transfiguragio do
mal néo se faz simplesmente € apenas sob a forma do reconhecimento, de que faz parte da ordem
racional do universo. Mas "se faz no interior mesmo do sofrimento que € provocado, na medida
em que este sofrimento ¢ efetivamente uma prova, em que ela ¢ reconhecida, vivida, praticada
pelo sujeito como prova™'®,

A transformacio do sofrimento pela atitude da prova dota toda a experiéncia pessoal

de sofrimento de um valor positive para o individuo. Em lugar de anular este sofrimento, se

procura mediante esta valorizacio se servir para obter o dominio de si.

Em resumo, em Séneca ¢ Epicteto a arte de viver (tékhne toil biou) passa a ser
ocupada totalmente pela preocupagiio com o "en". A necessidade de se "ocupar de si mesmo” se
tormna o alvo de toda a existéncia do individuo, de maneira que era preciso converter toda a sua
existéncia no "cultive de si mesmo”, de seu "eu". No Alcebiades a necessidade de "se ocupar de
si" fazia sentido na medida em que era uma pratica preliminar ou introdutéria a uma arte de
existéneia que era o exercicio do poder na cidade. O "cuidado de si” nfio se justificava em e por si
mesmo, mas fazia parte da arte da existéncia. Em Séneca e Epicteto ¢ os demais estdicos a
existéncia toda ¢ "convertida" para o cuidado do "eu". E, assim, a vida infeira passa a ser
concebida como lugar para a "formacfo de si." Em contrapartida, o mundo deixa de ser o lugar de
uma arte de viver, para se tornar lugar de prova.

Alguns séculos mais tarde, quando o cristianismo na sua oposicdo ao gnosticismo
estiver constituindo o seu pensamento moral, sera bem para este modelo estdico que se voltard e
ndo para o platonismo. Serd este modelo estdico e nfo o platbnico, porque se iratard para ¢
cristianismo de dar ao "conhecimento de si" uma fung8o diferente daquela da reminiscéncia, que
procura reconhecer o "en" no Ser divino. O modelo cristio voltar-se-a4 para a exegese, para a
decifrago dos segredos interiores, procurando detectar todos os movimentos da alma. Enfim,

tudo isto ¢ matéria para estudos futuros.

19 Ihid,, p. 425.
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Consideracoes Finais

Ao final desta reflexfio gostariamos de fazer algumas considera¢bes a respeito da
reflexio de Michel Foucault sobre a filosofia antiga e sua relacfio com a formaciio da
subjetividade do homem moderno.

Com relagio a incursfo de Foucault ao pensamento antigo é preciso assinalar que as
analises de Foucault, embora voltadas aqui preferencialmente para a filosofia e a questio da

verdade no pensamento filosofico antigo, € preciso néo se enganar: Foucault nfio tem a pretenséo

de fazer uma histéria das doutrinas filoséficas. O olhar que dirige sua andlise ¢ o olhar

genealdgico. O olhar genealgico se opde ao olhar do historiador'

. © histonador na pretensdo
de obter um olhar objetivo e neutro da historia se coloca para além da propria histéria. Enquanto
o olhar geneal6gico € um olhar que se sabe situado e que, portanto, se enconira enraizado na
historia'"".

E justamente com um olhar genealdgico que Foucault aborda a tematica da relacio
entre syjeito e verdade na filosofia antiga. Esta abordagem faz emergir a historicidade do sujeito
do conhecimento, que a modernidade pretendeu objetivo ¢ neutro na sua relagio com 0 acesso ao
conhecimento ¢ a verdade. Em lugar da questfio a respeito das condigfes, que permitem ao
sujeito ter acesso a verdade, Foucault coloca a questio a respeito das transformacdes particulares
¢ historicamente definiveis, pelas quais o sujeito deve se submeter para fazer a experiéncia de si
como sujeito de conhecimento. Em outras palavras, Foucault coloca a questiio da relagio entre o
sujeito e a verdade a partir das "técnicas de si". O sujeito, de acordo com Foucault, se constitui

em praticas reais e analisaveis historicamente'’

. O ponto de partida foi o texto Alcebiades de
Platdo. No Alcebiades a questio da verdade, do conhecimento da verdade e do conhecimento da

verdade do sujeito por ele mesmo, isto €, do "conhecimento de si", se colocava num quadro mais

"Foucault, M. *Nietzsche, a Genealogia ¢ a Historia." In Microfisica do Poder. Trad. de Marcelo Catan. 7 edigio.
Rio de Janeiro: Graal, p. 30.

