UNIVERSIDADE DO VALE DO RIO DOS SINOS - UNISINOS
UNIDADE ACADEMICA DE PESQUISA E POS-GRADUACAO
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM FILOSOFIA
NiVEL DOUTORADO

JOAO ROBERTO BARROS II

O CUIDADO DE SI E A FILOSOFIA CRITICA
A construcao da subjetividade autbnoma em Michel Fo ucault

SAO LEOPOLDO
2012



Joao Roberto Barros Il

O CUIDADO DE SI E A FILOSOFIA CRITICA
A construcdo da subjetividade autbnoma em Michel Foucault

Tese apresentada como requisito parcial
para a obtencdo do titulo de Doutor em
Filosofia, pelo Programa de Pds-Graduacao
em Filosofia da Universidade do Vale do
Rio dos Sinos - UNISINOS

Orientador: Prof. Dr. Inacio Helfer

Coorientador: Prof. Dr. Castor Bartolomé Ruiz

SAO LEOPOLDO

2012



FICHA CATALOGRAFICA

B277c Barros Il, Jodo Roberto
O cuidado de si e a Filosofia critica: a construcdo da subjetividade
autbnoma em Michel Foucault / Jodo Roberto Barros Il. — Sdo Leopoldo,
UNISINOS, 2012.
257 f.

Orientador: Prof. Dr. Inacio Helfer.
Coorientador: Prof. Dr. Castor Bartolomé Ruiz.

Tese (Doutorado) — Universidade do Vale do Rio dos Sinos.
Programa de POs-Graduacdo em Filosofia. Sdo Leopoldo, BR-RS,
2012.

1. Filosofia. 2. Subjetividade. 3. Critica. 4. Governamentalidade. 5.
Michel Foucault. I. Universidade do Vale do Rio dos Sinos. Programa de Pos-
Graduacado em Filosofia. Il. Helfer, Inacio. Ill. Ruiz, Castor
Bartolomé. IV. Titulo.
CDU 194

Bibliotecaria: Ana Lucia Wagner — CRB10/1396



Joao Roberto Barros Il

O CUIDADO DE S| E A FILOSOFIA CRITICA
A construcdo da subjetividade autbnoma em Michel Foucault

Aprovado em 29 de Fevereiro de 2012

Tese apresentada como requisito
parcial para a obtencdo do titulo de
Doutor, pelo Programa de Pos-
Graduacdo em Filosofia  da
Universidade do Vale do Rio dos
Sinos - Unisinos

BANCA EXAMINADORA

Prof. Dr. In4acio Helfer — Unisinos

Prof. Dr. Castor Bartolomé Ruiz — Unisinos

Prof. Dr. Luiz Rohden — Unisinos

Prof. Dr. Fabian Ludueiia Romandini — UBA (AR)

Prof. Dr. Hern&n Borisonik — UBA (AR)



Dedico este trabalho a minha esposa, Graciela.



AGRADECIMENTOS

Meus sinceros agradecimentos:
a Deus;
ao Prof. Dr. Inéacio Helfer.

ao PPG Filosofia, na pessoa do Prof. Dr. Adriano Brito, por todo o apoio durante este
tempo.

aos professores Dr. Castor Ruiz, coorientador deste trabalho, e Dr. Fabian Luduefia;

aos meus tios Fausto e Ingrid, pela companhia sempre agradavel nos fins de
semana e pelo suporte em tempos dificeis;

a minha mae, Carmem, e minha irmd, Luiza, pelo incentivo perene;

a minha esposa, Graciela, pelo auxilio e pela compreensao.



RESUMO

O objetivo desta pesquisa é problematizar como os trabalhos de Michel Foucault
sobre o cuidado de si e a governamentalidade podem ser lidos como herdeiros da
teoria critica iniciada por Immanuel Kant. A visdo de Foucault em relacdo a Kant,
como a pedra inaugural de um novo modo de filosofar sobre a relacdo entre a
verdade e o sujeito, representa uma leitura importante para compreender 0s escritos
de Foucault sobre o cuidado de si e a governamentalidade. A partir de uma analise
da influéncia do poder pastoral na formacdo da governamentalidade, é possivel
fazer uma genealogia do cuidado de si como modo de constituicdo de uma
subjetividade néo sujeitada. Isto daria condicfes ao trabalho filosofico de esclarecer
as possibilidades atuais da liberdade, interrogando sobre os limites e os poderes que
atuam sobre ela. Nesta perspectiva, a obra de Foucault propde a tarefa de se
questionar sobre o presente, objetivando a construcdo de um ethos embasado em
uma atitude critica. Esta tarefa, definitivamente, pode ser encontrada nos textos de
Kant sobre a historia. Desde esta perspectiva, o modo pelo qual se compreende o
trabalho genealdgico de Foucault € um pensamento sobre as condicionantes que
constrangem o0 pensamento e a acdo no presente. Estudar as técnicas de
subjetivacdo permitiu a Foucault evitar enganos ao problematizar a liberdade dentro
dos marcos normativos que desembocam na normalizagdo das condutas. Era com
esta intencdo que Foucault caracterizava o ethos filosofico proprio a ontologia critica
do individuo em si mesmo como uma prova histérico-pratica dos limites que se
podem ultrapassar e, portanto, como um trabalho dos individuossobre si mesmos
como seres livres. Era j& pensando nos limites a serem ultrapassados que Foucault
problematizava algumas formas de racionalidade inscritas em praticas ou sistemas
de préticas, como forma de discernir certas relagbes de saber e poder que
condicionavam a formacéao da subjetividade em determinados contextos.

Palavras-chave: cuidado de si, critica, governamentalidade, Michel Foucault.



RESUMEN

El objetivo de esta investigacion es problematizar como la obra de Michel Foucault
sobre el cuidado de si mismo y la gubernamentalidad pueden leerse como herederos
de la teoria critica iniciada por Immanuel Kant. Se demostr6 que la vision de
Foucault con relacion a Kant, como el pilar de una nueva forma de filosofar acerca
de la relacién entre la verdad y el sujeto, representa una lectura importante para
entender los escritos de Foucault acerca del cuidado de si mismo y la
gubernamentalidad. A partir de un analisis de la influencia del poder pastoral en la
formacion de la gubernamentalidad, se puede hacer una genealogia del cuidado de
si mismo como un modo de subjetividad no sometida. Con esto se generarian las
condiciones que la labor filoséfica necesita para identificar las posibilidades actuales
de la libertad, interrogando acerca de los limites y poderes que actuan sobre ella. En
esta perspectiva, la tarea que se propone Foucault es el cuestionamiento sobre el
presente, con el objetivo de construir una ética basada en una actitud critica. Esta
tarea, sin duda, puede encontrarse en los textos de Kant sobre la historia. Desde
esta perspectiva, el modo segun el cual se comprende el trabajo genealdgico de
Foucault es un pensamiento acerca de las condicionantes que constrifien el
pensamiento y la accion en el presente. Estudiar las técnicas de subjetivacion
permiti6 a Foucault evitar malentendidos al problematizar la libertad dentro de los
marcos normativos que resultan en la normalizacion de las conductas. Es con esta
intencidon que Foucault caracteriza el ethos filoséfico propio de la ontologia critica de
nosotros mismos como una practica de evidenciacion historica de los limites que se
han superado y, por tanto, como una obra de los individuos acerca de si mismos
como seres libres. Pensando ya en los limites a ser superados, Foucault
problematiz6 algunas formas de racionalidad inscriptas en practicas o sistemas de
practicas, como una manera de discernir ciertas relaciones de saber y poder que
condicionaban la formacién de la subjetividad en determinados contextos.

Palabras-clave: cuidado de si, critica, gubernamentalidad, Michel Foucault.



RESUME

L'objectif de cette recherche est de problématiser comment I'ceuvre de Michel
Foucault sur le soin de soi et la gouvernementalité peut étre lue comme héritiere de
la théorie critique initiée par Emmanuel Kant. La vision de Foucault en ce qui
concerne la pensée de Kant, en tant que pierre angulaired'une nouvelle fagon de
philosopher sur la relation entre la vérité et le sujet, représente une lecture
importante pour comprendre les écrits de Foucault sur le soin de soi et la
gouvernementalité. Sur la base d’'une analyse de l'influence du pouvoir pastoral dans
la formation de gouvernementalité, il est possible de faire une généalogie du soin de
soi-méme comme un mode de constitution d'une subjectivité non-soumise. Cela
permettrait au travail philosophique d’éclaircir les possibilités actuelles de la liberté,
en posant des questions sur les limites et les pouvoirs qui ont un effet sur elle. Dans
cette perspective, le travail de Foucault propose la tache d’interroger sur le présent,
a fin de construire un ethos fondé sur une attitude critique. Cette tache peut étre
certainement reconnue dans les textes de Kant sur I'histoire. Dans cette perspective,
le mode dans lequel on comprend le travail de généalogie de Foucault est une
réflexion sur les contraintes imposées a la pensée et a lI'action dans le présent. Le
fait d’avoir étudié les techniques de subjectivation a permis a Foucault d’éviter les
malentendus en problématizant la liberté dans les cadres normatifs qui ont comme
résultat la normalisation des conduites. C'est avec cette intention que Foucault
caractérise I'éthique philosophique propre a l'ontologie critique de nous-mémes
comme une preuve pratique-historiqgue des limites que nous pouvons surmonter et,
par conséquent, comme un travail a nous sur nous-mémes en tant qu'étres libres. Il
pensait déja aux limites a étre dépassées lorsqu’il problématisait certaines formes de
rationalité inscrites dans des pratiques ou des systéemes pratiques, comme une facon
de discerner certaines relations de savoir et de pouvoir qui conditionnaient la
formation de la subjectivité dans certains contextes.

Mots-clés : souci de soi, critique, governamentalité, Michel Foucault.



ABSTRACT

The goal of this research is analyzing how Michel Foucault’'s works on the care of the
self and the governmentality can be read as inheritors of the critical theory initiated
by Immanuel Kant. The investigative method was centered on the analysis of
Foucault's texts, fundamentally using the originals in French. Foucault’'s vision of
Kant's studies, as the basis of a new way to philosophize about the relationship
between the truth and the subject, represents an important analysis to understand
Foucault's writings about the self care and the governmentality. Starting by an
analysis of the influence of pastoral power in the formation of governmentality, it is
possible to do a genealogy of the self care as a constitution mode of non-subjected
subjectivity. These work conditions would allow philosophers to clarify the current
possibilities of freedom, questioning about the limits and powers that act upon it.
Under this perspective, Foucault's work faces the challenge of questioning the
present, aiming to build an ethos based on a critical attitude. This task can be found
definitely in Kant's texts on history. From this point of view, Foucault's genealogic
work is understood as a reflection on the limitations that constrain thought and action
in the present. Studying the techniques of subjectivation allowed Foucault to avoid
misunderstandings while researching the freedom within the regulation frames that
result in the behavior regulation. It was with this intention that Foucault characterized
the specific philosophical ethos for a critical ontology of ourselves as a historical and
practical evidence of the limits that we can overcome and, therefore, as a work of us
on ourselves as free beings. He was already thinking of the limits to be exceeded
when he researched some forms of rationality that were inscribed in practices or
systems of practices, as a way to discern certain relations of knowledge and power
which conditioned the formation of subjectivity in certain contexts.

Keywords: self care, critique, governmentality, Michel Foucault.



10

SUMARIO
(N EI0] 51007V SRR 11
2 GOVERNAMENTALIDADE E PODER PASTORAL ....cccoiiiit i 34
2.1 GOVERNO PASTORAL E POPULA(;AO: EIXOS DA GOVERNAMENTALIDADE39
2.1.1 Populagéo: para além do modelo de soberania...........ccooeeeiiiiiiiiiiiiiiciiinns 40
2.1.2 Pastorado cristdo: salvagdo, sexualidade e apatheia.............cccooeiiiiiiiiiiinnnne 49
2.1.3 Critica ao conceito de apatheia em Foucault .............cooooiiiiiiiiiiiiiiiiiieccs 68
2.2 EPIMELEIA TON ALLON CRISTA: DO INDIVIDUO CUIDADO PELOS OUTROS77
2.2.1 CONFISSA0 € ESCIILA U8 Sl ..uuiiiiieiiiiiiiiiie ettt e e 80
2.2.2 Paroikias cristds e a negacao da polis: biopolitica e pastorado cristdo............ 95
2.2.3 Etica cristd da carne e epimeleia ton allon .............cccooeeveeeceiieece i, 114
3.1 EPIMELEIA HEAUTOU SOCRATICO-PLATONICA: ESTETICA DA EXISTENCIA
COMO ESTRATEGIA CONTRA A NORMALIZAQAO ............................................ 125
3.1.1 Cuidado de si: relagédo com a verdade e governo de Si...........ceeeeieeeeeiieennnnns 125

3.1.2 A relacao entre eros e verdade: pratica do cuidado de si no oikos e na polis 144
3.2 EPIMELEIA HEAUTOU HELENISTICA: AUTOFINALIZA(;AO E SUPERA(;AO

D] Y PP 157
3.2.1 A universalizacédo da epimeleia heautou ...............ccceeeiiieiiiiieiiiiiiiee e 159
3.2.2 Superacao de si: conhecimento de si e busca da salvacao. ...............c..cco.u.e. 166
3.3 DIRECAO DE CONSCIENCIA: UM OCIDENTE PASTORAL? .......ccccvvevenne. 179
3.3.1 A direcdo de consciéncia na CONfISSA0 CrSTA ........uuuuierieeeeiiiiiiiiiiie e eeeeeeaenns 181
3.3.2 O governo pastoral caracteristico do Ocidente ..........cccceevviiviiiiiiiiieieeeeeeeeeiins 190
4 CUIDADO DE SI COMO ATITUDE CRITICA ..ot e 203
4.1 CRITICA E HISTORIA. ..ottt s st nenens 205
4.2 CRITICA E CONTRACONDUTA CRISTA ...t 215
4.3 EXEMPLOS E TRAJETORIA ASSINTOTICA ....ovivieiiieeeeeieeeie e 227

5 CONCLUSAOD ..ot et e e e e et e e et e e e e e et e e e e erre e e e e, 243



11

1 INTRODUCAO

A heterogeneidade das classificacdes que tém sido aplicadas ao trabalho de
Michel Foucault (1926-1984) € enorme. Ela, por si mesma, constitui uma questéo
digna de analise. Somente cabe perguntar sobre a classificagdo do trabalho de
Foucault se se tomam em consideracdo os diversos angulos mediantes os quais é
possivel abordar sua obra: Estruturalismo, Neomarxismo, Irracionalismo,

Fenomenologia historiografica, genealogia, etc.

Esta pesquisa pretende seguir 0 método arqueo-genealdgico que Foucault
definiu para sua forma de fazer filosofia. A arqueologia propde-se a desvendar as
condi¢cbes de possibilidade pelas quais uma verdade e um discurso sdo tomados
como verdadeiros numa determinada época. Um recorte vertical que, como a
arqueologia, junta os restos de verdades nado ditas naquilo que esta dito para poder
compreender por que essas verdades foram aceitas como tais nessa época. O
método genealdgico, por sua vez, procura reconstruir a historicidade de uma
verdade ou uma préatica discursiva ou nao discursiva, reconstruindo nao

s6 continuidades, mas também rupturas.

O primeiro grande risco de um trabalho monografico sobre a Filosofia deste
pensador francés é torna-lo um filosofo estritamente académico, ou seja, converté-lo
em um autor. Este perigo aponta a impressao de que uma tese de doutorado sobre
Foucault envolve um exercicio tedrico que conduz a dificil situagdo de estar fora do
pensamento do principal autor estudado. Isso, por si s6, poria o trabalho em
dificuldades, ja que é um prejuizo inconteste a neutralidade e a objetividade que

tanto se espera de uma tese.
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Segundo Vazquez Garcia, existem duas maneiras de aproximac¢ao aos textos
de Foucault: uma aproximagdo hermenéutica e um enfoque praxiologico. Este é
mais afim as Ciéncias Sociais, enquanto aquele é voltado a Filosofia. Uma
“aproximacdo hermenéutica” que consiste na tentativa de decifrar 0s textos,
estabelecer etapas em sua Filosofia e convergéncias tedéricas com outros autores
(VAZQUEZ GARCIA, 2000, p. 72). Desde esta perspectiva, interroga-se a
contribuicao foucaultiana buscando um sentido para sua obra, algo que teria querido
dizer, mas que foi insuficientemente expresso ou ficou inconcluso. Busca-se um

logos subjacente em um conjunto heterogéneo de reflexdes.

O enfoque praxioldgico no estudo dos escritos tem como propdsito considerar
0S mesmos como uma caixa de ferramentas ou um instrumental conceitual. Nesta
perspectiva, 0s conceitos ndo sdo compreendidos como fins em si mesmos, mas

como um meio para abordar problemas empiricos especificos.

Cabe advertir que a separacao estrita entre a dimensdo hermenéutica e a
praxiologica poderia acarretar uma desarticulacao perigosa. Nao € possivel alcancar
uma compreensdo mediana e sustentavel dos conceitos que repousam na obra de
Foucault sem um uso plausivel e significativo dos mesmos, aplicados a casos muito
especificos. Portanto, € imperativo que se tome distancia de uma hermenéutica que
nao seja definida como antessala para uma intervencao pratica, do mesmo modo

deve-se desconsiderar qualquer praxiologia que se julgue autosuficiente.

Nestes termos, optou-se por situar a investigagdo em um ponto

preferencialmente hermenéutico, utilizando o0 método arqueo-genealdgico,
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complementado por algumas reflexfes praxiolégicas que também utilizam o mesmo

método de pesquisa.

A arqueologia e a genealogia foucaultiana comportam-se como um péndulo
entre a Filosofia e as Ciéncias Sociais, as quais podem ser acrescentadas outras
disciplinas. No caso da Filosofia, o trabalho de Foucault abarca tematicas

concernentes tanto a Epistemologia, quanto a Politica, passando pela Etica.

Mais especificamente no caso deste trabalho, o marco teérico esta composto
pelas investigagbes éticas e politicas de Foucault. Consiste mais precisamente no
cuidado de si como categoria fundamental para compreender a constituicdo de uma

subjetividade nado sujeitada pelos mecanismos da governamentalidade.

De nenhuma maneira se busca aqui decifrar a verdadeira natureza da obra de
Foucault. O foco desta anélise € motivado por uma questdo que também foi
importantissima para Foucault: a pergunta pelo presente. Este trabalho explora a
reflexdo ética do pensador como modo de enfrentar problemas que atravessam as

sociedades contemporaneas, tal como fez o citado autor.

A proposta consiste em realizar a analise de livros, cursos, conferéncias e
entrevistas legados por Foucault durante mais de trés décadas, durante as quais se
concentrou no papel da ética dentro das tematicas que serdo abordadas no corpo do
trabalho. A partir desta opcao, esses escritos foram utilizados aqui de maneira mais
maleavel no que diz respeito as fases de seu pensamento. Isto permitiu percorré-las
de maneira mais transversal, com o proposito de salientar a atualidade da reflexao

ética dispersa em seus escritos.
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Foi concedida especial atencdo as entrevistas, dado que sdo consideradas
pecas importantes onde o filésofo realiza uma operacdo de analise contextual e
retrospectiva que esta de certa forma velada em seus livros. Também foi dedicada
especial atencdo aos cursos ministrados no College de France a partir de 1978,
dentre os quais se destacam Seguranca, Territério, Populacdo e Hermenéutica do
Sujeito. Neles, percebem-se os deslocamentos de suas analises, mostrando que
Foucault ndo desenvolvia seu pensamento pelo simples abandono de hipoteses e
adocdo de outras. Ao contrario, suas pesquisas foram feitas mediante

experimentacao e ensaio.

Finalmente, recorre-se ao material oferecido por diversos comentadores da
obra foucaultiana. Esta iniciativa ndo teve como propdsito desenhar familiaridades
entre 0s mesmos, mas a intencdo de iluminar a atualidade do pensamento desse

autor.

O objetivo principal aqui € argumentar como a obra de Foucault pode ser
considerada um trabalho critico que esta na esteira do pensamento de Immanuel
Kant (1724-1804). Com relacao a este objetivo, a énfase da analise estara sobre os
textos de Foucault publicados entre a segunda metade da década de 1970 até seus
altimos escritos publicados. Quanto aos textos de Kant, a énfase sera orientada aos
textos sobre a historia. O trabalho investigativo estara delimitado na transicdo da
tematica do poder para a tematica da subjetividade. Isto €, o foco deste estudo sera

a questao da subjetivacdo com vistas a constituicdo de uma subjetividade autbnoma.

Malgrado a grande dispersdo mencionada anteriormente, todo 0 projeto

filosofico de Michel Foucault pode ser descrito em termos de uma genealogia
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constituida por trés eixos: 1) uma ontologia do individuo em si mesmo em relagcdo
com a verdade; 2) uma ontologia histérica do individuo em si mesmo em suas
relacdes no campo do poder; e 3) uma ontologia histérica do individuo em si mesmo
em suas relagdes com a moral (CASTRO, 2011a, p. 172). A leitura da obra de
Foucault aqui apresentada esta situada na imbricacdo da ontologia do individuo em
si mesmo em sua relagdo com a moral e com o poder. Com esta postura
investigativa, tanto a governamentalidade como o cuidado de si tém um peso
importante, na medida em que sdo tomados como eixos tematicos destinados a

ontologia critica do individuo em si mesmo e de seu presente.

Esta perspectiva pode ser lida desde o texto escrito por Foucault para servir
como introducédo a sua traducdo da Antropologia de um ponto de vista pragmatico de

Kant. Neste texto ele afirmava,

A arqueologia do texto, se fosse possivel, ndo permitiria ver nascer
um “homo criticus”, cuja estrutura diferiria no essencial do homem
gue o precedeu? Isto é, A Critica, em seu carater préprio de
“propedéutica” da Filosofia, acrescentaria um papel constitutivo ao
nascimento e ao devir das formas concretas da existéncia humana.
Haveria certa verdade critica do homem, filha da critica das
condicbes de verdade (FOUCAULT, 2009a, p. 41).

Em 1984, Michel Foucault inscreveu-se na tradicdo critica da Filosofia
inaugurada por Immanuel Kant ao escrever um verbete para um dicionario de
Filosofia. Ao definir seu projeto de uma Histéria critica do pensamento, Foucault
afirma que “a questédo € determinar aquilo que deve ser o sujeito, a quais condi¢cdes

ele esta submetido, que estatuto ele deve ter, qual posicéo ele deve ocupar no real
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[...]; trata-se de determinar seu modo de subjetivacdo” (FOUCAULT, 2001a, p.
1.451). Problematizando os modos de subjetivagdo, apareceu um ceticismo
sistematico diante de categorias universais, um ceticismo que buscava constatar o
conteudo variavel dessas categorias conforme o tempo e as circunstancias. Ao final
do mencionado verbete, Foucault relaciona os modos de subjetivagdo ao governo
dos individuos, ao considerar que as diversas formas de governo implicam técnicas
e procedimentos destinados a formar, dirigir ou modificar a maneira com que se

conduzem (FOUCAULT, 2001a, p. 1.454)".

Em um curso sobre o texto de Kant, O que é o lluminismo??, Foucault faz uma
distincdo entre duas linhas da tradicdo critica inauguradas por Kant: a primeira
Foucault denomina “analitica da verdade” (FOUCAULT, 2001a, p.1.506; 2007a, p.
68). A analitica da verdade pergunta-se pelas condicbes de possibilidade do
conhecimento verdadeiro, o que levou a que esta tradicdo critica tenha se forjado
principalmente como reflexdo sobre o pensamento cientifico e sua historia. A critica
como atividade meramente especulativa ou atenta apenas as ideia puras esta nessa
esteira de pensamento. Nesta tradicdo, ele localiza as trés obras criticas de Kant
(Critica da Raz&o Pura, Critica da Razéo Pratica e Critica da Faculdade de Julgar),
alegando que se trata de obras que estdo mais preocupadas com a definicdo das
condicbes de possibilidade do conhecimento verdadeiro, da acdo reta e do juizo

racional.

! Para uma critica & insercdo da obra de Foucault na teoria critica, cf. HABERMAS, Jirgen. Discurso

filosofico da Modernidade . S&o Paulo: Martins Fontes, 2002; e HONNET, Axel. Critica del poder .
Madrid: Ed. Antonio Machado, 2009.

2 As traducBes O que é a critica?, Seminario sobre o texto de Kant “Was ist Aufklarung?” e O que é a
llustragcdo? serao citadas como FOUCAULT, 2007a, referente ao volume Sobre la llustracion.
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Foucault rejeita esta primeira tradicdo para inscrever-se em uma segunda,
gue é denominada por ele “ontologia do presente” (FOUCAULT, 200l1a, 1.507;
2007a, p. 69). Para ele nédo é tdo importante seguir o projeto transcendental quanto
dar continuidade ao projeto critico sobre o questionamento a respeito do proprio eu
relacionado ao entorno que o cerca. Esta preocupacao € encontrada nos escritos de

Kant sobre a historia.

Kant sustenta em seu opusculo O que é o lluminismo? a necessidade de que
se deixe a minoridade quanto ao uso do préprio entendimento. A partir deste mote
kantiano, Foucault encontra sua trajetoria critica, mais afim aos textos poés-criticos,
onde a afinidade com o método genealdgico € realmente plausivel. “[...] se a reflexédo
kantiana era saber os limites que o conhecimento deveria renunciar a ultrapassar,
parece que hoje a questdo critica deve ser convertida em questdo positiva’

(FOUCAULT, 20014, p. 1.393; 2007a, p. 91).

Segundo Foucault, a atitude critica coloca as seguintes perguntas: o que € a
atualidade? Qual € o campo atual das experiéncias possiveis? Quais sdo os limites
gue condicionam as experiéncias? O que € esse hoje no qual se pensa, se conhece,
se tem acesso ao conhecimento e se desenvolve uma moral e uma politica? Quais
sdo as condi¢des de possibilidade para a formacdo de um ethos critico baseado na
atitude de modernidade? Estas condicbes concernem simultaneamente aos limites

do presente e as possibilidades de construcdo do futuro.

Nestes termos, ndo se trata de uma analitica da verdade, mas de uma

ontologia do presente e do individuo em si mesmo. Trata-se de um projeto critico
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que toma forma com a opc¢do de deslocar o sujeito transcendental do nucleo da

critica e pér em seu lugar a formacgéo da subjetividade.

[...] estas investigacbes ndo estardo orientadas, retrospectivamente,
ao ‘nacleo essencial de racionalidade’ que se pode encontrar na
Aufklarung e que se teria que salvar a todo custo; estardo orientadas
‘aos limites atuais do necessario’: quer dizer, aquilo que nédo € ou ja
ndo é indispensavel para a constituicdio de n6s mesmos como
sujeitos autbnomos (FOUCAULT, 2001a, p. 1.391; 2007a, p. 88).

Se se fizer um paralelo entre a obra de Kant e Foucault, encontrar-se-ao
autores como Francois Ewald, que indica o0 modo pelo qual o primeiro capitulo de
Vigiar e Punir é uma réplica, no que concerne a analise do poder, a Estética
transcendental da Critica da Razéo Pura. Estabelecendo este paralelo, as disciplinas
para Foucault assumem o mesmo papel que o tempo e o0 espaco para Kant

(EWALD, 1975. p. 1.261).

A pergunta antropoldgica feita por Foucault € tributaria da obra de Kant, mas
para sair do sonho kantiano da Antropologia, Foucault faz uma critica dirigida aos
limites impostos a subjetividade. Ditos limites sdo estudados desde As Palavras e as
Coisas nos jogos de verdade encontrados nas instituicbes ou nas praticas de
controle, nas quais o individuo vai se definindo como individuo que fala, que vive e

trabalha (FOUCAULT, 2001a, p. 1.528).

O pensamento critico, entendido sob os matizes de uma ontologia do

presente, trata de problematizar os limites antropoldgicos, limites delimitados pelos
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saberes constituidos. A ontologia do presente trata de conhecer os limites que

definem a subjetividade e tenta mostrar seu carater histérico.

O questionamento sobre o que se é € posto no tempo presente, segundo as
condicdes historicas que sdo dadas ao individuo (FOUCAULT, 2001a, p. 1.633).
Nasceria, assim, “certa verdade critica do homem”. Esta verdade seria fruto de uma
andlise sobre o nascimento e o devir das formas concretas da existéncia humana,
que seria nada mais que uma ‘“critica das condi¢cbes de verdade” (FOUCAULT,
20014, p. 41). Com essa pretensao, a Filosofia comunicar-se-ia com as ciéncias do

homem mediante a atitude critica.

Uma ontologia do presente tem sua nascente na Aufklarung na medida em
que se trata também de investigar as alteracbes da liberdade em uma histéria da
razdo, de forma que seja possivel identificar os mecanismos concretos que limitam a
liberdade. Isso daria condicbes ao trabalho filoséfico de tomar consciéncia das
possibilidades atuais da liberdade, interrogando sobre os limites e os poderes que

atuam sobre ela (FOUCAULT, 20014, p. 433).

7

A Aufklarung € “nosso mais atual passado”, contudo uma critica da razdo em
geral ndo faz mais sentido (FOUCAULT, 2001a, p. 856). Foucault vé em Kant a
pedra inaugural de um novo modo de filosofar sobre a relagéo entre a verdade e o
sujeito (FOUCAULT, 2001a, p. 442). Ou seja, deixando os parametros doutrinais da
Filosofia de Kant, Foucault trata de estudar as multiplas versdes da constituicdo da
subjetividade de acordo ao conjunto de regras de producdo da verdade. Para
empreender uma historia dos modos de subjetivacdo, Foucault pretende,

simultaneamente, fazer uma critica a nocéo tradicional de sujeito, aguela segundo a
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qual o sujeito é capaz de constituir o objeto de conhecimento. O sujeito dotado de
categorias transcendentais que dao forma aos objetos e que foi capaz de dar forma

a si mesmo, como objeto de conhecimento, deve ser superado.

Este projeto critico de Foucault pode ser caracterizado também como um
herdeiro ndo convencional do projeto kantiano. Um herdeiro que se atreve a ser
infiel, mas que reconhece sua divida no sentido mais positivo que € o de continuar
uma tarefa. Para Foucault, a tarefa a qual tratou de dar continuidade foi o
guestionamento sobre o presente, objetivando a construcdo de um ethos embasado

em uma atitude critica. Esta tarefa, definitivamente, pode ser encontrada nos textos

de Kant sobre a historia.

Desde esta perspectiva, o modo pelo qual se compreende o trabalho
genealdgico de Foucault € um pensamento sobre as condicionantes que
constrangem 0 pensamento e a acdo no presente. Se se aceita que a genealogia é
um meétodo investigativo que compara o passado com o presente e que, por sua vez,
a critica visa a comparacdo do presente com o futuro®, entdo se observam dois
periodos da trajetéria foucaultiana nos quais o presente é um foco de reflexdo

permanente.

De acordo com o que se pode observar em A verdade e as formas juridicas, o
valor da genealogia esta inscrito nessa premissa segundo a qual o conhecimento
nao é natural (FOUCAULT, 2003, p. 17). Quando se aborda a genealogia de
Foucault, o que sobressai é a ideia de pensar a histéria como uma estratégia sui

generis na medida em que ela permite desnaturalizar muitas das categorias

® Esta foi uma distingdo exposta por Judith Revel, em um seminario sobre Foucault ditado em
novembro de 2011 no Centro Franco-Argentino de Altos Estudos em Buenos Aires — AR.
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filoséficas que séo trabalhadas por Foucault no ambito da historia da sexualidade.
Um exemplo é todo o trabalho da Histéria da sexualidade, que pretendia pér em
questionamento o papel da sexualidade no que concerne a formacdo da
subjetividade. O que ele pretendia demonstrar € que toda a naturalizacdo em torno

da sexualidade é artificial, que € uma construcéo e que seu sentido é contingente.

Estudar as técnicas de subjetivacdo permitiu a Foucault evitar os enganos de
problematizar a liberdade dentro dos marcos normativos que desembocam na

normalizag&o das condutas.

As técnicas de si, que permitem aos individuos efetuar, sozinhos ou
com a ajuda de outros, certo numero de operacdes sobre seus
corpos e suas almas, seus pensamentos, suas condutas, seu modo
de ser; de se transformarem a fim de alcancarem certo estado de
felicidade, de pureza, de sabedoria, de perfeicdo ou de imortalidade
(FOUCAULT, 20014, p. 1.605; 20104, p. 1.071).

Serd priorizado o estudo de duas técnicas de si: 0 1) exame de consciéncia e
a 2) confissdo. A escolha destas duas técnicas deve-se ao papel significativo que
assumem na obra de Foucault. Em muitos de seus estudos sobre a
governamentalidade, o poder pastoral e o cuidado de si, Foucault trabalha
minuciosamente estas duas técnicas como modos privilegiados para a constituicdo

da subjetividade.

O exame de consciéncia é situado por Foucault no contexto do cuidado de si
grego e helenistico. Nestes contextos, a técnica de si consistia no autoexame que o

individuo fazia de seus pensamentos, sentimentos e emocdes. Era um exercicio de
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si que poderia ser feito em soliddo ou acompanhado de um diretor de consciéncia. O
exame de consciéncia foi uma pratica bastante difundida nos periodos grego e
helenistico. Estava presente em diversas escolas filosoficas, dos pitagoricos aos

cinicos.

E possivel identificar algumas modalidades dessa técnica de si nos textos de
Foucault. Contudo, de forma geral, o exame de consciéncia foi assemelhado ao
cuidado médico, na medida em que se considerava que 0os males do corpo e da
alma se comunicavam entre si, conforme esta no terceiro volume da Histéria da
Sexualidade (FOUCAULT, 1984a, p. 79; 2010b, p. 66). Da mesma maneira que 0
meédico cuidava das chagas fisicas, o individuo que realizasse um acurado exame
de consciéncia poderia curar ou mesmo prevenir males maiores que pudessem

afetar suas emocdes e pensamentos, ocasionando, por fim, um desvio moral.

Com o exame de consciéncia o individuo objetivava controlar melhor os
“movimentos involuntarios da alma” e, assim, alcancar um melhor “equilibrio” da
mesma (FOUCAULT, 1984a, p. 76; 2010b, p. 63). Estes movimentos perturbadores
da alma estavam relacionadas a certa perturbacdo das paixfes que impediam os
individuos de progredirem no aperfeicoamento moral (FOUCAULT, 1984b, p. 77,

2010D, p. 64).

Nos escritos de Foucault, o exame de consciéncia praticado por Séneca
consistia em um tipo de prova de si mesmo. Com este método, o praticante desta
técnica tentava por a prova as primeiras impressdes do que ocorria ao seu derredor.

Era um exame que contrapunha as regras a serem observadas e as acgoes
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realizadas. Foucault apresenta, na Hermenéutica do sujeito, estas perguntas para

exemplificar esta modalidade de exame:

Em que medida, até que ponto sou efetivamente alguém capaz de
ser idéntico como sujeito de acao e sujeito de verdade? E ademais:
até que ponto as verdades que conheco e que comprovo conhecer,
porque as recordo como regra através do meu exame de
consciéncia, sdo, com efeito, as formas de acao, as regras de acéo,
0s principios de acao de minha conduta ao longo de todo o dia e de
toda a vida? Em que ponto me encontro nesta elaboracao [...]? Onde
estou na elaboragdo de mim mesmo como sujeito ético de verdade?
(FOUCAULT, 2001b, p. 463; 2009b, p. 461).

Diante desta passagem € possivel constatar que o exame de consciéncia
estava direcionado tanto a uma cura da alma, como também a um progresso
continuo de formacao da prépria subjetividade. O individuo fazia uso desta técnica
de si, por um lado, para se curar e ver-se livre das inquietagdes e perturbagdes em
sua alma. Por outro lado, tinha também como meta uma trajetéria continua de

autoaperfeicoamento, a medida que se constituia como sujeito ético capaz de

adequar sua conduta as normas de comportamento aceitas por ele.

No caso de Marco Aurélio, 0 exame de consciéncia estava mais direcionado a
inspecao das tarefas concernentes ao dia. Ao amanhecer, ele passava em revista as
atividades que deveriam ser realizadas durante o dia. Antes de dormir, novamente
era empreendido um novo exame de si mesmo com o fim de inspecionar “o livro da
jornada”, nas palavras de Foucault (FOUCAULT, 2001b, p. 157; 2009b, p. 166). Este
livro nada mais era que a propria memoéria e a jornada era o tempo transcorrido

durante o dia que passara. Este exame da jornada passada permitia ao individuo
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fazer um balango das atividades desenvolvidas durante o dia, comparando a
maneira em que foram realizadas e 0 modo segundo o qual deveriam ser realizadas,

guando consideradas ao inicio do dia.

A pratica do exame de consciéncia acarretava, ndo poucas vezes, outra
técnica de si que era a direcdo de consciéncia. A medida que o individuo tinha a
necessidade de passar em revista sua conduta, seus pensamentos e sentimentos,
comecava a aparecer a figura do diretor de consciéncia. O diretor de consciéncia era
0 responsavel por escutar aquele que examinava sua consciéncia e verbalizava 0s
resultados de tal exame para Ihe dar um conselho ou compartilhar uma experiéncia.

Esta declinacéo estara presente nos proximos capitulos.

A outra técnica de si que se encontra nos textos de Foucault e que sera
priorizada nesta pesquisa sera a confissdo. O ato de confissdo consistia na
verbalizacdo da verdade sobre si mesmo. A esta verbalizacédo, além da enunciagao
das faltas cometidas e da exposicao total da alma ao confessor, acrescentava-se a
verbalizacdo permanente de todos os movimentos do espirito (FOUCAULT, 1976, p.
79; 2010c, p. 59). No ato de confissao, o confessor funcionava como um condutor de
enunciados, buscando extrair do confessante suas emocdes e confrontando-as com
uma lei moral estabelecida. Extraindo verdades sobre o confessante, o confessor

exercia um poder sobre ele e levava a que criasse uma verdade sobre si mesmo.

Esta construcédo da verdade sobre o confessante é o que, segundo Foucault,
marcou a diferenca fundamental entre 0 exame de consciéncia e a confissdo. No
primeiro, o individuo empregava uma técnica com o objetivo de purificar sua alma e

constituir uma conduta auténoma. Na segunda, o individuo era levado a forjar uma
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verdade sobre si mesmo, revelar seu eu de maneira explicita ao ponto de ser

totalmente sujeitado pela direcdo de seu confessor.

Este ponto corresponde a diferenca fundamental assinalada por Foucault
entre uma técnica e outra. Enquanto o exame de consciéncia visava a constituicao
de uma conduta livre e autbnoma, a confissdo marca a constituicio de uma
subjetividade totalmente sujeitada. Ambos os modos de subjetivacdo tém na
exposicdo verbal sua caracteristica marcante. N&o obstante, o exame de
consciéncia proporcionava a constituicdo de uma subjetividade que dava suporte a
uma conduta ética e politica consistente. JA no caso da confissdo, a exposicao
constante do eu por parte do confessante era sucedida pela constituicdo de uma

subjetividade totalmente sujeitada.

De acordo com Foucault, a liberdade fruto do cuidado de si ndo pode ser
fundada e tampouco serve de fundamento para alguma teoria. Ela somente pode ser
experimentada e ser expressa como um trabalho infinito, uma experiéncia ético-
politica na qual se pode ver o individuo como autor de sua propria verdade. Esta
experiéncia € sempre Unica, ja que as técnicas de si serdo exercicios de critica de si
durante a formacado da subjetividade construida autonomamente. Ndo submissa as
malhas do poder subjetivante, os livres exercicios das técnicas de si estimularao
movimentos da alma nos quais o sujeito e a verdade n&do estdo vinculados pelo

exterior.

E com esta intengdo que Foucault caracterizava “o ethos filosofico proprio a
ontologia critica de n6s mesmos como uma prova historico-pratica dos limites que

podemos ultrapassar e, portanto, como um trabalho de nds sobre nés mesmos como
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seres livres” (FOUCAULT, 2001a, p. 1.394; 2007a, p. 93). Era jA pensando nos
limites a serem ultrapassados que Foucault problematizava “algumas formas de
racionalidade inscritas em praticas ou sistemas de praticas”, como forma de discernir
certas relacdes de saber e poder que condicionavam a formacgéo da subjetividade

em determinados contextos (FOUCAULT, 1991b, p. 79).

Este método de trabalho investigativo traz como premissa uma concepg¢ao de
liberdade que ndo se joga ao modo de uma auséncia de impedimentos, mas ao
modo de uma reflexdo e uma relagdo critica com os obstaculos que estdo presentes
nas distintas circunstancias. Essa relacédo critica sera o caminho mais adequado,

segundo Foucault, para a constituicdo da subjetividade.