! Foucault, M. "Le souci de la vérité." in Dits et Ecrits IV, Op. cit., p. 674.

2 Foucault, M. "Sobre a genealogia da ética: uma revisdo de trabalho”. In Dreyfus H. ¢ Rabinow, P. Michel
Foucault. Uma Trajetoria Filosdfica. Tradugio de Vera Porto Carrero e Antonio C. Maia. Rio de Janeiro: Forense
Universitaria, 1995, p. 275.
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amplo e que, inclusive, o justificava: o de que era preciso "cuidar de si". O principio que
recomendava "conhecer-se a sl mesmo” se colocava no quadro mais amplo do exercicio do poder
e, inclusive, do poder sobre si mesmo. Alcebiades estava prestes a passar para a idade adulta e
devido 4 sua condicdo estatutaria era candidato a exercer o poder sobre os ouiros cidaddos no
governo da cidade. No entanto, para governar os outros era preciso primeiro ter aprendido a se
governar a si mesmo. Se, por wm lado, Alcebiades sabia de sua destinagio: esta era dada por sua
condiglio privilegiada, aristocrdtica, por outro lado, ele nfo sabia como exercé-la, pois
desconhecia o que era, de fato, governar ou o bem governar. E desconhecia o que era o bem
governar, porque ele ndo havia aprendido a "governar a si mesmo". Era ai, entdo, que iniava o
trabalho de Socrates: levar Alcebiades a se voltar para si mesmo e aprender a "governar a si

mesmo”, a "cuidar de si mesmo”. Aprender a "cuidar de si mesmo” era 0 meio de aprender a arte

de bem governar os oulros aprendendo a "se governar a si mesmo”. Aprender a "cuidar de si
mesmo” era, entdo, a questfo aberta pela condigio de Alcebiades. Foi justamente esta
necessidade de aprender a "cuidar de si mesmo", que levou Alcebiades & necessidade de "se
cophecer a si mesmo”. O "conhecimento de si" permitia aceder a sabedoria. Uma vez acedido 4
sabedoria se poderia conduzir na prépria vida com sabedoria, isto €, de maneira virtuosa.
Conduzindo sua vida virtuosamente, se poder-se-ia conduzir a cidade com justica. O
conhecimento da verdade ¢ de si mesmo se justificava, entiio, no quadro do governo de si
mesmo, ou como necessidade do "cuidado que se precisava dar a st mesmo”.

Transposta a andlise para os dois primeiros seéculos de nossa era, isto ¢, para o
estoicismo romano de Séneca, Epicteto e Marco Aurélio, Foucault nos mostra que a necessidade
do "cuidado de si" se desprende das exigéncias, que a determinavam no 4lcebiades, a condicio
estatutdria e a de formagfo do jovem para o exercicio da politica. No estoicismo, o "cuidado de
st" se generaliza estendendo-se pela existéncia inteira do individuo e, ac mesmo tempo, passa a
ser exigéncia para todos independentemente de starus. Mas, com isto, o "cuidado de si" se torna
uma atividade awrofinalizada: o "en" se toma, ao mesmo tempo, objeto e fim do cuidado. Neste
quadro, a necessidade de "converter-se a 51", se consagrando inteiramente ao cultivo de seu "eu”,
atinge o apice. Em torno desta necessidade de "conversio a si" se coloca a questfio do saber das
coisas e da pratica “ascética” de si mesmo. O conhecimento das coisas se colocava como
condicio da experiéncia de si mesmo. Tratava-se de um conhecimento voltado para fora, para as

coisas ¢ ndo, voltado para dentro, para a decifracio de seus segredos interiores. Era um
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conhecimento, que levava o individuo a se transformar em seu ser mesmo de sujeito, para poder
conhecer as coisas € o mundo. Em oufras palavras, o conhecimento da verdade em Séneca,
Epicteto ¢ Marco Aurélio implicava um deslocamento, uma transformagdo do sujeito em seu ser
mesmo; sem esta transformacfo de si mesmo nfo ha acesso 4 verdade. Esta transformacéo de si
mesmo levava a uma "conversio a si," ou seja, o acesso 2 verdade era capaz de operar a
subjetivagiio do individuo. Ao invés de partir de um sujeito de conhecimento dado
aprioristicamete como na modernidade, para os estoicos, se tratava, antes, de um sujeito que se
constituia na experiéncia mesma do conhecimento ou do acesso & verdade enquanto sujeito
inserido nas tramas do real, 1sto € no mtenor proprio mundo.