Nesta empresa critica dos modos de subjetivagdo, a nogdo da epimeleia
heautou (cuidado de si), é a nogdo-chave mediante a qual Foucault leva a cabo seu
projeto critico sobre a nocéo tradicional de sujeito. Todo o estudo que Foucault
empreende sobre a nocdo de cuidado de si na Antiguidade e no Cristianismo se deu
porque ele considerava que esse fenbmeno cultural da epimeleia heautou pode ser
um modo pelo qual é possivel compreender “nosso modo de ser de sujeitos
modernos” (FOUCAULT, 2001b, p. 11; 2009b, p. 26). As técnicas de si funcionam
neste contexto como praticas voluntarias por meio das quais estes sujeitos
determinam para si mesmos regras de conduta, objetivando transformarem-se a si
mesmos. Ao estudar o uso das técnicas de si, 0 objetivo era analisar formas de
governo de si exercidas de maneira autbnoma, fazendo frente aos mecanismos de

governo dos individuos (FOUCAULT, 2001a, p. 1.104).
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Quanto as partes que compde o presente trabalho, a primeira obra marcante
€ 0 curso ministrado no College de France, sob o titulo Seguranca, Territorio,
Populacdo (2004). A partir dela, problematiza-se a influéncia do pastorado cristao
para a formacdo da governamentalidade, dando maior destaque a linha
interpretativa de Giorgio Agamben (item 2.1). O estudo do pastorado cristdo faz-se
pertinente se se considera a pratica do cuidado de si propria do Cristianismo.
Foucault qualifica esta pratica de epimeleia ton allon, ou cuidado de si efetuado
pelos outros, que consistiria em um conjunto de técnicas e procedimentos voltados a
sujeicdo dos individuos. Nesta parte do trabalho, o estudo do dispositivo da

sexualidade sera importante, por estar diretamente vinculado a ética cristd da carne.

Sera enfatizada a relacéo entre o poder pastoral e a governamentalidade nos
textos de Foucault. Esta relacdo ndo estara caracterizada, como se vera, pelo
aspecto material do governo dos homens, préprio do modelo policial e econémico,
mas pelo aspecto subjetivo, analisado por Foucault no ambito do poder pastoral,

onde a construcao da verdade sobre o sujeito joga um papel fundamental.

O cuidado de si proprio da tradicao crista foi caracterizado por Foucault como
epimeleia ton allon, um cuidado exercido pelos outros e nao pelo préprio individuo.
Neste sentido, as técnicas de si foram apropriadas e deslocadas quanto a seus
objetivos. Diferente do cuidado de si antigo, a epimeleia ton allon cristd ter4 na
sexualidade, nos movimentos da carne seu flanco principal. Sondando os
movimentos da alma, a subjetividade seria constituida de forma sujeitada, o que

facilitaria as acOes de governo por parte dos governantes.
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Novamente com o auxilio de Edgardo Castro, é possivel ler a analise que
Foucault empreende sobre as técnicas do cuidado de si como estando circunscritas
na nocao de pratica. A “nocao de préatica” permite a Foucault descrever formas de
regularidade que ndo tém um carater monolitico. Neste sentido, ndo corre o risco de
ser convertida em um universal, mas permite ao autor descrever regularidades que

ndo sao diluidas na dispersdo temporal (CASTRO, 2009, p. 27).

A partir desta ascendéncia do pastorado cristdo sobre a governamentalidade,
sera possivel perceber esta peculiaridade da pratica governamental que parece
pouco explorada pelos estudiosos da obra de Foucault, que é a importancia do
cuidado de si para compreender a conexao entre a anatopolitica e a biopolitica em
Foucault. Sera problematizado aqui o governo dos outros, a governamentalidade, o
poder pastoral como praticas biopoliticas do Estado e da Igreja que se contrapdem a

subjetividade autbnoma e contra as quais reage a filosofia de Foucault.

Na segunda fase do trabalho (item 3.1), também sera importante o seminario
Os anormais e as obras Histdria da Sexualidade 1, Il e Ill. No caso do primeiro, serédo
analisadas as praticas da confissdo e da direcdo de consciéncia como técnicas de
sujeicdo dos individuos. Na trilogia da Histéria da Sexualidade, sera evidenciada a

conexao entre o governo de si e o governo dos outros.

De acordo com a interpretacdo de Foucault, o cuidado de si proprio da
Antiguidade deve ser contraposto ao cuidado de si cristdo. Esta oposicao se deve ao
fato de que o primeiro permite que o individuo estabeleca uma relacdo com a
verdade que Ihe permite fazer um bom uso de suas paixfes. Para Foucault, o

cuidado de si é caracterizado como o0 estudo genealdgico de uma determinada
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pratica ética que viabiliza a constituicdo de uma subjetivagdo autbnoma, na qual se

articula a tensao da anatopolitica e da biopolitica com o0 método da filosofia critica.

Sera trabalhada também a formacé&o da bios na Antiguidade, entendida como
uma forma de resisténcia aos processos de sujeicdo. A relagdo consigo mesmo
proprio da bios serd o ponto de conexao entre o governo de si e 0 governo dos
outros; o conceito fundamental para Foucault pensar a constru¢cdo de uma verdade
sobre si mesmo. Durante este processo de construcdo da propria liberdade, o
individuo toma seus sentimentos e seus desejos de forma muito positiva e

constitutiva. Ja ndo ha que extirpa-los, como no caso do Cristianismo. E necessario

cultiva-los e usa-los bem.

Contudo, sera apresentada aqui uma critica a bios tal como apresentada por
Foucault, usando dos argumentos de Pierre Hadot, Jean-Pierre Vernant e Peter
Brown (item 3.2). O ponto principal deste trecho sera questionar a interpretacéo de
Foucault ao diferenciar a ética no periodo antigo, relacionada ao bom usufruto das
paixdes e da sexualidade, ambas bases para uma conduta caracterizada por uma
estética da existéncia. Ao contrario, a bios sera situada em uma perspectiva
espiritual, na medida em que o sujeito que praticava o cuidado de si estaria mais
voltado a uma espiritualizacdo, tornando-se cada ver mais uma figura intermediaria
entre o0 mundo humano e o divino. Esta posicao intermediaria sera relacionada a
pratica do principio délfico conhece-te a ti mesmo, entendido como autolimitacéo.
Impondo-se limites para ndo querer igualar-se aos deuses, € que 0 sujeito era capaz
de ter o dominio sobre si mesmo e figurar como um ator politico indispensavel no

mundo antigo.
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Desta apreciacdo desprende-se que o cuidado de si ndo visava tanto uma
autonomia baseada no bom uso das paixdes e afirmacdo do eu, mas em uma
espiritualizacdo e superacdo do proprio eu, como forma de comunhdo com a
natureza. Isto permitir4 discordar da contraposicao estabelecida por Foucault entre
epimeleia heautou e epimeleia ton allon. Nestes textos, sera possivel perceber que o
cuidado de si poderia tanto estar direcionado a constituicdo de uma subjetividade

sujeitada, quanto a de uma subjetividade autdnoma.

A epimeleia ton allon cristd, entdo, seria mais um momento nesta longa
trajetoria de imbricacdo entre espiritualidade e politica, e ndo o Unico momento no
qual se deu a transformacdo do cuidado de si em um conjunto de técnicas
destinadas a sujeicdo do individuo. O cuidado de si sempre esteve marcado
irremediavelmente pela rentncia de si mesmo, de forma que a contraposicao entre a
epimeleia heautou antiga e a epimeleia ton allon cristd, relacionando esta a

biopolitica, € questionavel.

Posteriormente (item 3.3), a partir da semelhanca entre ambas formas do
cuidado de si, sera possivel perceber ditas praticas de maneira mais homogénea.
Assim, ambas poderiam ser usadas para a producédo de uma subjetividade sujeitada.
Isto d& espaco para que toda a historia do cuidado de si seja lida como um traco de
um Ocidente completamente pastoral. Esta leitura estara embasada na leitura da

obra de Nikolas Rose.

A Ultima parte do trabalho (item 4) é dedicada a insercdo de Foucault na
tradicao critica. Entendendo o cuidado de si inserido na tradic&o critica, o ponto a

ser ressaltado sera o trabalho critico de si em sua insercé&o na historia. A partir dos
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escritos de Kant sobre a histéria, Foucault pode considerar o cuidado de si como
uma critica constante dos proprios limites; uma tarefa de constituir a subjetividade de
maneira autbnoma. Nesta tarefa serd recuperado o papel da contraconduta crista
também trabalhada por Foucault. Contraconduta esta que, longe de servir de pano
de fundo para o surgimento da governamentalidade, tera um papel fundamental para

compreender seu exato oposto: um ethos critico, livre e ndo sujeitado.

A maior énfase do presente trabalho serd colocada no legado critico que
Foucault traz de Kant. A epimeleia heautou, nesta perspectiva, € tida como uma
categoria que assume importancia fundamental para a reflexdo ontologica do
individuo em si mesmo e de seu presente. Ou seja, esta pratica sofreu alteracdes
significativas nos trés contextos analisados. Se em um primeiro momento (fase
cristd) pdde ser lida como uma pratica de constituicio de subjetividades né&o
sujeitadas e, em um segundo momento (fase greco-romana), pdde supostamente
servir a constituicdo da conduta autbnoma, neste terceiro momento (critico) passa a

ser uma categoria fundamental para ultrapassar os limites impostos a liberdade.

A critica de si, exercida nos moldes da epimeleia heautou, é efetuada
sopesando as consequéncias e influéncias dos diversos saberes que atuam sobre o
individuo e seu entorno. Com a intencdo de construir uma conduta autbnoma, o
individuo exerce uma critica sobre si mesmo, seus pensamentos e suas paixoes,
para delimitar a atuacéo dos diversos saberes e mecanismos de poder. O que antes
estava circunscrito ao bom uso das paixdes, agora pode ser usado no ambito dos
saberes cientificos e dos espacos politicos, administrativos e econémicos que 0s

alimentam e deles se servem.
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Cada um dos conceitos trabalhados possui um valor e um sentido numa
determinada época, em cada momento em que é reutilizado com valores e objetivos
diferentes. O método genealdgico permitira que estas mutacfes de sentido sejam
rastreadas, para gue se possa entender a propria contemporaneidade, o sentido e o
valor das verdades e discursos atuais. Esta € a tarefa critica da filosofia, e os dois

métodos a ela contribuem.

Sera exposta, portanto, uma genealogia da ética que perpassa uma
sequéncia de trés cenas: 1) a Modernidade governamental e sua ascendéncia crista
situada no protocristianismo, 2) a Antiguidade greco-romana e a busca dos
fundamentos de uma subjetividade ndo sujeitada e 3) o retorno a Modernidade com

a consideracao das contracondutas cristas.

Esta divisdo permitira firmar a genealogia como método para atacar o
horizonte problematico da atualidade. Deste modo, uma ontologia critica do
individuo em si mesmo e de seu presente tem na genealogia a condicdo de
possibilidade para ultrapassar os limites do normalizado. Nesta perspectiva, sera
defendida aqui uma proposta teérica que o proprio Foucault ensaiou, a saber: seu
vinculo com a tradicdo critica, mediante a leitura de sua obra como uma ontologia

critica de uma subjetividade autbnoma ligada a seu presente.

Foucault aspirava a que a recepcao de sua Filosofia fosse além de suas
proprias afirmacdes, para pensar com ele. Jamais pretendeu fundar uma escola de
pensamento para preservar sua figura intelectual e sua obra. Uma leitura

substancialmente foucaultiana deve aliar o cuidado conceitual com a ousadia da
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proposta, com o risco do erro. Assim, a utilizagdo, a deformacéo e a ultrapassagem

do limite podem ser considerados foucaultianos (FOUCAULT, 2010a, p. 610).
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2 GOVERNAMENTALIDADE E PODER PASTORAL

Segundo Bernauer e Carrette, o interesse de Foucault pelos exercicios
espirituais da Antiguidade se deve ao fato de que tal analise permitiu-lhe
“apreciar quais formas de conhecimento, poder e subjetividade animavam a
cultura ocidental” (BERNAUER e CARRETTE, 2004, p. 02). De igual maneira,
sera possivel perceber nos escritos de Foucault sobre Kant esta juncdo entre a
preocupacao por si mesmo, pelos seus limites, ligada a preocupacéo pelo seu

entorno.

O desafio de sair da minoridade do pensamento, de pensar por si
mesmo, estaria situado, na perspectiva de Foucault, no mesmo espaco do
cuidado de si, pois, é mediante o cuidado de si que o individuo é capaz de
pensar por si mesmo, de autoconstituir-se como sujeito autbnomo, liberando-se
de forcas subjetivantes que Ihe impedem de atuar livremente. Sob esta
perspectiva, a coragem de por seu eu a prova configura uma verdadeira atitude
de liberdade, porque criticar o proprio conhecimento, seu modo de acesso a

verdade, é criticar a si mesmo e a sua realidade.

Segundo Javier Higuera, a importancia da critica para Foucault, tal como
Kant a desempenhou, abre espago para a transformacéo das verdades e das
condutas. A critica converte-se, deste modo, em uma “arma de transformacéao”
do proéprio individuo e de sua realidade na medida em que lhe possibilita
redirecionar seu olhar e perceber a si mesmo e aos outros de maneira distinta
(HIGUERA, 2007, p. XXVI). Portanto, critica e cuidado de si perfazem o mesmo

papel, adquirindo a mesma importancia na constituicio de um sujeito n&o
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sujeitado. Nestes termos, a atitude critica € compreendida como um modo ético
de subjetivacao, tal como o cuidado de si. Um modo de relacionar a ética com

o cuidado de si, no contexto da filosofia critica.

De acordo com Foucault, no texto O que é a Critica??, “a base da atitude
critica [€] a experiéncia individual do rechaco a governamentalidade”
(FOUCAULT, 2007a, p. 45). Todo o estudo que Foucault empreende sobre a
nocéo de cuidado de si na Antiguidade e no Cristianismo se deu porque ele
considerava que esse fenbmeno cultural da epimeleia heautou pode ser um
modo pelo qual é possivel compreender “nosso modo de ser de sujeitos
modernos” (FOUCAULT, 2001b, p. 11; 2009b, p. 26). E com esta intencdo que
Foucault caracteriza “o0 ethos filoséfico proprio a ontologia critica de nés
mesmos como uma prova histérico-pratica dos limites que podemos ultrapassar
e, portanto, como um trabalho de nds sobre n6s mesmos como seres livres”
(FOUCAULT, 2001a, p. 1.394; 2007a, p. 93). A recuperacédo que ele faz dos
modos de subjetivacdo préprios da Grécia classica, do periodo helenistico e do
pastorado cristdo, € uma estratégia para iluminar coordenadas para a
construcdo de subjetividades emancipadas, livres. Essa estratégia usa muito a
contraposi¢ao entre a escravidao e o governo de si, a sujeicdo as paixdes e 0

bom uso as mesmas.

Do mesmo modo, as investigacbes sobre a governamentalidade
tratavam de compreender o Estado em sua racionalidade e seus limites
(FOUCAULT, 1991, p. 103). Na conferéncia O que é a Critica? (Critica e

Aufklarung), apresentada em maio de 1978, Foucault sustenta que a critica é

* Este texto ndo esta compilado nos Ditos e Escritos, por esse motivo citamos apenas a
tradugdo contida em Sobre la llustracion.
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um movimento de oposicdo a pratica da governamentalizagdo. Ou seja, a
critica seria 0 meio pelo qual é possivel exercer uma resisténcia aos processos
e préticas de sujeicao dos individuos, processos estes que operam por meio de
mecanismos de poder que reclamam para si uma verdade. Esta resisténcia
advém da capacidade de entender a eficacia de algumas redes de poder (nem
sequer é necessario conhecer a todas) que se armam em discursos de

verdade.

Frente aos processos de subjetivacdo dos individuos por meio dos
dispositivos de saber-poder, a critica sera uma forma de resisténcia mediante a
qual o individuo se interroga pela verdade, por seus efeitos de poder. Ou
melhor, interroga aos discursos de verdade também por seus efeitos de poder
e ao poder por seus discursos de verdade. Nas palavras de Foucault, “o foco
da critica é essencialmente o eixo de relagdes que une [...] o poder, a verdade

e o sujeito” (FOUCAULT, 2007a, p. 10).

De acordo com o que se encontra em A verdade e as formas juridicas, o
valor da genealogia esta inscrito na premissa segundo a qual o conhecimento
ndo é natural (FOUCAULT, 2003, p. 17). Estudar as técnicas de subjetivacédo
permitiu a Foucault evitar os enganos de problematizar a liberdade dentro dos
marcos normativos que desembocam na normalizacdo das condutas. E
necessario desconfiar dessa liberdade. Por esta desconfianga, Foucault
investigou diferentes campos das praticas politicas e dos saberes para
problematizar como eles se apropriavam da liberdade, imprimindo novos

modos de subjetivacdo que visam a constituicdo de uma conduta normalizada.
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O foco desta analise da governamentalidade e do governo pastoral € a
contraposicao que eles oferecem ao cuidado de si como constituicdo da
subjetividade autonoma. Esta problematizacdo do governo dos outros, da
governamentalidade, do poder pastoral como praticas biopoliticas do Estado e
da Igreja serdao desenvolvidas como um contraponto a subjetividade autbnoma

constituida a partir do cuidado de si.

Durante o seminario Seguranca, Territorio, Populacdo, Foucault situa a
importancia de levar a cabo esta analise sobre o poder pastoral para “recuperar
o pano de fundo da governamentalidade® que vai desenvolver-se a partir do
século XVI" (FOUCAULT, 2004a, p. 219; 2007h, p. 260). Esta analise sobre o
pastorado cristdo visava mostrar que as modernas artes de governar surgidas
na Modernidade articulavam o governo do individuo com o governo da

populacao, tendo a producédo da subjetividade como nexo entre ambos.

Tendo em vista que a sexualidade € uma dimenséo central nos estudos
de Foucault, ela também é uma das dimensdes da subjetividade. A biopolitica
usa o prazer sexual para produzir a subjetividade. A apatheia crista, tal como a
entende Foucault, jogou um papel fundamental na conexado entre o governo
pastoral e o surgimento da governamentalidade. Esta apatheia, entendida
COMO recusa permanente aos prazeres da carne, possibilitava aos cristaos
proceder a uma recusa total de si mesmos. Dita recusa, quando feita de
maneira devida, possibilitaria ao fiel ser salvo por seu pastor. Este pastor, no

papel de confessor, usaria das técnicas de si para construir uma verdade sobre

® Sobre um interessante esclarecimento a respeito do uso do termo governamentalidade,
remetemos a Candiotto, 2010, p. 160, n. 5.
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0 sujeito que confessava, subjetivando, subjugando e guiando o0s passos

daquele que expunha seus sentimentos e desejos de maneira permanente.

Neste primeiro capitulo, sera problematizado o conceito de populacdo na
obra de Foucault, demarcando bem sua diferenca com a teoria da soberania. A
diferenca fundamental ser4 que o conjunto dos individuos ndo serdo mais
concebidos como um grupo de individuos livres que outorga poderes ao
soberano. Ao contrario, serd um conjunto bem definido em suas caracteristicas,
para que o0 governante possa interferir em sua dindmica, no conjunto ou
singularmente, com o intuito de manejar a conduta dos individuos a fim de

aumentar a poténcia do Estado.

Com a importancia conferida a salvacdo do individuo, serd possivel
entender a estratégia de governo dos individuos prépria da pastoral crista e
como ela foi importante para o surgimento da governamentalidade. Com vistas
a boa conducdo de individuos, a salvagdo sera concebida tanto em seu

aspecto material como subjetivo.

E neste ponto que o tratamento da sexualidade se torna mais uma vez
importante, porque é interferindo nos desejos dos individuos que o governo
proprio do poder pastoral podera manejar tanto a vida biolégica como a
subjetividade de seus comandados. A sexualidade sera um ponto de conexao
também entre o individual e o coletivo, o ponto sobre o qual podera interferir o

governante para interferir na conduta da populacéo ou do individuo.

De igual forma, a andlise da figura do pastor e do cuidado que ele

exercia sobre si mesmo, sera de fundamental importancia. Compreendendo o
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exercicio da apatheia na figura do pastor, sera possivel entender melhor a
relacdo entre um governante visto como servidor e ndo mais como soberano,
como era no caso do marco teérico da soberania. O governante visto como
servidor tera maior capacidade de guiar a conduta daqueles que por ele sédo
governados, jA que apresentara a si mesmo como exemplo a ser seguido no

tocante a renuncia do proprio eu.

O cuidado de si cristdo, entendido como cuidado efetuado pelos outros
(epimeleia ton allon), sera, para Foucault, o ponto fundamental da negacédo da
propria vida politica do individuo. Nao obstante, no ponto 2.1.3 sera
apresentada uma critica ao conceito de apatheia cristio em Foucault como
forma de mostrar as limitagdes da relagao exclusiva entre esta e 0 surgimento

da governamentalidade.

Também serd apresentada, no ponto 2.2.3 uma critica a no¢ao de carne
tal como apresentada em Foucault, tratando de tracar uma linha de
continuidade entre a renuncia de si cristd, caracteristica da epimeleia ton allon,

e o cuidado de si greco-helenistico.

2.1 GOVERNO PASTORAL E POPULACAO: EIXOS DA
GOVERNAMENTALIDADE

Em 25 de janeiro de 1978, uma semana antes de mudar o curso de
seu seminério Seguranca, Territorio, Populacdo, e deter-se mais sobre o tema

da governamentalidade, Foucault aborda o conceito de populacdo ressaltando
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sua dupla face: por um lado biolégico — espécie humana, por outro lado

subjetivo, considerada como publico.

Esta mudanca de curso nao transmite a mensagem de que Foucault
tenha desistido de analisar a populagdo como publico, considerando a opiniao
dos individuos, suas opinides e vontades. A contrario, parece que tal enfoque
foi deixado de lado em Seguranca, Territério, Populacdo somente porque ja
havia sido tratado dois anos antes, com algum deslocamento, em Histéria da

Sexualidade | — Vontade de saber (1976).

O ponto chave neste trabalho é justamente a atuacdo do Estado
governamental sobre a populacdo considerada no segundo aspecto, o
subjetivo. Para tanto, serd abordada a formacg&o do conceito de populagdo em
Foucault entre os anos 1975 e 1979 para relacionar-lo com a formulacéo
foucaultiana de poder pastoral. Para este investigador, o poder pastoral € o
ponto especifico no qual se pode analisar a relacédo entre estas duas faces da

populacdo, a de comunidade biologica e a de publico.

2.1.1 Populacgéo: para além do modelo de soberania

Em seu seminario Seguranca, Territorio, Populacao, ditado no Collége
de France entre os anos 1977-1978, Foucault tratou de um conceito central em
sua genealogia da biopolitica moderna que foi a governamentalidade. Segundo
ele, foi com a governamentalidade que o Estado moderno foi capaz de exercer
um verdadeiro poder sobre a vida dos individuos, aumentando, assim, seu

poder e sua poténcia.
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A governamentalidade é uma proposta tedrica resultante de uma critica
ao modelo da soberania classica. Com este ponto de vista, foi a partir da
percepcdo de que o principio da soberania ndo era mais suficiente para
garantir o poder do soberano sobre seus suditos que Foucault buscou
complementa-lo com um modelo de governo que em seu inicio esteve mais
assimilado a Economia. A teoria da soberania lidava com a categoria povo,
entendida como uma colecdo de sujeitos juridicos com uma vontade soberana.
A populagdo € um conjunto de individuos suscetiveis as intervencdes
“meditadas e calculadas” por parte do governante (FOUCAULT, 2004a, p. 77,

2007b, p. 101).

O que possibilitou que o modelo familiar da economia rompesse a
barreira que o limitava desde a Antiguidade foi o aparecimento de uma nova
categoria politica: a populagdo. Com esta, a Economia, mediante 0 uso da
Estatistica, passou a ser considerada Economia politica, na medida em que
marcava substancialmente a nova arte de governar chamada por Foucault de

governamentalidade.

Por meio da Economia politica, esta nova arte de governar tratava de
bem conduzir a populacdo em suas mais diversas regularidades, “fora do
marco juridico da soberania” (FOUCAULT, 2004a, p. 107; 2007b, p. 131).
Quantificando estas regularidades, o governo de marco econémico, que antes
era proprio ao ambito familiar, a partir do séc. XVII passou a ser uma
ferramenta de governo que permitiu ao Estado exercer uma condugdo mais

apropriada da populagédo que estava contida em seus territorios.



42

Aqui reside a diferenca fundamental entre o0 modelo de soberania e o
modelo da governamentalidade: o poder ndo mais se exercia sobre um
territério, como de fato vinha sendo desde a Antiguidade. O flanco maior ao
qgual estavam direcionadas todas as técnicas de governo passa a ser, a partir
do séc. XVIII, a populagdo. Ou seja, sado os individuos em seu conjunto, sua
vida mesma, aquilo que passou a ser o foco mais agudo do exercicio do poder
biopolitico. Identificando que a populacdo detinha suas regularidades
exclusivas, ndo dependendo do marco familiar de governo, o governo pode

localizar o paradigma econdémico no centro da arte de governar.

Com esta mudancga de paradigma, Foucault ndo descarta por completo o
modelo da soberania. Ele mesmo afirma que a ideia de governo como governo
da populagéo tornou mais agudos o problema da soberania, por um lado, e a
necessidade de desenvolver as disciplinas, por outro. “Estamos ante um
triangulo”, declarou ele: “soberania, disciplina e gestdo governamental”

(FOUCAULT, 2004a, p. 111; 2007b, p. 135).

Quanto a primeira, Foucault ndo dedica muitos esforcos e muito espaco
em sua investigagdo; principalmente porque estava dedicado
fundamentalmente a identificar melhor a ruptura ocorrida com respeito a esta
por parte da governamentalidade. Ruptura foi o termo que utilizou para
caracterizar a passagem do exercicio do poder politico fundado na
circularidade da soberania ao governo focado “nas coisas mesmas que dirige”
(FOUCAULT, 20044, p. 103; 2007b, p. 126). Nao se tratava mais de justificar o
exercicio do poder por meio da fundamentacdo da lei; ndo com outro motivo

qgue nao fosse a gradativa insuficiéncia desta para tal escopo. “A politica
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comecga a ser concebida, entdo, como ciéncia do Estado, quer dizer, como
Estatistica, pois € o Estado em sua totalidade o que ha que conhecer para

poder governar bem” (CASTRO-GOMEZ, 2010, p. 115).

Nos ultimos dois paragrafos lidos por Foucault na classe de 18 de
janeiro de 1978, ele menciona pela primeira vez a importancia que a ideia de
um governo dos homens esta necessariamente vinculada a natureza das
coisas. Os dispositivos de seguranca, abordados nas classes anteriores,
somente serdo eficazes se 0 soberano passar a cuidar e velar pela liberdade
de seus governados. Diante deste pressuposto, é importante que o soberano
tenha em conta o que os individuos “querem fazer, o que estdo interessados
em fazer, o que pensam em fazer” (FOUCAULT, 2004a, p. 50; 2007b, p. 71)°.

Ganhava importancia, assim, a ideia de necessidade da normalizacdo para o

devido governo das condutas.

A problematica do poder ganhou, assim, outros contornos nas
investigacOes de Foucault e passou a ser abordada a partir da questao do
governo. Como esclarece Wilhelm Schmid, “o que aqui se revela como 0 novo
eixo sobre o qual gira a orientagdo de sua tarefa ndo é outro problema que o do
‘governo’ (SCHIMID, 2002, p. 54). A tensédo entre individuo e governo estatal &
0 que leva Foucault a se interessar pelo pastorado cristdo e suas tecnologias
para operar o governo das condutas. Tensao esta compreendida sob as lentes

da governamentalidade.

® Aqui Foucault é ambiguo e fala tanto em dispositivos de seguranca quanto em dispositivos de
liberdade.
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Dentro desta problematizacdo sobre o governo dos homens, a
populacdo ganhava importadncia conceitual e peso politico a medida que os
soberanos dos Estados emergentes percebiam nela um conjunto de constantes
e regularidades susceptiveis a novos procedimentos de governo com vistas ao
fortalecimento do Estado. A partir desta percepgdo sobre a populagdo com
respeito a sua natureza prépria, dadas suas constantes e regularidades, o
soberano seria mais eficaz no exercicio de seu poder se tratasse de interferir
nesta naturalidade sem impor demasiada for¢a, mas sim tratando de normalizar

os fenbmenos de maneira a melhor conduzir a populacdo e aumentar a

poténcia do Estado.

Assim, a arte de governar que nascia na ldade Moderna tinha como
principal fundamento o conhecimento das coisas. Nao se tratava mais de impor
a lei aos suditos, conforme as leis impostas por Deus a natureza e aos
homens, mas de conduzir e dispor as coisas a fim de conduzi-las a um fim
oportuno. Este fim era também a somatéria de uma diversidade de fins,
considerados como frutos dos ‘“interesses” dos individuos em particular
(FOUCAULT, 2004a, p. 109; 2007b, p. 132). Neste ponto, esclarecemos que

‘coisas’ era uma palavra usada para homens e coisas.

Isso quer dizer, ademais, que estas coisas das quais o0 governo
deve encarregar-se [...] sdo: os homens, mas em suas
relacbes, em seus lagos, em suas imbricagbes com estas
coisas que sdo as riquezas, 0S recursos, 0s artigos de
subsisténcia, o territério nas suas fronteiras, com suas
gualidades, seu clima, sua seca, sua fertilidade (FOUCAULT,
20044, p. 100; 2007b, p. 122).
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Ou seja, quando se fala da governamentalidade como uma arte de governo
que se especifica e se diferencia de outros modos de exercicios do poder
politico, neste caso da soberania, fala-se de um modo de governo que tem
como prioridade a conducdo dos objetos e dos homens de maneira que estes

alcancem um fim oportuno para o Estado.

Os individuos que compdem a populacdo tém em seus interesses um
foco permanente e privilegiado do exercicio, justamente porgue 0s interesses
dos individuos e dos grupos populacionais sdo o ponto de contato entre a forca
vital deles e os demais objetos que estdo para seu uso, producao e usufruto.
Governar, entdo, seria “por em acao a economia” de um Estado de forma que a
“conduta de todos e de cada um” fosse objeto de constante atenc&o e controle,
de forma a disp6-los da maneira mais adequada para os fins do Estado

(FOUCAULT, 2004a, p. 98; 2007b, p. 120).

Com toda essa miriade de variantes entre o0 soberano e a populacao,
concernentes a riqueza, a producdo e a disciplina, a populagdo passou a ser
vista como um objeto que depende de uma série de variaveis. Uma destas
variaveis é a taxa de natalidade. Foucault destaca que quando das primeiras
criticas dos Fisiocratas ao poder soberano, suas analises ainda estavam longe
de tocar os temas da “fertilidade” e da “vontade de reproducdo da populacao”

(FOUCAULT, 2004a, p. 74; 2007b, p. 95).

Todavia, a partir do momento em que percebem a conexdo desses
temas com a poténcia do Estado, passam a considerar a importancia de

empreender uma producédo do interesse coletivo por jogo do desejo. Dita
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producdo do interesse coletivo esta relacionada a concepcdo da populacdo

como publico.

O publico, nocdo capital no séc. XVIIl, é a populacdo
considerada desde o ponto de vista de suas opinides, suas
maneiras de fazer, seus comportamentos, seus habitos, seus
temores, seus prejuizos, suas exigéncias [...] A populacao,
pois, é tudo aquilo que vai se estender desde o0 enraizamento
bioldgico pela espécie até a superficie de fixacdo fornecidas
pelo publico” (FOUCAULT, 2004a, p. 77; 2007b, p. 102).

E com o tratamento da populacdo como homem-espécie/publico que a
biopolitica podera fazer a juncdo entre o biolégico e o subjetivo, passando a
uma escala maior de governo que é a governamentalidade, usando de

mecanismos de poder para um campo de novas realidades.

Como bem ressalta Cesar Candiotto, Foucault passa a analisar o
“governo dos homens nas suas relagcbes com as riguezas, com 0S recursos € o
territério, com os costumes, habitos, as maneiras de fazer e de pensar’

(CANDIOTTO, 2010a, p. 97).

Entendemos que esta concepcdo de poder ja estava presente nos
trabalhos de Foucault desde a publicacdo de Vigiar e punir, onde afirma que “o
corpo somente se torna uma forca util de trabalho se ele €, simultaneamente,
corpo produtivo e corpo sujeitado” (FOUCAULT, 1975, p. 34; 2009c, p. 29).
Pois, aquilo que Foucault chamou de “corpo politico” pode ser identificado com
a investida do poder sobre a massa corporea do individuo para produzir nele

uma nova “alma” (FOUCAULT, 1975, p. 38; 2009c, p. 31).
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Esta alma obviamente ndo pode ser entendida como substancia, mas
como um agregado de sentimentos, pensamentos e costumes que influem na
conduta do individuo. A “alma verdadeira”, como a qualifica Foucault, é
passivel de ser alcancada por diversos dominios de saber que, ao nomeé-la
como “psique, subjetividade, personalidade, consciéncia, etc.”, sdo usados
dentro do @mbito da governamentalidade para melhor conduzir os individuos

conforme os interesses do Estado (FOUCAULT, 1975, p. 38; 2009c, p. 32).

E bem sabido que esta tese de Foucault presente em Vigiar e Punir foi
retomada em outro contexto durante os cursos de 1976 a 1979. E o que se
pode constatar em Defender a sociedade. Aqui o poder disciplinar esta
localizado dentro de outro marco que € a biopolitica. Assim é possivel constata-

lo na seguinte passagem:

Depois de uma primeira tomada de controle sobre o0s corpos
que é feita sobre o modo de individualizacdo, tem-se uma
segunda tomada de controle que nado é individualizante, mas
massificante [...], que se faz ndo em direcdo ao homem-corpo,
mas ao homem-espécie (FOUCAULT, 1997, p. 216).

A analise do micro-poder pode ser lida como uma op¢ao de método que
buscava identificar em um ambito bem mais restrito um dominio de relacdes
que carrega de sentido o conceito de governamentalidade. Pois, desde 1975,
tratava-se de analisar a maneira segundo a qual se conduz a conduta dos
homens. Com o passar dos anos e o0 desenvolvimento das investigacoes,
Foucault foi aumentando a escala dos conceitos e alcan¢ando, assim, novos

espacos que nao estavam circunscritos nas analises precedentes.
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A andlise dos micro-poderes, ou dos procedimentos da
governamentalidade, ndo é por definicdo limitada a um dominio
preciso que seria definido por um setor de escala, mas deve
ser considerada simplesmente como um ponto de vista, um
método de deciframento que pode ser valido para toda e
gualquer escala, seja qual for a grandeza (FOUCAULT, 2004b,
p. 192).

Ao lermos os seminarios de 1976 a 1979, vé-se que premissas e
postulados importantes de Vigiar e punir (1975) e Historia da sexualidade |
(1976) sao resgatados e ampliados dentro do espectro da governamentalidade.
Dado que estas duas obras sdo sequenciais, considera-se este aspecto mais
significativo no que diz respeito ao delineamento geral das investigacdes de
Foucault, dado que sédo obras acabadas, se comparados com 0S seminarios
ditados no College de France. Esta aposta investigativa recebe respaldo nas
palavras de Antonella Cutro, de quem se |é que tanto na arqueologia qguanto na
genealogia os dois eixos principais da pesquisa de Foucault, verdade e
subjetividade, permanecem, pois ambos concernem aos “efeitos de uma

economia politica da verdade” (CUTRO, 2010, p. 67).

Apesar da governamentalidade concernir & atuacdo do governo no
dominio politico, a no¢do de governo é basicamente entendida por Foucault
como “conduta de conduta”. Neste ambito o governo € uma relacdo do eu
consigo mesmo, deste com instituicbes sociais e o préprio exercicio da
soberania. Assim entendido, desde 1975, com a publicacdo de Vigiar e punir,
até suas pesquisas contidas em O governo de si e dos outros, em 1984, pode
haver uma descontinuidade material, mas ndo ha uma descontinuidade

metodoldgica nas investigagbes de Foucault. Como afirma Colin Gordon, a
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concepgao de governo em Foucault traz consigo “a ideia de um tipo de poder
gue toma a liberdade e a alma do cidadao, a vida e a conduta de vida do

sujeito eticamente livre” (GORDON, 1991, p. 5)’.

Deste modo se vé que ao redirecionar seus estudos durante o ano de
1978 a triade seguranca-populagdo-governo, Foucault buscaria, na opinido
deste investigador, estabelecer a conexdo entre o biolégico e o subijetivo,
dentro do ambito da governamentalidade. Ao executar esta guinada, Foucault
comeca a tratar do poder pastoral como uma das matrizes desta nova arte de

governar os homens.

2.1.2 Pastorado cristao: salvacao, sexualidade e  apatheia

Na classe de 1° de fevereiro de 1978 Foucault aborda a economia do
Estado a partir da perspectiva de todos e de cada um. E justamente neste
ponto de sua argumentacdo que resgata a metafora do navio, presente em
alguns escritos antigos®. E verdade que Foucault reconhece que pouco espaco
restou para o aspecto moral e religioso na nova arte de governar que surgia na
Modernidade, no que se refere a um modelo de governo (FOUCAULT, 2004a,
p. 108; 2007b, p. 131). Contudo, é igualmente verdadeiro que justamente
guando menciona a metafora do navio, Foucault o faz usando também a

metafora da salvacgio. E preciso governar um navio visando a salvagdo tanto

" Gordon chega a afirmar que ndo ha descontinuidade nem material e nem metodoldgica nas
investigacdes de Foucault sobre o governo.

® Como encontramos na propria edicdo de STP: cf. Platdo, Eutifron 14b; Protagoras 325c;
Republica 389d, 488a-489d; Politico 296e-297a, 297e, 301d, 302a, 304a; Leis 737a, 942b,
945c¢, 961c; Aristoteles, Politica 1276b. Assim também como na obra de Cicero e Tomas de
Aquino.
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da propria embarcacdo, quanto daquelas pessoas que estdo dentro dela,

mesmo que indiretamente (FOUCAULT, 2004a, p. 122).

Mais precisamente, Foucault j& havia mencionado a salvagcdo em um
momento anterior, ao citar a importancia do “governo das almas e das
condutas” tanto na pastoral catdlica quanto na protestante, durante os
momentos de Reforma e Contra Reforma (FOUCAULT, 2004a, p. 92; 2007b, p.

110).

Durante algumas classes do curso de 1977-1978, Foucault se dedica a
analise do poder pastoral, a andlise da figura do pastor e a influéncia da matriz
pastoral de poder sobre o poder politico préprio da governamentalidade. Em
alguns momentos, Foucault analisa o poder pastoral do ponto de vista da
salvacdo, entendida como provisdo material para seu povo. E a esta
abordagem da salvacdo com sentido material que sera dedicado um primeiro

momento desta andlise.

Citando Foucault:

[...] o essencial do objetivo para o poder pastoral € sem davida
a salvacdo do rebanho. Nesse sentido, [...] ndo estamos muito
distantes daquilo que é fixado tradicionalmente como o objetivo
do soberano [..]. Contudo, esta salvacdo que se deve
assegurar ao rebanho tem um sentido muito preciso nesta
tematica do poder pastoral. A salvacdo € [...] essencialmente a
subsisténcia (FOUCAULT, 2004a, p. 130; 2007b, p. 155)°.

® Contudo, mais adiante, Foucault afirma que o poder pastoral ndo se define pela busca da
salvacédo, afirmando que ndo cré que “a relacdo com a salvacdo” seja “0 que caracteriza com
precisdo e sinaliza a especificidade do pastorado cristdo” (FOUCAULT, 2004a,p. 171; 196).
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Ou seja, vé-se com Foucault que a provisao daquilo que € necessario
para satisfazer as necessidades do rebanho em seu conjunto, e de cada
individuo que compde este rebanho, é considerada a esséncia da salvacgéo.
Desta forma, o cuidado que o pastor exerce sobre aqueles que conduz faz com
gue seu poder alcance também cada individuo em sua singularidade, dando de
‘mdo em mao” o que se faz necessario para uma boa alimentacdo
(FOUCAULT, 2004a, p. 131; 2007b, p. 155). Aqui se vé claramente a relacao
do poder pastoral com a preocupacao de Foucault sobre os estudos acerca dos
Fisiocratas e a distribuicdo de cereais, em suma, a subministracdo da

alimentacdo necesséria para a populagéo.

Especificamente sobre a relacdo entre o poder pastoral e a populagao,
outro ponto importante assinalado por Foucault como caracteristica essencial
do pastorado € que este tipo de poder é exercido sobre um conjunto de
individuos em movimento, e ndo sobre um territério. O foco de exercicio de

poder estd nas pessoas e ndo em um espaco fisico determinado.

O poder do pastor € um poder que nao se exerce sobre um
territério; € um poder que por definicAo se exerce sobre um
rebanho, mais exatamente sobre um rebanho no seu
deslocamento, no movimento de ida de um ponto a outro. O
poder do pastor se exerce essencialmente sobre uma
multiplicidade em movimento. [...] E se nessa direcdo que Deus
assume em relacdo a multiplicidade em movimento ha uma
referéncia ao territério, ela se d4 na medida em que o Deus
pastor sabe onde estdo as pradarias férteis, quais sdo o0s
caminhos apropriados para chegar a elas e quais os lugares
favoraveis para o descanso (FOUCAULT, 2004a, p. 130;

2007b, p. 154).