A Uconvers@io a si” era também praticada mediante exercicios que visavam

transformar o individuo em sujeito de verdade. Primeiro através da constituigio de um

equipamento de discursos verdadeiros que preparavam o individuo para enfrentar as dificuldades
que a vida podia apresentar. Esta preparagfo consistia nos exercicios da escuta, da leitura ¢ da
escritura dos discursos verdadeiros. Através destes exercicios o individuo praticava a
subjetivagio da verdade, isto €, a "conversdo a si" pela pratica de incorporaciio da verdade. Esta
pratica de acesso & verdade contrasta bastante com a forma modema baseada num sujeito de
conhecimento dado aprioristicamente. Na pratica moderna se trata da objetivacio do sujeito pela
verdade e ndo de subjetivagdio. Na pratica moderna o sujeito € obrigado a dizer a verdade sobre si
mesmo, a se decifrar, a procurar interpretar a sua natureza intima num saber psicolégico,
psicanalitico em que se objetiva a verdade sobre si mesmo. Ao contrério, na pratica ascética do
estoicismo, o mndividuo subjetiva a verdade ouvida ou lida. Ele incorpora o discurso verdadeiro
na singularidade de sua existéncia. Ao incorporar a verdade recebida da tradic8o o individuo a
subjetiva num comportamento (efhos).

Por outro lado, na medida em gue a necessidade de "cuidar de si" se estende para a
vida inteira do individuo, a arte de existéncia passa a coincidir com o "cuidado de si". Com isto, a
necessidade de "conversio a si" se toma uma constante durante a vida toda do individuo e,
portanto, a vida se toma uma permanente pratica ascética. A vida mesma passa a ser concebida
como uma prova para ¢ individuo e, assim, se converte numa pratica ascética. A formagio do
sujeito deixa de ser um momento da existéncia € passa a ser uma permanente preparagéo de "si".

Desta forma, ocorre uma transformacio importante em relagfio ao periodo classico

representado no Alcebiades. No Alcebiades, "cuidado de s1i” e arte de existéneia ndo se
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identificavam. O "cuidado de si" era uma pratica preliminar & arte de existéncia que, no caso, era
o governo da cidade. A existéncia era, para o homem grego, o correlativo de uma arte de vida.
Porém, na medida em que, no estoicismo, ocorre a identificacio entre "cuidado de si" ¢ arte de
vida e 0 mundo passa a ser pensado € reconhecido como lugar para a experiéncia de si e ocasifo
de prova. Entio, o real, isto ¢, a existéncia, entendida como a forma como o mundo se apresenta
a0 homem, deixa de ser pensada como uma arte de viver. Comega ai, entdio, de certa forma, a se
desenrolar uma transformacfo que terd importantes conseqiiéncias para o pensamento ocidental:
o real cada vez mais deixa de ser pensado como uma arte de viver e passara a ser conhecido,
medido ¢ dominado pela técnica. Nesta transformagio do pensamento antigo comega a abertura
ao tipo de objetividade propria do pensamento ocidental: 0 mundo comega a ser objeto de uma
técnica e a se desenvolver o processo de instrumentalizacio do real.

Se, de certa maneira, ai se coloca o desenvolvimento ou a abertura de um
desenvolvimento para a forma de objetividade caracteristica do pensamento ocidental, ai também
se coloca por um processo inverso o desenvolvimento da subjetividade prépria do pensamento
ocidental. Esta subjetividade € constituida na medida em que no curso da vida o real se torna
uma prova. Se torma uma prova num duplo sentido: no sentido de experiéncia, isto é, o real é
aquiio através do qual nos nos conhecemos € nos experimentamos (provamos) a nos mesmos,
mas também, é uma prova no sentido de que a existéncia ¢ uma educagio (preparagio), um
exercicio através do qual nos nos aperfeicoamos.

Neste momento particular da cultura ocidental, que sucedeu ao pensamento grego
classico e antecedeu ao cristianismo, comegou a se constituir, de certa forma, aquilo que mais
tarde vai ser desenvolvide ¢ se tornar a caracteristica da objetividade e da subjetividade do
pensamento ocidental. Aqui, de acordo com Foucault, parece se enraizar o problema mesmeo do
pensamento filosofico ocidental: como o real pode ser, ao mesmo tempo, aquilo que ¢ o objeto de
dominio técnico e aquilo através do qual se pode formar a si mesmo como sujeito? Como a
objetivagiio do real _ real entendido como a maneira como o individuo faz sua experiéncia do
mundo__ pode dar lugar 2 constituicio do sujeito ético?