Rapidamente podemos perceber como a concepcao de Foucault sobre o poder pastoral é
vacilante.
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Nesta passagem pode-se perceber claramente que a atencédo de Foucault em
relacdo ao poder pastoral esta fortemente relacionada a formulacdo do
conceito de populacdo, central para a governamentalizacdo do Estado. O
pastor, como figura intermediaria entre Deus e seu rebanho, tinha sua atengéo
totalmente dedicada ao conjunto dos individuos que compunham o rebanho,

considerado em seu conjunto e em cada um em especifico.

Ele da prosseguimento a sua andlise do poder pastoral passando ao que
ele denomina “aspecto paradoxalmente distributivo do pastorado cristdo”
(FOUCAULT, 20044a, p. 172; 2007b, p. 198). O paradoxo que envolve toda a
relagdo do pastor com o rebanho, considerado como conjunto de individuos
gue é administrado segundo suas regularidades especificas, e com as ovelhas,
a partir do conhecimento minucioso de cada particularidade individual, reside
no fato de conferir a mesma importancia a salvacdo do rebanho e a salvacéo

de cada uma das ovelhas.

Por um lado, o pastor recebe de Deus a incumbéncia de cuidar e velar
pelo rebanho, de guia-lo e conduzi-lo as pastagens abundantes e a agua
fresca. Durante o exercicio deste cuidado, o pastor pode chegar a sacrificar
uma ovelha em prol do rebanho. Se uma das ovelhas for considerada um foco
de pestiléncia, configurando-se em um risco para todo o rebanho, mediante a

contaminacdo geral do grupo, o pastor esta autorizado a afastar esta ovelha do

grupo ou até mesmo a elimina-la.

Por outro lado, se o rebanho esta em perfeita ordem, desfrutando de boa

pastagem e agua, ou seja, tendo suas necessidades basicas perfeitamente
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supridas, o pastor pode, se necessario, deixar todo o rebanho para buscar e
salvar uma das ovelhas que estiver em perigo eminente. Assim, no que
concerne ao governo do rebanho, a mesma importancia era conferida ao

conjunto e a cada individuo.

Esta dupla caracteristica do poder pastoral, capacidade de velar pelo
rebanho e capacidade de dispensar atencdo a cada individuo, “omnes et
singulatim, serd precisamente o grande problema das técnicas de poder no
pastorado cristdo e das técnicas de poder [...] modernas, tal como estdo
dispostas nas tecnologias da populacdo” (FOUCAULT, 2004a, p. 132; 2007b,

p. 157).

E verdade que Foucault atribui & economia um papel central para o
estudo e a fundamentacdo do seu conceito de governamentalidade. Todavia, a
economia ndo prevaleceria como paradigma de governo das populacdes se
nao fosse também pela influéncia de técnicas presentes na pastoral crista.
Justamente por isso € que se busca focar a influéncia da pastoral crista sobre a
governamentalidade. No entender deste investigador, a pastoral crista tem sido
um aspecto pouco explorado pelos pesquisadores que se dedicam ao estudo
da governamentalidade em Foucault, tendo em conta a contundéncia dele
mesmo ao afirmar que o ‘“pastorado cristio €é o preludio da

governamentalidade” (FOUCAULT, 2004a, p. 187; 2007b, p. 219).

Em Do governo dos vivos, aula de 06/02/1980, Foucault fala de regimes
de verdade. Segundo ele, regimes de verdade sdo toda uma gama de

procedimentos e instituicbes que estabelecem uma relagéo entre expresséo da
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verdade e subjetividade daquele que a expressa, de forma que o individuo
passa a assumir uma verdade como sua pelo simples fato de manifesta-la

(FOUCAULT, 2010d, p. 67-77)*.

Fazendo uma retrospectiva da presente abordagem sobre o pastorado
cristdo e sua influéncia sobre a governamentalidade em Foucault, identificam-
se dois pontos ressaltados por ele em seus estudos: o pastorado cristdo se
caracteriza por 1) sua capacidade de proporcionar uma provisdo material para
0 povo-rebanho e também pela 2) capacidade de proporcionar uma condugao
das condutas por meio de uma producao subjetiva que produz padrbes de

conduta de forma normalizadora.

O exercicio do poder pastoral na forma de servico estara estreitamente
aliado a um regime de verdades como tecnologia para a conducao do rebanho.
Nesta perspectiva, o pastor somente sera capaz de exercer o poder como um
servidor frente aos seus comandados se tiver o perfeito dominio de si;

entendido como dominio sobre sua propria vontade e seus desejos.

Em 30 de janeiro de 1980, Foucault afirma que o objetivo geral de seu
curso daquele ano seria investigar “como funcionaram as relagbes entre o
governo dos homens, a manifestacéo da verdade sob a forma de subjetividade
e a salvacéo para todos e cada um” (FOUCAULT, 2010d, p. 58). Durante este
curso, Foucault retoma a analise das praticas confessionais e da Regra de Séo

Bento, que iniciara no curso Seguranca, Territério, Populacédo, de 1977-1978. O

9 N&o utilizaremos muito este texto porque ainda ndo foi publicado em francés. Como

esclarecido pelo proprio tradutor, trata-se de uma traducdo de alguns excertos, usando dos
arquivos sonoros depositados na Biblioteca Geral do College de France (Paris). O trabalho de
traducdo ndo pbde ser complementado por uma conferéncia com os originais do curso ditado
por Foucault naqueles anos de 1979-1980.
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pressuposto de Foucault € que o exercicio do poder ndo é independente da
manifestacdo de uma verdade que esteja além do estritamente Uutil e

necessario para o bom exercicio do governo.

O papel de producéo do subjetivo, identificado por Foucault como sendo
uma das principais caracteristicas do governo tipico do pastorado cristdo, € o
mais pertinente para estes estudos. Privilegiando a analise deste aspecto do
pastorado cristdo, a aposta tedrica aqui esta na importancia que o conceito de
apatheia adotado por Foucault tem em sua consideracdo do pastorado cristdo

como preludio da governamentalidade.

Sera possivel perceber, em um primeiro momento, como este conceito
se articula dentro das investigacdes de Foucault sobre a governamentalidade e
o pastorado cristdo. Em um segundo momento, sera apresentada uma critica
ao sentido dado por Foucault ao conceito de apatheia. Na opinido deste
investigador, a ruptura entre a apatheia antiga e a crista, reivindicada por
Foucault como forma de relacionar esta com a especificidade do poder

pastoral, carece de fundamento.

Quanto a apropriacao que Foucault faz do conceito de apatheia, pode-se
destacar inicialmente que, segundo Foucault, o bom governante necessita
contar com trés qualidades: “paciéncia, sabedoria e diligéncia” (FOUCAULT,
2004a, p. 126)". A sabedoria do bom governante corresponde ao
conhecimento das “coisas”, cuja definicAo se mencionou anteriormente. J4 a

diligéncia é uma sorte de...

1 Aqui Foucault faz uso do texto de Guillaume de La Pierriere, Le Miroir politique (1555).
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[...] disposicao [que] é precisamente aquilo que faz com que o
soberano, ou melhor, aquele que governa, somente
devagovernar a medida que va considerar-se e agir como se
estivesse ao servico dos governados (FOUCAULT, 2004a, p.
103; 2007b, p. 127).

Afirma Foucault que este modo estratégico de exercer o governo, nao
mais impondo a lei mediante a for¢ca, mas pondo-se a servico dos governados,
comecou no séc. XVI de maneira muito rudimentar. A paciéncia para nio
abusar da forca e a sabedoria entendida como conhecimento das coisas,
somava-se a diligéncia de atuar como alguém que se preocupa com seus
governados. O governante passava a adotar uma postura menos exigente, do
ponto de vista do exercicio de sua superioridade e desfrute dos seus
privilégios, para atuar como alguém que trabalhava para o bem comum,

entendido como somatoria dos interesses de seus suditos.

Esse novo modo estratégico de governo caracterizado pelo servigo, que
estd no nascedouro da governamentalidade, somente foi possivel porque
desde o0 seu inicio esteve associada a um conjunto de saberes que lhe
possibilitaram desenvolver e expandir sua influéncia dentro da estrutura
governamental-administrativa que estava sendo formada com a assuncao dos
Estados soberanos. Dentro deste quadro, a Estatistica € o principal exemplo

assinalado por Foucault.

Esta concepcdo de governante como um servidor, que é uma das
principais caracteristicas da governamentalidade, esta estreitamente
relacionada com o paradigma da pastoral cristd. E o que Foucault vai afirmar

no decorrer de seu curso de 1977-1978, ao mencionar que o fato de o “pastor”
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estar “a servico do rebanho” € uma das principais caracteristicas do tipo de
governo pastoral (FOUCAULT, 2004a, p. 132; 2007b, p. 157). Ele mesmo
afirma em Omnes et singulatim, que o pastor devia dispor de um conhecimento
tdo refinado de cada uma de suas ovelhas a ponto de ser capaz de “fazer uma
contabilidade cotidiana do bem e do mal realizado com relacdo aos seus
deveres”, de modo a poder ajuda-las a superar suas faltas (FOUCAULT, 2006,

p. 38 — grifo nosso)*?.

Contudo, antes de discorrermos sobre a questdo do poder pastoral em
Foucault, convém ressaltar que o dispositivo da sexualidade é justamente onde
ele encontra esta conexdao entre o biolégico e o0 subjetivo no ambito da
governamentalidade. Isso porque tal dispositivo foi classificado por ele, no
primeiro volume da Historia da sexualidade, como o “coracédo deste problema
econdmico e politico da populacdo” (FOUCAULT, 1976, p. 36; 2010c, p. 28).
Tendo a populagdo como foco e a sexualidade como dispositivo fundamental, a
economia politica propria da governamentalidade forma toda uma rede de
observacdes sobre o sexo, a fim de determinar e influir sobre as constantes

proprias da natureza da populagéo.

Desenvolvendo e usando saberes especificos sobre o sexo, o Estado
passou a exercer um governo sobre a conduta dos individuos, considerados
em suas mais diversas faixas etarias e ambientes, “como meio de controle
econdmico e de sujeicdo politica” (FOUCAULT, 1976, p. 163; 2010c, p. 118).

Em sua forma mais avancada de desenvolvimento, o Estado governamental

2 Um exemplo paradigmatico para Foucault é Moisés, quem nasceu em uma familia de
escravos hebreus egipcios e foi adotado pela irméa do faraé daquele tempo. Para ele, Moisés é
0 exemplo ao redor do qual se pode visualizar toda a arquitetdnica do governo pastoral. “No
centro de tudo” isso, prossegue ele, esta “Moisés” (FOUCAULT, 20044, p. 133; 158).
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somente problematiza o corpo e o sexo utilizando-se de “diversas tecnologias
de controle, de tipo disciplinar (escola, prisdo, hospital) e de tipo biopolitico
(higiene publica, sistema de seguranca, medicalizacdo geral da populacdo)”,

fazendo-o ja na forma de sujeicdo (FARHI NETO, p. 93).

Do mesmo modo encontra-se no curso de 1978, quando Foucault afirma
que os habitos, os temores, as exigéncias e 0s preconceitos da
populacdo/publico sdo “um conjunto susceptivel de sofrer a influéncia da
educacgdo, das campanhas [de saude publica]” (FOUCAULT, 2004a, p. 77;
2007b, p. 102). E prossegue afirmando que “o0 exame meédico, a investigacdo
psiquiatrica, o informe pedagdgico e os controles familiares [sdo] mecanismos
de duplo impulso: prazer e poder” (FOUCAULT, 1976, p. 62; 2010c, p. 47).
Com este duplo impulso a governamentalidade se caracteriza sobretudo pela
busca de um “optimum”, mascarado pelo “bem de todos” (FOUCAULT, 1976, p.

35; 2010c, p. 27).

E partindo desta perspectiva que o governo das populacdes usa o
dispositivo de sexualidade para exercer um poder sobre o querer e 0 pensar
dos individuos, influindo assim sobre a “conduta” deles (FOUCAULT, 1976, p.
66; 2010c, p. 50). Usando de um conjunto pratico-discursivo sobre a
sexualidade, o governante consegue estender a toda a populagdo uma técnica
de “direcdo de consciéncias” que antes estava restrita apenas a casos
particulares (FOUCAULT, 1976, p. 145; 2010c, p. 106). Ao inserir esta técnica
no aparato administrativo-burocratico do Estado, a governamentalidade fez-se
possivel devido ao uso, em escala populacional, de uma técnica antes usada

apenas em ambitos muitos restritos. Assim, o Estado ndo cessa de conduzir a
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populacdo, “animado, por um lado, pelo desenvolvimento de toda uma série de
aparatos especificos de governo e, por outro lado, pelo desenvolvimento de
toda uma série de saberes”, frutos da mesma racionalidade governamental

(CUTRO, 2010, p. 117).

Por tornar o Estado capaz de alcangar os corpos dos individuos
(biopoder), intervir em constantes populacionais (biopolitica) e produzir estados
subjetivos, alterando seus pensamentos e desejos, € que o dispositivo de
sexualidade, formulado sobre o sexo, possibilitou ao Estado “agrupar em uma
unidade artificial elementos anatdémicos, fungcbes biologicas, condutas [...] e
permitiu o funcionamento como principio causal desta mesma unidade ficticia”

(FOUCAULT, 1976, p. 204; 2010c, p. 147).

Concluindo este ponto, pode-se perceber que uma leitura do conceito de
populacdo na obra de Foucault, feita a partir do prisma ‘publico’, pode propiciar
um angulo de visdo realmente fecundo nas andlises sobre a

governamentalidade.

O governo pastoral como matriz da governamentalidade encontrou na
sexualidade um ponto de intervencdo privilegiado para produzir e conduzir
desejos e opinides conforme os fins que Ihe eram favoraveis. Tanto do ponto
de vista material, quanto do ponto de vista subjetivo, o Estado governamental
pdde exercer seu poder e fortalecer sua poténcia a medida que soube

aperfeicoar suas intervencgdes nas consciéncias da populacao, considerada em

conjunto, e dos individuos em patrticular.
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Além desta maneira de exercer o governo sobre o rebanho, servindo-o
com toda a atencdo e cuidado, o pastor poderia assumir uma postura ainda
mais extrema. Para salvar o rebanho que Ihe foi confiado por Deus, o pastor
poderia oferecer sua propria vida. Para este ato, o pastor deveria renunciar
totalmente sua vontade e estar inteiramente tomado de uma forma extrema de

apatheia, entendida como auséncia de paixdes.

Neste estagio de renlncia, é ele que aceita praticar até mesmo o
sacrificio maximo, a oferta de sua prépria vida, para salvar todo o rebanho que
estd a seu cargo e devolvé-lo em perfeita santidade a Deus, que o havia
confiado™. Neste caso, o pastor figuraria como o préprio Jesus, porque este é
0 maior pastor de ovelhas, quem ofereceu a si mesmo como sacrificio,
destituindo-se de toda honra, abdicando de sua posicdo de superioridade e
colocando-se na posicdo de ovelha'* para salvar todo o rebanho e entrega-lo

novamente a Deus®®.

O proprio Deus exige do pastor que ele aceite carregar sobre seus
ombros os pecados das ovelhas que Ihe foram confiadas. E o que Foucault
chama de “principio da transferéncia exaustiva e instantanea” (FOUCAULT,

2004a, p. 173; 2007b, p. 200).

Neste caso, o0 pastor prefigura Jesus, o pastor supremo, porque este

realizaria o sacrificio em nome de toda a humanidade. Este sacrificio agrada a

'3 Sobre a questdo do sacrificio que o pastor deve fazer em prol de seu rebanho, cf. os textos
biblicos de Lucas 15:4, Ezequiel 34:4, Mateus 18:12, Jodo 10:11 e 15.

4 Cf. Isafas 53:7.

> A relagdo do texto biblico encontrado em lIsafas 53 com a figura do bom pastor é
caracterizada pelo que pode ser chamado de sofrimento do servo. Como encontramos no texto
biblico: “o SENHOR fez cair sobre ele a inigliidade de nés todos” (Is 53:6); cf. também Is 53:10.
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Deus porque € por meio dele que a justica das ovelhas € restabelecida. O
servico em forma de sacrificio deve ser tdo mais agudo e intenso quanto forem
as faltas das ovelhas. Somente assim a justica seré restabelecida e a salvagéo

do rebanho sera consumada.

Também por isso € necessario que o0 pastor tenha profundo
conhecimento da situagdo em que se encontra cada uma de suas ovelhas. E o
gue Foucault denomina “principio da responsabilidade analitica” (FOUCAULT,
2004a, p. 173; 2007b, p. 200). O pastor devera prestar contas a Deus de cada
uma de suas ovelhas, ndo deixando escapar nenhum detalhe sequer. Neste
ponto, Foucault faz uso da Regra de Sdo Bento'®, trecho citado diretamente da

fonte:

E saiba que quem recebeu almas a dirigir, deve preparar-se
para prestar contas. Saiba como certo que de todo o namero
de irmaos que tiver possuido sob seu cuidado, no dia do juizo,
devera prestar contas ao Senhor das almas de todos eles, e
mais, sem duavida também da sua prépria alma. E assim,
temendo sempre a futura apreciagdo do pastor acerca das
ovelhas que Ihe foram confiadas enquanto cuida das contas
alheias, torna-se solicito para com as suas préprias, e
enquanto com suas exortacbes subministra a emenda aos
outros, consegue ele préprio emendar-se de seu vicios
(REGRA DE BENTO, 2, 37-40).

O pastor, entédo, esta encarregado de exercer um poder muito particular
sobre suas ovelhas. Um poder que se caracteriza pelo servi¢co e pelo sacrificio

dele proprio, pastor, por meio de sua aphateia. Mediante “leis, regras, técnicas

'® Mais adiante abordaremos mais detalhadamente a Regra de Bento, sua importancia e sua
abrangéncia, com respeito ao cuidado de si cristdo, que Foucault qualifica de epimeleia ton
allon.
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e procedimentos préprios”, o pastor deve empregar todos 0S meios necessarios
para efetuar um perfeito cuidado de suas ovelhas (FOUCAULT, 2004a, p. 173;
2007b, p. 200). Somente assim seu mandato divino serd cumprido e ele podera
apresentar diante de Deus as ovelhas que estavam sob sua responsabilidade

em perfeitas condi¢des, bem alimentadas e livres de toda falta.

Fazendo uso da Regra de Sao Bento, Foucault cita o seguinte trecho: “O
Abade deve, pois, empregar extraordinaria solicitude e deve empenhar-se com
toda sagacidade e industria, para que ndo perca alguma das ovelhas a si
confiadas” (REGRA DE BENTO, 27, 5). Ele deve ser solicito aos pleitos e
demonstrar atengcéo constante com cada um dos membros do povo-rebanho.
Deste modo, sua atencdo estd permanentemente sendo expressa no sentido

de prover o necessario para o bem estar dos individuos.

Seguindo o argumento de Foucault, dos dois principios especificos que
foram brevemente mencionados acima (“principio da responsabilidade
analitica” e “principio da transferéncia exaustiva”), os quais podem ser
identificados na relagdo entre o pastor e seu rebanho, é importante destacar
outros dois, também enumerados por Foucault, queresultam mais importantes
no ambito desta trabalho: o “principio da inverséo do sacrificio” e o “principio da
correspondéncia alternada” (FOUCAULT, 2004a, p. 174; 2007b, p. 201).

Quanto ao principio da inversdo do sacrificio, a partir do estudo dos textos

biblicos é possivel constatar que o pastorado cristdo enfatizava como uma das
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principais prerrogativas o fato de o pastor oferecer-se em sacrificio se, em

determinada circunstancia, esta atitude fosse capaz de salvar o rebanho®’.

Em relacdo ao “principio da correspondéncia alternada”, o pastor teria,
diante de Deus e dos homens, um mérito correspondente as suas debilidades.
Ou seja, ao pastor era exigido que expusesse suas falhas em meio ao rebanho,
para que, por meio da exposicdo de seu eu, ele pudesse servir de exemplo
para as ovelhas. As fraquezas do pastor estavam, assim, a servigo do rebanho,
na medida em que expunha sua luta constante para manter-se em estado de
pureza e santidade e, deste modo, continuar sendo digno da incumbéncia que

Ihe foi dada por Deus.

Na opinido deste investigador, a pastoral cristd aproxima-se da tradicao
ocidental nestes dois aspectos principais. Pode-se constatar esta aproximacao
se sao conferidas algumas passagens da Regra de S&o Bento, precisamente 0
capitulo quatro, que trata dos instrumentos necessarios para que o pastor seja
capaz de levar a cabo as boas obras que dele se esperam. Assim, encontra-se
no texto que o pastor deve “abnegar-se a si mesmo para seguir a Cristo”
(REGRA DE BENTO, 4,10), “amar o jejum” (REGRA DE BENTO, 4,13), atribuir
“a Deus e ndo a si mesmo” todo o bem encontrado em sua alma (REGRA DE
BENTO, 4,42) e, ao contrario, “saber [que 0 mal] é sempre obra sua” (REGRA
DE BENTO, 4,43), “ter diariamente a morte diante dos olhos” (REGRA DE
BENTO, 4,47), e justamente por isso “vigiar a toda hora os atos de sua vida”

(REGRA DE BENTO, 4,48), revelar os maus pensamentos presentes no

7 Foucault cita as passagens do Evangelho de Jo&o, 11:50 e 18:14.
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coracao a um “conselheiro espiritual” (REGRA DE BENTO, 4,50), e, finalmente,

“ndo querer ser tido como santo” (REGRA DE BENTO, 4,62)*.

Diante desta gama de exigéncias que eram feitas aqueles que queriam
exercer 0 mandato de pastor, que queriam em Ultima instancia ser detentores
de um poder pastoral, pode-se perceber o amplo leque que vai desde a
renuncia do proprio eu, passando pela privacdo alimentar, até a negacao em
assumir a propria posicdo que se almejava, a de uma pessoa santa. Este
estatuto de santidade era justamente o selo que se conferia aquele que exercia
0 poder pastoral; era a consideracdo diante dos demais ao ser classificado

COMO uma pessoa que era superior a seus dirigidos.

Foucault afirma que o principio da inversdao do sacrificio esta
estreitamente vinculado com os “problemas da direcdo de consciéncia”
presentes em toda a Antiguidade. Tendo em conta a esfera temporal, € Gbvio
gque a morte do pastor refere-se ao aspecto bioldgico, mas € importante
ressaltar que o principal desta analise é a “morte espiritual’ que o pastor aceita
sofrer em favor de suas ovelhas (FOUCAULT, 2004a, p. 174; 2007b, p. 201-
202). E neste ponto em especifico que Foucault trabalha com uma ruptura
entre a apatheia antiga e a cristd. Segundo ele, o conceito de apatheia teve seu

sentido alterado pela tradi¢ao crista.

A apatheia grega garante o dominio de si. [...] Transmitida
pelos moralistas gregos, greco-romanos, ao cristianismo, a
palavra apatheia vai tomar um sentido muito diferente [...] Em

'® pede-se a compreens&o do leitor com a necessidade de citar tantos trechos de uma mesma
obra. Faz-se isto porque se considera de fundamental importancia destacar as qualidades
necessarias para o bom exercicio do pastorado cristao.
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esséncia, renunciar a este egoismo, a esta vontade singular
gue me sdo proprios. Por conseguinte, o pathos, que é preciso
conjurar mediante as praticas de obediéncia, ndo é a paixao; €,
antes, a vontade, uma vontade orientada sobre si mesma e que
nao cessa de renunciar a ela mesma (FOUCAULT, 2004a, p.
181-182; 2007b, p. 211-212).

Para que o pastor fosse capaz de exercer seu mandato de maneira
devida, era necessario que antes de cuidar de suas ovelhas ele cuidasse de si
mesmo. Cuidando de sua alma adequadamente, observando atentamente tudo
0 gue se passava em seu interior, discernindo os bons e os mais espiritos,
separando e afastando-se do que era impuro, o pastor estaria efetuando um
cuidado sobre si mesmo indispensavel para seu ministério. Aqui se vé o
principio da correspondéncia alternada, mediante o qual Foucault afirma ser
mister que “o pastor, na maior medida possivel, seja perfeito. O exemplo do
pastor é fundamental, essencial para a virtude, o mérito e a salvacdo do

rebanho” (FOUCAULT, 20044, p. 175; 2007D, p. 203).

Como se pode perceber, estes dois principios que sdo mencionados
aqui por ultimo estdo diretamente relacionados a condicdo moral do pastor.
Sua aptidao, se assim se pode dizer, com relacdo ao aspecto moral para o
exercicio do seu mandato, para o exercicio do poder que Ihe foi conferido por
Deus. Esta capacidade de guiar a si mesmo e aos outros é, segundo Foucault,
“o pano de fundo histérico desta governamentalidade” (FOUCAULT, 2004a, p.
168; 2007b, p. 193). O pastor comporta-se como um servidor e, usando de seu
exemplo, influencia aqueles que estdo sobre seus cuidados no sentido de

padronizarem suas condutas de forma semelhante. Este é o aspecto subjetivo
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do governo pastoral que se vinha perseguindo neste estudo e que se consegue

expressar melhor agora.

Expondo suas faltas e debilidades o pastor passaria a ser um referente
para as ovelhas, assim como o sabio e o homem santo o foram, em seu
momento, para seus convivas, como se vera adiante. Esta condigcdo de
servidor na qual se coloca o pastor, que evidentemente representa uma
caracteristica fundamental para o desempenho de seu dever, que € conduzir 0
povo-rebanho em nome de Deus, pode ser sumarizada por duas qualidades
imprescindiveis para o exercicio do governo pastoral: a benevoléncia e o
cuidado especifico. Estas duas qualidades estdo coimplicadas na pratica do

governo pastoral.

Ou seja, o pastorado é o primeiro foco de experiéncia onde se pode
encontrar a juncédo de dois componentes muito caros para a compreensao da
governamentalidade: 1) o governo como condug¢do de um conjunto de
individuos, exercendo um poder embasado em conhecimentos especificos e
tendo em conta suas regularidades; e 2) um governo que deixa de atuar com o
tacdo da forca desmesurada, fazendo valer sua vontade sobre o interesse dos
individuos, mas que se coloca como servidor destes mesmos individuos ao

prover suas necessidades matérias basicas.

Foucault volta a discorrer sobre a populacdo como publico em um dos
altimos encontros daquele seminario, classe de 15 de margo de 1978,
destacando para ele o que seriam 0s rasgos especificos da razdo de Estado

em comparacgdo com o governo pastoral. Ao enfatizar novamente a importancia
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da pratica da verdade por parte do Estado, Foucault mais uma vez sumariza

suas ideias da seguinte maneira:

[...] intervir sobre a consciéncia das pessoas, [...] de maneira
gue sua opinido seja modificada e com sua opinido a maneira
de fazer das pessoas, a maneira de agir, seu comportamento
como sujeitos econémicos, seu comportamento como sujeitos
politicos. Todo este trabalho de opinido do publico é que sera
um dos aspectos da politica da verdade na razdo de Estado
(FOUCAULT, 20044, p. 281; 2007b, p. 323).

Apesar de apontar algumas diferencas da pratica pastoral frente aquilo
que foi caracteristico da razdo de Estado, Foucault ndo deixa de lado a
familiaridade entre ambos e ainda assim mantém a posicdo de que uma
genealogia da governamentalidade deve comecar pela pratica do governo

pastoral.

Para ele, o governo pastoral foi o primeiro a fazer com que os individuos
fossem considerados objetos prioritarios do exercicio do poder. Tomando o
publico como sujeito-objeto de um saber embasado na sexualidade, o Estado
governamental alcancava seu objetivo de conduzir as pessoas por meio de
uma constante producao da verdade sobre elas mesmas que as vinculava ao

exercicio deste poder entre fins do séc. XV e inicio do séc. XVIII.

E usando do dispositivo da sexualidade que o Estado governamental
interfere nos desejos, no comportamento e nas opinides das pessoas. Desse
modo, a liberdade dessas pessoas sera uma liberdade direcionada e mantida

dentro de parametros convenientes para o incremento da poténcia do Estado.
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2.1.3 Critica ao conceito de apatheia em Foucault

Embora este investigador concorde com Foucault no que se refere a
importancia do pastorado cristdo para a formacdo da governamentalidade,
difere de sua posicdo quanto ao que ele denomina ruptura de sentido entre a
apatheia propria da Antiguidade e a do Cristianismo. Esta suspeita é levantada
por Michel Senellart em uma nota contida em Seguranca, Territorio, Populagéo,
ao perguntar-se se Foucault estaria estabelecendo esta ruptura entre a
apatheia greco-romana e a crista diretamente em oposicdo aos estudos de

Pierre Hadot (FOUCAULT, 20044, p. 192, n. 37; 2007b, p. 168).

E a partir desta ruptura que Foucault fundamenta, tanto na trilogia da
Historia da Sexualidade, quanto nos cursos ditados no College de France, a
oposicao entre epimeleia heautou antiga e epimeleia ton allon crista. A primeira
seria 0 cuidado de si com vistas a autonomia, marcada especialmente pelo
dominio das paixfes, ja a segunda teria como finalidade unicamente a
“obediéncia [absoluta] as ordens dos outros” por meio da rendncia as paixdes
(FOUCAULT, 2004a, p. 210; 2007b, p. 248). No contexto deste estudo a
obediéncia seria em favor do pastor, no caso cristdo, e do governante, no caso

do Estado.

Foucault identifica o pastorado cristdio como prelidio da
governamentalidade mais especificamente nessa mudanca de sentido sofrido
pelo conceito de apatheia. Esta, entendida como rendncia da carne, é a grande

mudanca que possibilitou a inscricdo da vida no ambito da politica. Pois ao nédo
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ter o “dominio [...] sobre si mesmo, seu corpo e seus sofrimentos”, a ovelha ou
o pastor tem toda sua vida posta sob o dominio politico do Estado

governamental (FOUCAULT, 2004a, p. 209; 2007b, p. 246).

Segundo Foucault, fazendo wuso de tecnologias especificas,
notadamente o exame de consciéncia e a diregdo de consciéncia que vinham
desde a Antiguidade classica, o pastorado cristdo buscava operar uma drastica
renuncia do eu, na medida em que levava o individuo a “renuncia”, ao “rechaco
do eu” (FOUCAULT, 2001a, p. 1.626). Tanto o principio da inversdo do
sacrificio, como o principio da correspondéncia alternada exigiam do pastor
gue ele praticasse um profundo “devotamento” diante de Deus e para com 0s
deveres de seu mandato, como atestado em Omines et singulatin (FOUCAULT,

2006, p. 23).

Esta renuncia do proprio eu foi fundamental para a afirmacdo do
pastorado cristdo como técnica de governo e sua diferenciacdo frente as
demais técnicas estudadas por Foucault. Somente por meio desta ruptura de
sentido no que se refere a apatheia é que seria possivel localizar o pastor
como perfeito intermediario entre Deus e seu rebanho. Como intermediario, ele
figura como um agente reprodutor de individuos sujeitados, aptos a renunciar a
sua propria vontade de maneira voluntaria. Este mesmo pastor serd um foco
reprodutor destas mesmas praticas de renuncia ao submeter suas ovelhas a

esta disciplina.

E porque o pastor cuida de si mesmo ao ponto de renunciar as proprias

paixdes, que ele estd apto a pautar sua conduta conforme o0s principios
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identificados por Foucault. Por meio da benevoléncia e do cuidado especifico, 0
pastor acaba por estar localizado como um elo entre a governamentalidade e o
governo da populacdo. E este cuidado de si que o pastor exerce sobre si
mesmo que Foucault chamara em toda a trilogia da Historia da sexualidade de

ética crista da carne.

Da mesma maneira que Eros, Socrates € visto por Platdo como um
intermediario entre os homens e a sabedoria em si. Ele figura como um
caminho que permite aqueles que convivem com ele aceder a verdade de

maneira inequivoca e contemplar, entdo, a verdadeira sabedoria.

O ponto fundamental que faz com que Socrates adquira este status de
intermediario entre os homens e a sabedoria em si foi, segundo Platdo, sua
capacidade de controlar suas paixdes, fazendo um bom uso delas. Desta
maneira, aquele que nao era detentor de nenhuma beleza, “tornou-se um
caminho em direcdo a uma beleza extraordinaria, que transcende todas as
belezas terrestres” (HADOT, 2002, p. 128). Assim, SOcrates perfaz uma
possibilidade, um caminho que se abre aos seus convivas, para que estes

possam trilhar o trajeto em direcéo a sabedoria em si.

Ele foi capaz de suportar a privacéo, o frio, a fome e o medo, lidando

sabiamente com suas emocdes e tornando-se, assim, um homem sébio.

A sabedoria para 0s gregos representa uma perfeicdo de
conhecimento, a qual é identificada com virtude; [...]
conhecimento ou Sophia na tradicdo grega é menos uma pura
sabedoria tedrica que uma experiéncia, ou uma experiéncia de
vida. N6s podemos reconhecer tracos desta experiéncia ndo no
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conhecimento teodrico do filésofo Socrates, mas no seu modo
de vida, precisamente o que Platdo evoca no Banquete®
(HADOQOT, 2004, p. 44 — grifo nosso0).

Seu modo de vida ajuda a entender o fildsofo como um individuo que
estd consciente de que nunca terd uma sabedoria completa, mas vive de
maneira a “fazer progressos nesta dire¢do”. Contudo, o sabio sempre estara
limitado por sua condi¢édo, de modo que 0 que mais caracteriza este progresso
em direcdo a sabedoria € uma “trajetéria assintética” (HADOT, 2004, p. 49).
Uma trajetdria marcada por um constante “exercicio de morte, isto €, exercicio
de morte da sua individualidade, de suas paix0es, para ver as coisas desde a

perspectiva da universalidade e da objetividade” (HADOT, 2004, p. 49-50).

Henry Chadwick proporciona um panorama mais amplo da relagéo entre
a alma e o corpo nos escritos platbnicos. Para ele, Platdo estava correto ao
“colocar o corpo na alma e ndo a alma no corpo”, no Timeu (36d-e). Esta
inversdo de perspectiva quanto a primazia daquela sobre este da a dimenséao
exata de como o corpo era visto como um fator de distragdo para a alma no
momento em que esta se quisesse dedicar ao pensamento filoséfico, como é
relatado no Fédon (65a-66c¢). Esta primazia da alma esta diretamente
associada ao argumento encontrado n’A Republica (609d-611c), onde consta
gue a alma é uma entidade simples, e por isso imortal, ao contrario do corpo,

que por conta de sua natureza composta e corruptivel, contribui para a

19 para falar em ‘experiéncia’ e ‘experiéncia de vida’, Hadot usa os termos ‘know-how’ e ‘know-
how-to-live’. Confessamos que ficamos de certo modo inseguros com esta traducéo. Se algum
prejuizo houver do ponto de vista do leitor, pedimos desculpas e contamos com a
compreensdo do leitor.
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deterioragéo da alma (CHADWICK, 2001, p. 63). A alma, assim, seria imortal e

incorruptivel, ao contrario do corpo, matéria perecivel e efémera.

Sobre este ponto, encontrou-se um esclarecimento importante de Jean-
Pierre Vernant, ao afirmar que a imortalidade da alma era algo completamente
estranho aos gregos. Nao se esté falando da concepcéo cristd de imortalidade
da alma, de uma vida em outro mundo, caracterizado pelo espiritual e divino.
Segundo Vernant, o argumento da alma imortal foi apresentado por Platdo no
Fédon comparando-a com um daimon, um intermediario, mas “longe de ser

confundido com um individuo humano” (VERNANT, 1996, p. 207).

Esta condicdo do homem sabio na Grécia Antiga, prossegue Vernant,
incluia certo “parentesco” entre os homens e os deuses. Isto porque ambos
estavam em um mesmo plano, em uma mesma linha de manifestacdo da
ordem e da beleza do mundo, de modo que, para ambos, a harmonia das
paixdes era alcancada por meio de um melhor “controle de si” (VERNANT,
1996, p. 208). Tanto uns como 0s outros, faziam parte integrante do mesmo

cosmo.

Se se pensa na relagdo do cristdo com seu Deus, que esta situado em
outro plano de existéncia, esta relacdo do homem grego com o divino era
carregada de peculiaridades que a diferenciam. De inicio, pode-se citar que a
experiéncia religiosa era um dominio muito particular no mundo grego, distinto
de todos os outros da vida social. O mundo humano e o divino eram esferas
gue por vezes se confundiam, porque a transcendéncia era muito relativa nesta

relacédo, ndo existindo uma ruptura radical entre ambas as partes.
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Até a natureza fazia parte deste conjunto de rela¢cdes marcadas pelo
espiritual. “A physis era uma poténcia animada e viva” que carregava em si 0
mesmo espirito que animava os seres humanos, na medida em que o fisico e o
humano compartilhavam uma “conaturalidade” (VERNANT, 1996, p. 213).
Entéo, esta diferenca com relagdo a concepcéo cristd de imortalidade era uma

das consequéncias da visao grega de mundo.

A outra consequéncia, que esta relacionada a primeira, € como 0
individuo grego poderia chegar a alcancar esta imortalidade. Esta era fruto de
um reconhecimento social para o individuo, mais que uma condicdo referente a
outro mundo. O fator religioso na Grécia antiga era algo que atravessava todos
0s campos da vida. Era por meio dele que os individuos se integravam a ordem
cosmica. Contudo, esta adequacao a ordem césmica ndo prescindia do social.
Ademais, a ‘“identidade do individuo” coincidia com a *“avaliacdo social’

(VERNANT, 1996, p. 222).

Sua imortalidade era alcangcada quando este alcancava entre seus
convivas a condicdo de ser relembrado por sua conduta de vida e por seus
feitos. Sua virtude intima e seu valor estavam condicionados a avaliagédo social
gue recebiam de parte daqueles com quem compartilhavam seus momentos,
suas vidas, fosse nos assuntos pessoais ou sociais. A “forma essencialmente
social do individuo” conferia a este uma auséncia de um “mundo secreto de
sua subjetividade”, tal como é costume desde a Modernidade (VERNANT,

1996, p. 223).
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Esta forma essencialmente social do individuo implicava que cada um
necessitava da figura do outro para conhecer a si mesmo. “A identidade de
cada um era alcancada no comércio com o outro”, afirma Vernant (1996, p.
221). Era necessério ao individuo contar com a presenca de outra pessoa para
poder ver nela, como um espelho, a imagem que o caracterizava. O
conhecimento de si e a relacdo consigo mesmo nao poderiam jamais ser
estabelecidos de maneira direta, ou seja, sem a intermediacdo de outra

pessoa.

Isto é assimilado por Platdo no Alcebiades (133a-b). O que Platdo
menciona, ou menciona com outro sentido, € que o principio délfico do
conhece-te a ti mesmo indicava mais ao conhecimento dos préprios limites, do
que a uma interiorizacdo. Aqui se apresenta um longo trecho da obra de

Vernant para uma melhor apreciacéo desta grande diferenca de significado:

A méxima de Delfos: ‘conhece-te a ti mesmo’, ndo propde,
como nos teriamos tendéncia a supor, um retorno sobre si para
alcancar, por introspeccdo e autoanalise, um ‘eu’ escondido,
invisivel a todos os outros, e que seria feito como um puro ato
de pensamento ou como o dominio secreto da intimidade
pessoal. [...] Para o oréculo, ‘conhece-te a ti mesmo’ significa:
aprenda teus limites, saiba que tu es um homem mortal, ndo
tente se igualar aos deuses” (VERNANT, 1996, p. 219).

Isto implica uma diferenca crucial com relacdo a interpretacao socratico-
platdnica da gnothi seautou, que foi trabalhada da mesma forma por Foucault.
O homem grego nédo sabia o que era definir sua prépria identidade se nao

fizesse em relacdo a seus convivas e ao mundo. Deste modo, seu ser estava
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completamente posto em perspectiva de suas relagbes com 0s outros e com 0

contexto ao qual pertencia.

Ao ndo tentar igualar-se aos deuses, o homem sabio permanecia na
condicdo de daimon, de intermediario entre seus convivas e os deuses. O
principio délfico possuia, assim, um profundo sentido religioso, ja que todo o
social era atravessado pelo religioso, pois “a religido era inseparavel da vida

civica”, afirma Vernant (1996, p. 212).

A mesma funcdo de intermedidrio que € usada para definir Sécrates
encontra-se nos escritos de Peter Brown, agora em relacdo ao homem santo
na Antiguidade tardia. No mundo do Império Romano, 0s pequenos vilarejos
necessitavam uma ponte, um homem exterior ao mundo que fizesse a conexao
deles com o Império Romano. Os habitantes locais das vilas necessitavam uma
pessoa que “pertencesse ao mundo exterior, e ainda assim pudesse colocar
sua dinamis, seus conhecimentos [...], sua cultura e seus valores a disposi¢cao

dos habitantes locais” (BROWN, 1971, p. 86).