Na medida em que se elabora, paulatinamente, no Ocidente uma concepgiio de sujeito
como sendo capaz de conhecer objetivamente o real, conseqiientemente, o conhecimento da
verdade se separa da necessidade de um trabalho pessoal. O sujeito de agfio reta (ética) da

Antigiidade ¢, aos poucos, substituido no Ocidente moderno pelo sujeito de conhecimento
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verdadeiro. A pratica ascética passa a se subordinar ao conhecimento da verdade. O individuo
pode "ser imoral e conhecer a verdade"'”. Assim, na forma moderna de subjetivaco, todos os
atos passam a ser no sentido de methor conhecer a verdade sobre si mesmo. Ao confessar a sua
verdade secreta para o médico, psicanalista etc. o individuo torna-se objeto de conhecimento e
seus segredos biologicos e psiquicos passam a ser desvendados e codificados. A individualidade
passa a ser apreendida em suas manifestagSes singulares (descrita, classificada e documentada) e,
desta forma, pode ser controlada e utilizada mediante um processo de objetivagio e sujeicio

normativa'’*

. Ao contrario, a constituicio de si no mundo antigo se fazia subjetivando o discurso
verdadeiro: transformando a verdade em agfio, em ética, isto €, atualizando a verdade aprendida
na singularidade da existéncia individual. E esta transformagiio que a genealogia faz emergir.
Transformacfio que nos permite apreender o que esta sendo feito de nds e o que podemos fazer
com o que esta sendo feito de nos.

(O pensamento de Foucault ¢ voltado para o presente e para nés mesmos. Dai,
Foucault definir seu pensamento como uma ontologia critica de nés mesmos. Fle define
ontologia critica de ndés mesmos como "uma atitude, uma via filoséfica em que a critica do que
somos ¢, de uma so vez, andlise dos limites historicos que nos tem sido impostos e prova de sua
liberagio possivel"'”. Trata-se de uma atitude experimental que se abre através da pesquisa
histérica e, a0 mesmo tempo, que nos leva a provar na realidade € na atualidade o que estamos
fazendo. E ai, a questdio de urgéncia e desafio para a politica, a €tica, a filosofia e a educacio hoje
¢é: defimir novas formas de subjetividade, que possam nos desembaracar do tipo de subjetividade,
que nos tem feito objeto de um saber técnico e objetivador. Trata-se, entfo, de partir para uma
pesquisa de uma outra analise critica: ndo daquela que determina as condigSes e limites do
conhecimento do objeto pelo sujeito, mas das condigles e possibilidades indefinidas de
transformacgfo do sujeito por ele mesino.

Este € o desafio da filosofia ocidental e de todas as areas, que direta ou indiretamente
estdo relacionadas com a questfio da subjetividade, principalmente a educacfio. Pois, se por um

lado a questfio da subjetividade tem implicagGes importantes na teoria € pratica educacionais, seja

'3 Foucault, M. "Sobre a genealogia da ética: resumo de trabalho”. In Dreyfus H. L. ¢ Rabinow, P. Michel Foucaulr.
Uma trajetoria filoséfica. Op. cit., p. 277.

7 Foucault, M. Histéria da Sexuaiidade, Vol. 1. A Vontade de Saber. Tradugio de Maria Th. da Costa Albuquerque
e 1. A. Guilhon Albuquerque. 13" edi¢lio. Rio de Janeiro: Graal, 1999, p. 66. Cf, também Vigiar ¢ Pumir. Trad. De
Raquel Ramalhete. Petropolis: Vozes, 2001, p. 154-161.

15 Eoucault, M. "Qu' est que les Lumiéres?" In Dits ef Ecrits IV, Op. cit., p.577. (t. p.)
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para a psicologia da educacfio, seja para pedagogia da formagéo, seja ainda para a educagfio em
geral, por outro lado, a teoria e pratica pedagdgica, enquanto se constituiem no interior das
ciéneias humanas, se torna instrumento privilegiado como tecnologia de objetivacio do syjeito
moderno. Neste aspecto, a reflexfio de Michel Foucault pode em muito contribuir para pensar o
que estd sendo feito de nds no interior deste saber sobre o objeto homem €, ac mesmo tempo,

permite abrir novas possibilidades de agfo e constitui¢iio de nds mesmos.
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