Brown enfatiza que esta posi¢do de intermediario havia sido outorgada
ao homem santo porque era aquele que se destacava dos demais por exercer
um “trabalho interno” que l|he conferia “crescente prosperidade” no que
concerne a sua conduta como individuo na esfera politica. O homem santo era
assim chamado por ser “uma pessoa que havia conquistado seu corpo” por
meio da mortificagdo, “ganhando poderes sobre os demdnios” que nele
habitavam. Deste modo, era um individuo “autosuficiente” (BROWN, 1971, p.

81).
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Estendendo um pouco mais este campo de analise, na Siria antiga
dominada pelo Império Romano, o homem santo também era tido como uma
figura intermediaria. Ademais, sua conduta era tida como um padrédo de vida a
ser imitado, o que |Ihe dava a autoridade para servir como arbitro, juiz e
mediador nos assuntos do povoado que habitava. Sua conduta era tida como
um exemplo de “radical mudanca de valores” que sustentava,
simultaneamente, “assimilagéo e resisténcia’ frente aos polos em seu entorno.
Sustentando esta posicdo, o homem santo fazia surgir de seu ascetismo um
poder de tipo ndo coercitivo, ha medida em que era considerado em sua
propria comunidade como um ndo-humano. E o que Peter Brown denomina

“poder dos santos” (BROWN, 1976, p. 217-218).

O homem santo representava a profunda significacdo social do
ascetismo, justamente porque praticava uma automortificagdo por meio de um
elaborado “ritual inumano” (BROWN, 1971, p. 91). Da mesma forma que a
sociedade da Grécia antiga abrigava o0 oraculo, o Império Romano também
tinha no homem sabio a figura institucional daquele que era capaz de operar
uma “total dissociagéo consigo mesmo” por meio do ascetismo (BROWN, 1971,

p. 93).

Sua pertenga ao ‘exterior’, como se mostrou acima, era vista como uma
condicao de estranheza tanto diante dos habitantes das vilas, como diante dos
oficiais do Império. O homem santo era o Unico capaz de praticar uma
“inacessivel parrhesia com Deus” e, sendo extremamente “simpatetikds” com
os pleitos do seu povoado, fazé-lo também diante dos representantes do

Império (BROWN, 1971, p. 95-96).
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Interessante notar para os objetivos investigativos do presente trabalho
que, tanto no caso de Sdcrates, quanto no caso do papel do homem sabio na
Antiguidade tardia, esta posicdo de intermediario foi conquistada ndo por
aspectos exteriores ao individuo, mas, ao contrario, por aspectos particulares
do proprio individuo que exercia um trabalho sobre si mesmo, uma epimeleia
heautou que lhe dava condicdo de assumir esse status. Justamente pela
execucdo deste cuidado de si, o0 homem santo também era visto como um
padrdo a ser seguido por seus convivas; um reforco no que concerne a tomada

de decisodes e as habilidades nela envolvidas.

2.2 EPIMELEIA TON ALLON CRISTA: DO INDIVIDUO CUIDADO PELOS
OUTROS

A divisdo feita por Foucault com relagdo aos principios e a pratica da
epimeleia heautou enfatiza, primeiramente, a exclusdo do oikos (casa) como
lugar por exceléncia do cuidado de si e privilegia, em segundo lugar, a relagcéo
aluno-mestre como a melhor relacdo para a pratica e o desenvolvimento dos
exercicios concernentes ao cuidado de si validos para a efetivacdo de uma vida

mais bela.

No entender deste investigador, esses dois periodos séao
intencionalmente opostos por Foucault a pratica cristd do cuidado de si.

Considera-se que Foucault salienta aspectos de ambos os periodos no intuito
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de favorecer suas conclusdes, colocando argumentos e reforcando aspectos
gue nao necessariamente sdo como ele os afirma. A problematizacdo aqui
proposta € que, ao querer privilegiar a pratica mestre-discipulo como a mais
propicia para a busca de uma efetiva estética da existéncia, o caminho que
Foucault encontra leva-o a contrapor o exercicio do cuidado de si socratico-
platbnico e helenistico a pratica cristd dos sécs. Il e IV, ou seja, 0 periodo

imediatamente posterior ao periodo helenistico.

A posicéo aqui assumida recebe um suporte se for langcado um olhar
panoramico para 0s cursos ministrados por Foucault no College de France.
Nos anos de 1974-1975, ele oferece um curso intitulado Les anormaux, durante
o qual, em algumas datas especificas?®®, busca oferecer uma andlise
genealdgica sobre o vinculo entre a pratica cristd da confissdo e a formacéo de
um saber que marca o ponto entre a normalidade e a anormalidade. Segundo
Foucault, o estudo da prética da confissdo dentro do ambito da ética crista da
carne € importante para entender a forma como se deu, no Ocidente, a
formacao de um saber que possibilitou a delimitacdo de um campo de verdade

sobre os individuos, afirmando que o estabelecimento de uma verdade

contribui para a conducéo da vida daqueles que a aceitam e se vinculam a ela.

A analise de Foucault acima mencionada pode ser relacionada a outro
curso dado por ele no College de France nos anos de 1977-78, intitulado
Seguranca, Territorio, Populacédo, durante o qual, em algumas aulas, Foucault
aborda o que ele chama de pastorado cristdo, denominando-o como uma nova

arte de conduzir, dirigir, guiar e manipular as pessoas em cada momento de

% Fazemos referéncia mais diretamente as aulas de 19 e 26 de fevereiro de 1975.
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sua existéncia. Ou seja, Foucault relaciona o cuidado de si cristdo mais a uma
maneira de governar do que a um cuidado de si préprio de uma estética da

existéncia, propria dos periodos socratico-platbnico e helenistico.

De acordo com essa proposta temporal de Foucault, considera-se que a
epimeleia heautou concernente ao periodo socratico-platbnico e ao periodo
helenistico € contraposta a uma epimeleia ton allon, que somente estaria
vinculada a pratica cristd do cuidado de si, sendo responsavel pelo
desenvolvimento de uma forma totalmente original de conducao e governo das
pessoas. Essa nova forma cristd de condugdo e governo estaria, segundo
Foucault, no nascedouro da governamentalidade moderna. Assim, segundo a
leitura de Foucault, seria inviavel desenvolver ou falar de uma estética da
existéncia cristd, um cuidado de si genuino que seja possivel de ser

desenvolvido dentro da pratica crista.

Embasa-se esta leitura no fato de que Foucault continua com essa
contraposicao entre epimeleia heautou e epimeleia ton allon ao escrever seus
trés volumes da Historia da Sexualidade, durante a segunda metade da década
1970 e inicio da década de 1980%*. Nesses trés volumes Foucault continua a
dar evidéncia a uma estética da existéncia vinculada a pratica do cuidado de si
prépria aos dois periodos anteriores ao Cristianismo. O que Foucault denomina
como ética cristd da carne foi, segundo ele, uma inversdao em tudo o que
concerne a loucura, ao estigma, inversao esta que permitiu ao “dispositivo do
sexo0” uma total invaséo da vida do individuo, resultando em um apoderamento

dos corpos (FOUCAULT, 1976, p. 206). Foucault, desse modo, trabalha com

0 primeiro volume da Histéria da sexualidade foi publicado em 1976, o segundo e o terceiro
em 1984.
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uma linha de investigacdo que vai do cuidado de si grego e do exercicio das
técnicas de si helenisticas, estas duas etapas preocupadas com uma estética
da existéncia, passando pela apropriacdo dessas técnicas pelo Cristianismo,
gue conforma o poder pastoral, até chegar as formas de tipo educativo, médico

e psicoldgico proprias da Modernidade

2.2.1 Confissao e escrita de si

A histdria do cuidado de si e das técnicas empregadas nesse processo
seria, para Foucault, um modo de levar a cabo a “historia da subjetividade”
ocidental (FOUCAULT, 2001a, p. 909). As diversas praticas do cuidado de si
que tanto contribuiram para a formacao da subjetividade ocidental, vale a pena
uma vez mais ressaltar, eram compostas de procedimentos e técnicas capazes
de constituir, modificar, transmutar, alterar ou agregar habitos de
comportamento. Tal como se expressou neste paragrafo, assim foi encontrado

no opusculo As técnicas de si, de Foucault:

[as] técnicas de si [...] permitem aos individuos efetuar, por
conta prépria ou com a ajuda de outros, certo numero de
operacdes sobre seu corpo e sua alma, pensamentos, conduta,
ou qualquer forma de ser. Obtendo assim uma transformacao
de si mesmos com o fim de alcancar certo estado de felicidade,
pureza, sabedoria ou imortalidade (FOUCAULT, 2001a, p.
1.604; 2010a, p. 1.071).

No exame de si feito com o uso das técnicas de si pelo Cristianismo,

diferentemente do que ocorrera nos dois periodos anteriores, 0 que esta em
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foco é uma relacdo entre 0 mais oculto dos pensamentos e a suposta impureza
da alma pecadora, inerente ao individuo. A hermenéutica cristd inova com a
proposta de decifrar os pensamentos mais inacessiveis para os dois periodos
anteriores — grego classico e helenistico. A auto-revelacdo verbal materializada
pelo ato da confissdo sempre contava com um ouvinte ao qual correspondia
classificar as revelacdes e outorgar penas direcionadas a cada pecado, com o
objetivo de purificar a alma do confessante e permitir-lhe que continuasse em

seu caminho de acesso a verdade.

Diferentemente do periodo grego classico e do periodo helenistico, as
praticas do cuidado de si utilizadas pelo pastorado cristdo ndo visavam a
emancipacédo da pessoa no decorrer do seu amadurecimento. Ao contrario, a
pratica cristd foi muito distinta das duas anteriores e para demonstra-lo
Foucault (FOUCAULT, 2004a, p. 185-186; 2007b, p. 218) assinala trés pontos:
1) o exame de consciéncia “ndo é exatamente voluntario” no Cristianismo; 2) a
direcdo de consciéncia “é absolutamente permanente”, e ndo apenas para
circunstancias ocasionais; e 3) o exame de consciéncia ndo tem como fim o
dominio de si, mas apenas uma relacdo de “dependéncia” completa. Este é o
principal diagndstico de Foucault: 0 uso das técnicas de si no Cristianismo visa
uma relagdo de obediéncia como fim em si mesma. Essa relagdo de
dependéncia auto-referencial esta inscrita em um contexto muito maior no qual
se pode averiguar, seguindo os passos de Foucault, que o Cristianismo nao é
uma religido da lei, mas uma religido da renuncia da vontade. “O exame de
consciéncia € feito, entdo, para marcar, ancorar ainda mais a relacdo de

dependéncia com o outro” (FOUCAULT, 2004a, p. 186; 2007b, p. 217).
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As préticas do cuidado de si, tal como exercidas dentro do espectro da
askesis cristd, diferenciam-se claramente das praticas ascéticas dos dois
periodos anteriores estudados por Foucault. Essa terceira modalidade de
exercicios de si esta marcada por um trabalho que visa decifrar a alma,
produzindo uma hermenéutica purificadora dos desejos. Com as referéncias
textuais de Foucault referentes as técnicas de si proprias do Cristianismo,
percebe-se que as praticas cristds, segundo ele, herdaram, apropriaram-se,
transformaram e desenvolveram agudamente praticas de subjetivacdo que

vinham desde o mundo grego classico.

N&o obstante o cuidado de si jA contar com técnicas extremamente
refinadas nos periodos anteriores ao Cristianismo primitivo, Foucault afirma
que o Cristianismo, ao introduzir a salvacdo como salvacdo além desta vida,
vai “desequilibrar ou [...] transtornar toda essa tematica do cuidado de si”, pois
a condigcdo para a propria salvacdo sera a renuncia de si (FOUCAULT, 2001a,
p. 1.536; 2010a, p. 1034-1035). O cuidado de si cristdo tal como mencionado
acima foi possivel, segundo Foucault, mediante um deslocamento de algumas
praticas do cuidado de si no inicio do cristianismo primitivo, praticas que ja
eram usadas na Grécia classica e no periodo helenistico. Este cuidado de si
que inicialmente visava a emancipacao do individuo, possibilitando ao individuo
antigo transformar-se em um cidadao capaz de ascender a verdade e, portanto,
viver uma vida bela e digna de ser vivida, posteriormente foi deslocado e
transformado. Tal agdo de deslocamento e transformagao, que conformou um

conjunto de praticas que tinham como foco do cuidado do individuo pelos
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outros, servindo a consequente subordinacdo desse individuo a padrbes de

conduta externos, alheios a sua vontade.

hY

A importancia dada a espiritualidade durante o periodo helenistico,
denotada pela ligagdo do individuo com o cosmos, acaba por ser deslocada no
Cristianismo primitivo, passando a significar, definitivamente, a exclusédo da
polis e, portanto, exclusdo de qualquer possibilidade efetiva para a construcao
de um mundo melhor por meio do cuidado de si. Segundo Foucault, as praticas
destinadas ao cuidado de si nas épocas gregas e romanas sofreram um
embargo por parte das “instituicdes religiosas” do periodo cristdo; embargo
este estendido a instituicbes “pedagodgicas, médicas e psiquiatricas”

(FOUCAULT, 20014, p. 1.528; 20104, p. 1028).

A epimeleia heautou é transformada, assim, em uma epimeleia ton allon,
um cuidado de si caracterizado pela vigilancia e governancga exercida pelos
outros. Essa transformacéao resultou em uma perda de autonomia por parte do
cristdo, “expressa na substituicdo do cuidado de si (epimeleia heautou) pelo
cuidado dos outros (epimeleia ton allon)” (ORTEGA, 1999, p. 94). Essa perda
de autonomia no exercicio do cuidado de si pode ser constatada de variadas
formas dentro da pratica cristd: a peniténcia, a confissdo, a escritura de si ou o
jejum como forma de abstinéncia. Para os objetivos do presente trabalho, dar-
se-4 énfase a pratica da confissdo, que foi extensamente empregada no

cuidado de si cristao.

Para Foucault, atualmente se vive em uma sociedade extremamente

confessional, posto que a escola, a medicina, a policia, a amizade e demais
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instituicbes da vida ocidental moderna sao considerados lugares propicios para
a pratica da confissdo. Isso porgue a confissdo passou a ser uma maneira de o
indiviuo identificar-se perante as outras pessoas, de ser, de alguma forma,

auténtico consigo mesmo.

Ao praticar o ato de falar sobre si mesmo, sobre seus desejos e faltas, o
confessante torna-se sujeito no duplo sentido da palavra: por um lado, é sujeito
de sua propria confissdo, na medida em que se compromete e se submete ao
conteudo do que foi externalizado; por outro lado, é sujeito causador, gerador
de uma verdade que provém de seu intimo, sendo ele mesmo a autoridade que
o coibe. A autovigilancia seria, assim, segundo Foucault, a “marca especifica
do Cristianismo”, palavra-chave no ato da confissdo e noc¢do fundamental para
entender a inovagdo apresentada pelo Cristianismo na historia da sexualidade
e na producdo da verdade (FOUCAULT, 2001l1a, p. 811). Ao confessar, a
pessoa ndo apenas declara uma verdade sobre si mesma e sobre sua
identidade, mas também “condiciona suas relagbes com os demais” a tal
declaragdo, “submetendo-se aquela verdade pelo Unico fato de que foi

efetivamente dita” (CANDIOTTO, 2007, p. 08).

O ponto fundamental dessa producdo da verdade é que producao, neste
contexto, opde-se, ou pelo menos diferencia-se drasticamente de uma
descoberta. Com esta oposicdo entre producdo e descoberta da verdade,
Foucault sempre renunciou a possibilidade de uma verdade oculta que
carecesse de desvelamento, ou de um dado perdido em algum momento
histdrico, que seria a resposta para 0s questionamentos filoséficos postos em

discussédo. A peremptoéria e sempiterna exigéncia de sinceridade por parte da
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sociedade ocidental nunca deixou de estar acompanhada de contingéncias e
arbitrariedades histéricas que influenciaram o modo como os individuos dizem
e se relacionam com uma verdade a respeito de si mesmos. Esta perspectiva
introduz uma modificagdo essencial no modo como se relacionam com a

verdade diante da problematizacéo daquilo que Ihes é dado pensar ou fazer.

Graham Burchell oferece uma consideracdo interessante a respeito
desse ponto. De acordo com ele, essa mudanca de perspectiva que substitui a
descoberta da verdade por sua producdo, traz consigo uma dupla
consequéncia: 1) um “efeito critico” ao tornar mais dificil para cada individuo
pensar e agir de maneiras costumeiras, jA que podem ser consideradas
artificiais em seu nascedouro, e 2) um “efeito positivo” diante da possibilidade
de se pensar e agir de outra maneira, 0 que gera condi¢cdes para uma “real

transformacédo daquilo que somos” (BURCHELL, 1996, pp. 32-3).

Segundo Gros, ndo obstante a obrigatoriedade de dizer a verdade sobre
si mesmo durante a confissédo, Foucault estabelece uma oposicdo entre
confissdo e parrhésia (falar franco), assumindo que a confissdo é uma
atividade do individuo que fala sobre si mesmo a outra pessoa (mestre, diretor
de consciéncia ou sacerdote), produzindo uma verdade subjetivante. Essas
caracteristicas sdo contrapostas ao exercicio da parrhésia, constituida pela
tomada da palavra por parte do mestre ou do diretor de consciéncia, fazendo
valer sua verdade diante do discipulo. Esta diferenciagdo permitiu a “Foucault
estabelecer um ponto de ruptura entre o si antigo e o sujeito cristdo” (GROS,

2004, p. 156).
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A confissdo seria mais uma pratica de si compreendida como exercicio
(askesis) constante de si mesmo, no¢ao preponderante que continuou a vigorar
no Cristianismo primitivo. A busca pela verdade atrelada a busca pela propria
salvacdo ainda era marcante neste novo periodo estudado por Foucault. Nao
obstante, com uma diferenca fundamental nessa relacdo entre salvacdo e
verdade. Foucault enfatiza o que ele denomina “jogo da verdade” préprio da
pratica do cuidado de si cristdo, no qual a verdade nunca pertence ao individuo

(FOUCAULT, 20014, p. 1.623; 20104, p. 1.087).

Segundo Foucault, o jogo da verdade € uma das principais técnicas de si
empregadas pelo Cristianismo primitivo. Essa técnica consiste em buscar a
pureza da alma e o acesso a verdade por meio da pratica da confisséo,
pressupondo sempre que o confessante estava em falta com a verdade®. O
longo caminho que leva a salvacdo somente poderia ser percorrido mediante
uma continua purificacdo da alma do peregrino. Esse procedimento, baseado
na pratica da confissdo, fazia com que o individuo externasse seus
pensamentos e emog¢fes e 0S comparasse a um conjunto de regras
previamente estabelecidas. Desse modo, pureza de alma e acesso a verdade
faziam parte de um circulo que buscava a “revelacdo de si” por parte do

individuo (FOUCAULT, 20014, p. 1.624; 2010a, p. 1.088).

Foucault, ao falar sobre a confissédo, expressa-se desta maneira:

22 Foucault (2010a, p. 1.088) esclarece que a pratica cristd da confissdo pressupds sempre que
0 confessante era uma pessoa destituida de verdades, que todo e qualquer desejo e
pensamento que se ocultava no profundo de sua alma poderia ser identificado com
movimentos malignos, provenientes do inimigo de Deus. Assim, o eu deveria ser destruido, ou
ao menos anulado, para que a natureza divina pudesse sobressair-se em sua vida.
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[...] a confissdo é um ritual de discurso no qual o sujeito que
fala coincide com o sujeito do enunciado; também é um
enunciado que surge na relacdo de poder, pois ndo se
confessa na presenca, ao menos virtual, de outra pessoa, que
nao € simplesmente um interlocutor, mas a instancia que
requer a confissdo, que a impde, que a valora e intervém para
julgar, castigar, perdoar, consolar, reconciliar; [...] um ritual,
finalmente, onde somente a enunciacao, independente de suas
consequéncias externas, produz modificagbes intrinsecas
naquele que a articula: torna-o inocente, redime-o, purifica-o,
descarrega-o de suas faltas, libera-o, promete-lhe a salvacgéo.
(FOUCAULT, 1976, p. 82-3; 2010c, p. 62)

Dito descobrimento do eu passa pela pratica da exomolbgesis
(reconhecimento do fato), na medida em que o individuo reconhece a si mesmo
como pecador e digno de receber uma peniténcia. A exomoldgesis ndo é
apenas a exteriorizacdo de seus pensamentos e emocdes frente a um
sacerdote, o qual materializa, diante do confessante, o conjunto de regras e
condutas estabelecidas pela Igreja-instituicdo. Ha outra parte dessa pratica que
também é inovadora e diferencia a pratica cristd da confissdo das praticas
presentes na Grécia classica e no periodo helenistico marcado pelas escolas

socraticas menores: a dramatizacdo da peniténcia.

O descobrimento de si, 0 autocastigo e a expressao voluntaria do proprio
pecado estavam presentes na pratica da exomoldgesis cristd. Ndo obstante,
com uma diferenca impar com relacédo ao periodo grego classico e ao periodo
helenistico: 0 que antes era restrito ao ambito privado (a verbalizacdo das
faltas para um diretor de consciéncia), no Cristianismo passa a ser tido como
algo publico, ja que o arrependimento dependia de uma expressao publica e
dramatica do proprio sofrimento, tal como o castigo inevitavelmente

subsequente e indispensavel para o fechamento do ciclo pecado-absolvi¢ao.
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O que era privado para 0s estoicos, era publico para os
cristdos. [...] Esse € o paradoxo no nucleo da exomolégesis:
apaga o pecado e revela o pecador de modo simultaneo. A
maior parte do ato de peniténcia ndo consistia em dizer a
verdade, mas em mostrar o ser verdadeiro cheio de pecados
do pecador. Ndo era uma forma, para o pecador, de explicar
seus pecados, mas uma maneira de apresentar-se
[publicamente] a si mesmo como pecador (FOUCAULT, 2001a,
p. 1.626; 2010b, p. 1.090).

A peniténcia era o arcabouco maior dentro do qual se situava a
confissdo. Contudo, nestes primeiros tempos da pratica cristd da confissao,
ndo se tratava de um ato puablico. Essa mudanca somente ocorreu
posteriormente devido a uma preponderancia maior da confissdo com relacéo
ao ato de peniténcia. A confissdo comecou a ser considerada “um tipo de pena”
em si mesma, sendo mais valorizada como tal, ao ponto de, nos séculos Xll e
XIll, a Igreja-instituicdo apenas considerar a realizacdo da peniténcia se
houvesse a pratica da confissdo. Um dos sinais dessa valorizacdo foi o
consenso de que o pecador deveria procurar dirigir-se ao sacerdote como o

enfermo se dirige ao médico (FOUCAULT, 2008a, p. 163).

O triplo modelo da exomoldgesis (médico, ajuizador e martirizante ao
mesmo tempo) levava o pecador a mostrar as proprias feridas, confessando
suas faltas ao ponto de se expor e mortificar sua propria vontade, com o intuito
de afirmar sua fé. Essa rejeicdo do eu (ego non sum, ego) (sic) é o ponto
central desse ato de confissdo e dramatizacdo do pecado e da posterior
absolvicéo, levando Foucault a afirmar que “esta formulagdo [ego non sum ego]
esta no coracdo da publicatio sui” (FOUCAULT, 2001a, p. 1.626; 2010a, p.

1.090).
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Essa exigéncia quanto a exposicdo do eu veio acompanhada de outra
com relacdo a verdade: a prioridade de que cada fiel fosse capaz de descobrir
0 que passava em si mesmo, reconhecendo seus desejos, suas falhas e
tentagbes, revelando o mais profundo de sua alma. Tratava-se de fazer
irromper os mais reveladores dados que compusessem 0 proprio eu,
provocando uma ruptura e uma dissociacdo violentas do individuo consigo
mesmo, como se uma lamina extremamente afiada provocasse um corte
irreparavel naquele espaco traspassado®®. Aqui jA4 ndo se trata da
exomologesis, mas da “exagoreusis”, que Foucault define como “verbalizac&o
analitica e continua dos pensamentos”, sempre feita diante de um sacerdote,
ao qual o confessante devia obediéncia absoluta (FOUCAULT, 2001a, p. 1.631;
2010a, p. 1.094). A especificidade e o0 poder da exagoreusis esta relacionada a
atitude dessa prética, dado que a verbalizacdo do pecado por parte do pecador
€ sempre um ato potencialmente publico, durante o qual o pecador faz uso de
uma prerrogativa exclusiva: o “acesso imediato” ao seu intimo (CUTROFELLO,

2004, p. 159).

Ambas as praticas (exomologesis e exagoreusis) trazem um elemento
em comum: a rendncia total de si. E a rentncia de si que qualifica a revelagéo
feita como verdadeira ou ndo, como importante ou ndo. Contudo, a pratica da
exagoreusis “nasce com o Cristianismo”, jA que € ele o responséavel pela
empresa sempre persistente de fazer valer a obediéncia por meio da renuncia

da vontade e do proprio eu (FOUCAULT, 2001a, p. 1.632; 2010a, p. 1.095).

% Interessante é notar a passagem biblica do Evangelho segundo Lucas, cap. 2.35, onde o
evangelista declara que uma espada traspassara a propria alma do cristdo, para que sejam
manifestados seus pensamentos.
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Diante do exposto, a mortificacdo do eu e a renuncia da vontade sdo pontos-

chaves para a pratica cristd desde seus primordios, segundo Foucault.

Os filsofos antigos mantinham uma atencdo constante para que seus
conselhos fossem pertinentes para a vida pratica dos ouvintes, de modo que
carregassem uma utilidade frente aos desafios cotidianos. Uma filosofia como
modo de vida era uma preocupacdo perene que acompanhava as escolas
filosoficas dos periodos grego-classico e helenistico?*, com maior énfase nesse

ultimo.

Outra importante prética utilizada no cuidado de si cristdo foi o relato por
escrito dos pensamentos e atos, que aqui sera tratada sob o conceito escrita
de si. E importante ressaltar que a escrita de cartas como parte de uma pratica
do cuidado de si ja era exercida desde o periodo helenistico. Essa pratica foi
amplamente difundida entre os estdicos por permitir mais facilmente, por um
lado, que o discipulo descrevesse situagfes e sentimentos que lhe causavam
incémodo e, por outro lado, que o0 mestre pudesse por-se no lugar do discipulo
com o objetivo de compreender melhor seus sentimentos e suas angustias
diante de situagOes concretas que se Ihe apresentavam. Segundo Martha C.
Nussbaum, referindo-se a relacdo entre Séneca e Lucilio, 0 texto escrito
possibilitava um “intimo didlogo pessoal entre mestre e discipulo”

(NUSSBAUM, 2003, p. 420).

As cartas, como melhor testemunho filos6fico no exercicio do ensino,

possibilitavam que o mestre utilizasse abundantemente exemplos da vida

** segundo Nussbaum (2003, p. 422), ndo houve uma escola filoséfica mais atenta a
praticidade de seus ensinamentos que a estodica.
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pratica para materializar seus conselhos e conceitos. Naqueles tempos, o valor
dado aos exemplos por parte dos estdicos era grande, jA que configuravam o
meio mais adequado para substituir uma crenca erronea fundada em
ensinamentos culturalmente aceitos. A pratica filoséfica caracteristica do
Estoicismo pregava que a formagdo do pensamento critico por parte de um
discipulo era melhor desenvolvida se feita por meio de narragbes e exemplos
da vida concreta. Para os estoicos, a filosofia estava no “coracdo de suas
vidas”, tendo em vista que se esforgcavam para ver, experimentar e comunicar a
realidade vivida por meio de comentarios filosoficos (NUSSBAUM, 2003, p.

423).

Hadot também escreve sobre a presenca na tradicdo filosoéfica da escrita
de si, sempre importante para o exercicio do exame de consciéncia. A escrita
de si teria um “valor terapéutico”, ja que possibilitava aguele que a levava a
cabo um maior detalhamento dos “movimentos de sua alma”. Acrescenta Hadot
gue a escrita de si foi uma pratica muito difundida no ambito monastico, tendo
como objetivo principal alcancar o dominio de si, simbolizado pelo triunfo da

razao sobre as paixdes — prosocheé (HADOT, 2002, p. 90).

A recepc¢do da escrita de si na vida monastica trouxe também o dogma
helenistico de que os exercicios proprios do cuidado de si consistiam em um
estilo de vida diferenciado. A prépria redacdo de cartas para relatar o
movimento interior da propria alma era tida como um treinamento que visava a

modificacdo, a transformacdo de si mesmo, buscada permanentemente

mediante a atitude de atencdo a si mesmo, que constituia a esséncia da



92

prosoché. Seria “a transformacdo da vontade que se identifica com a Vontade

divina” (HADOT, 2002, p. 91-2).

Percebe-se aqui um deslocamento fundamental ocorrido no cristianismo
primitivo: a epimeleia heautou ndo é mais um voltar-se a si mesmo, mas a
identificacdo com a vontade divina. Foucault alerta que o cuidado de si passou
a ser observado como “uma forma de egoismo” pelos primeiros cristdos
(FOUCAULT, 2001a, p. 1.030). O cuidado de si era, no mundo greco-romano, 0
modo como cada individuo buscava sua liberdade individual e o cultivo das
melhores virtudes, por meio de uma formacéo livre e autbnoma. No mundo
cristdo, contudo, o cuidado de si livre e autbnomo passou a ser visto com maus

olhos e, portanto, comecou a ser transformado conforme o novo contexto.

Durante o protocristianismo, 0s exercicios de si ndo estavam mais
destinados a formagdo de um individuo valoroso do ponto de vista civico,
sempre tendo a dedicagdo a si mesmo como parte essencial da vida. Tais
exercicios passaram a ser praticas que objetivavam uma rendncia de si, uma
rendncia baseada no conhecimento de si com a finalidade de adequar-se a
vontade divina. Desse modo, o0 cristianismo apregoava que era necessario
alcancar a adequacédo ao logos, buscando a maxima identificacdo com este.

Como bem expressa Foucault, “0 logos se converteu em ndés mesmos”

(FOUCAULT, 20014, p. 1.031).

Essa necessidade de adequacdo ao logos vem da identificacdo entre
cuidado de si e conhecimento de si. Nado obstante essa identificacdo ja esteja

presente no inicio da tradigéo filoséfica ocidental, foi com o Cristianismo que o
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conhecimento de si ganhou mais importancia estatutaria e passou a ser visto
como a condicdo basica e sine qua non para o alcance da salvacdo. A
sobreposicao da epimeleia heautou pelo gnéthi seautdon (conhecimento de si)
foi decisiva para o deslocamento, mencionado acima, das praticas do cuidado

de si.

Segundo a Hermenéutica do Sujeito, houve uma absor¢cdo do cuidado
de si na forma de autoconhecimento, razdo pela qual o privilégio do conhece a
ti mesmo gerou uma “bifurcacdo” entre catértica e politica na pratica da
epimeleia heautou (FOUCAULT, 2001b, p. 167). Nos séculos | e Il essa
bifurcacdo significou uma ruptura e um deslocamento. Ruptura porque o
privilégio do ‘conhece a ti mesmo’ modificou a pratica da epimeleia heautou, na
medida em que o cuidado de si ja ndo estava dedicado também ao cuidado dos
outros, como nas épocas anteriores. Deslocamento porgue o cuidado de si foi
transformado e praticamente substituido pelo cuidado efetuado pelos outros, a
epimeleia ton allon. Nesse sentido, cuidar de si, durante os primeiros séculos

cristaos, passou a ser um deixar-se ser cuidado pelos outros.

Somado a essa modificacdo, pode-se evidenciar que o cuidado de si
passou a ser um fim em si mesmo. O eu, objeto das préticas de si, ndo era
mais um elemento transitério para uma boa conduta em relagdo aos demais
concidadaos, posto que 0 eu, no cristianismo primitivo, passou a ser um fim em
si mesmo. Assim, conhecimento de si e deciframento de si passaram a ser
sindnimos. Esse deslocamento esta relacionado a bifurcagédo entre politico e
catartico possibilitando uma proeminéncia maior deste sobre aquele, com toda

sua carga espiritual, resultando em uma tekhne tou biou cada vez mais
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espiritualizada. Segundo Foucault, a questao principal da epimeleia ton allon
cristd passou a ser: como posso transformar meu proprio eu para ser capaz de
ascender a verdade?; sendo que a verdade, neste contexto, sempre estava

identificada com a vontade de Deus.

Nos séculos Il e IV houve a intensificacdo da relacdo da pessoa consigo
mesma, mediante o crescimento de movimentos ascético-cristdos. Esses
movimentos sao exemplos do forte desenvolvimento da relagcdo consigo
mesmo pelo qual passou a epimeleia heautou. Nao obstante, esse
fortalecimento esteve apoiado na “desqualificagéo dos valores da vida privada”,
ja gque a pessoa era coagida a revelar-se e sondar-se, mas sempre
exteriorizando os resultados de cada exercicio de si ao sacerdote encarregado

de escuté-lo (FOUCAULT, 1984a, p. 60; 2010b, p. 49).

Levando em conta esse deslocamento e essa transformacgéo das
praticas do cuidado de si, pode-se observar que o cuidado de si cristdo passou
a estar relacionado com a salvagdo, que por sua vez estava condicionada a
adequacao a vontade divina, mediante a renuncia da propria vontade. Ao invés
de significar uma estilistica da existéncia (periodo helenistico) ou um
aperfeicoamento tendo em vista uma posi¢cdo politica (periodo socrético-
platbnico), a epimeleia heautou foi convertida em uma epimeleia ton allon. Esta
ultima sempre fazendo da busca pela verdade uma condicéo sine qua non para
a salvacdo da prépria alma e a possibilidade de uma vida pds-morte bem

aventurada.
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Resgatando o estudo da epimeleia heautou como uma historia da
subjetividade, vé-se que o Cristianismo aliou o cuidado de si a busca pela
verdade e ao alcance da salvagcdo, como faziam o0s antigos, com um
ingrediente distinto: a renuncia de si. Por meio da pratica da confissdo e seu
maximo desenvolvimento na exagoéreusis, a renuncia de si passou a ser uma
caracteristica marcante da epimeleia ton allon cristd. Dado que, o que antes
para os helenistas era uma busca pela sabedoria do cosmos, para os cristdos

passou a ser o anseio pela adequacao a vontade divina.

Sob esse angulo, o cuidado de si passou a ser visto como uma forma de
egoismo e perdicdo, o que afastava o cristdo da verdade e de sua consequente
salvacao. Assim, a intensificacdo do gnothi seautdn na pratica do cuidado de si
foi uma modificagdo importante operada pelo Cristianismo, j& que permitia a
revelacdo publica do eu, objetivando sempre encontrar os pecados, os desejos
e 0s males ocultos na alma do individuo. Nesse novo contexto, exercer um

cuidado sobre si passou a significar ser cuidado por outros individuos.

2.2.2 Paroikias cristas e a negacdo da polis: biopolitica e pastorado
cristéao
Desde a aula de 1° de fevereiro de 1978, ministrada no College de
France, publicada na obra Seguranca, Territério, Populacdo, Foucault afirma
que a governamentalidade nasceu a partir de um tripé realmente complexo e
incongruente a primeira vista: (1) a “pastoral cristd”, (2) uma “técnica

diplomatica-militar” e (3) a “policia” como arte de governar. Estes trés grandes



96

pontos de apoio formaram a base sobre a qual se erigiu esse fendmeno

fundamental na historia ocidental que é a governamentalizagdo do Estado

(FOUCAULT, 20044, p. 113; 2007Db, p. 138).

Como se vera adiante, a passagem do pastorado cristdo para a
governamentalidade moderna da-se em uma época de transicdo; passagem
marcada pelo desaparecimento de um mundo que era governado por Deus,
sendo substituido por uma razdo de Estado Vviabilizada pela
desgovernamentalizacdo do cosmo (FOUCAULT, 2004a, p. 242). Somente
mediante a mencionada desgovernamentalizacdo foi possivel aos politicos
exercerem o poder pastoral com relacdo a suas populacdes. O Estado, na
pessoa do seu maior mandatario, passou a ser o representante maximo de

Deus na Terra no tocante as decisdes no ambito politico.

Contudo, a afirmacéo do governo terreno pelo Estado nao significou um
fortalecimento da politica tal como entendida nos termos gregos, nem uma
valorizagdo maior da polis como o locus privilegiado para a deliberacéao livre
dos cidadaos. O que ocorreu foi uma valorizagdo do oikos como paradigma
fundamental de governo. Neste novo cenario de economizacédo da politica, ja
nao estava em pauta a construcdo da autonomia ou da autenticidade individual
do cidaddo, mas sim a conservacdo do Estado e o aumento de seu poder

sobre a vida dos cidadaos.

Governar um Estado serd, pois, pér em marcha a economia,
uma economia em nivel de todo o Estado [...], [exercer] com
respeito aos habitantes, as riquezas, a conduta de todos e de
cada um, uma forma de controle, de vigilancia, ndo menos
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atenta que aquela do pai de familia sobre as pessoas da casa
e seus bens (FOUCAULT, 2004a, p. 98 — grifo nosso).

Agamben também trabalha com esta perspectiva e faz um esforgo
tedrico para aprofunda-la. Em seu livro El reino y la gloria. Una genealogia
teolégica de la economia y del gobierno® (2008), inscrita no ambito de seu
projeto Homo sacer, Agamben argumenta que Foucault acertadamente
vinculou o paradigma biopolitico ao pastorado cristdo. Nao obstante, alerta
Agamben (2008, p. 95-96), “Foucault [...] parece ignorar por completo as
implicagBes teologicas do termo oikonomia”. Sophie Fuggle faz uma
contribuicdo importante para a compreensdo da importancia da investigacéo
em torno do paradigma econdmico de governo que permitira mensurar a
relacdo entre Foucault e Agamben. A autora afirma que a explanacdo de
Foucault sobre o oikos em Historia da sexualidade Il permite observar como
Agamben desenvolve sua investigacdo sobre o termo oikonomia em relagao
com o uso que Foucault faz dele e, portanto, “servindo para aproximar ainda

mais os dois pensadores” (FUGGLE, 2009, p. 90).

Agamben constata em sua pesquisa genealdgica que o vocabulario das
primeiras comunidades cristds, predominantemente marcado por termos
econdbmico/domesticos, ndo € uma invencdo do apéstolo Paulo, mas um
exemplo de uma mutacdo e mutua contaminacao entre os vocabularios politico
e econOdmico a partir da época helenistica. Desde as referéncias aos crentes

como escravos (dodlos) ou criados (dyakonos), passando pela fungdo dos

o) original esta em italiano com o titulo Il Regno e la Gloria, langado em 2006 pela editora
Neri Pozza. H4 uma tradugdo em portugués, O Reino e a Gloria, feita pelo prof. Dr. Selvino
Assmann e publicada pela Editora Boitempo em 2011.
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apostolos como administradores (oikonbmos) da igreja, até mesmo o proprio
“Cristo [...] € definido sempre com o termo que designa o dono do oikos (kyrios,
lat. dominus) e nunca com o0s termos mais diretamente politicos anax ou

archon” (AGAMBEN, 2008, p. 52).

Seguindo a argumentacdo de Foggle, averiguaram-se para este estudo
as ocorréncias do termo oikonomia no Novo Testamento e percebe-se que o
apostolo Paulo faz uso dele no sentido de “comissdo” em 1Cor 9,7 e em Col
1,25, definindo seu papel de apéstolo como alguém que foi comissionado por
Deus para a pregacao de sua palavra. Contudo, é na passagem da Epistola
aos efésios que fica mais evidente o emprego paulino do termo no sentido
administrativo: “se é que conheceis a comissdo [oikonomian] da graca que
Deus me concedeu com respeito a vosotros” (Ef 3.2). As palavras de Foggle
declaram que “todas as epistolas paulinas fazem referéncia a economia, a

administracdo ou a comissao do mistério de Deus” (FOGGLE, 2009, p. 91).

Retornando as palavras de Agamben, esta autor afirma que o termo
oikonomia foi usado, durante a Idade média, justamente para resolver o
problema teoloégico com relagdo a consubstancialidade entre Deus e Jesus,
conciliando a trindade com o dogma do Deus Unico®®. A partir dessa escolha,
fica mais marcante a op¢éo dos tedlogos cristdos medievais pela teorizagdo do
governo terreno por parte de Deus baseado em uma economizac¢do do espago
politico. Portanto, a oposicdo grega entre oikos e polis passou a ser

desconsiderada. Esta economia teoldgica estaria, segundo Agamben, no cerne

do estado de excecdo. Com essa tese, Agamben tenta demonstrar que “acima

%6 Cf. Agamben, 2005, p. 5.
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de uma ruptura no campo dos textos politicos, haveria uma continuidade em
outro plano, nas origens teoldgicas e metafisicas da governamentalidade”

(CUNHA RIBEIRO, 2010, p. 3).

Em um discurso proferido na catedral de Notre-Dame, em Paris, no ano
de 2009, e posteriormente publicado, Agamben relaciona o modo de viver
proprio do cristdo com o termo grego paroikias (estada do estrangeiro). A
condicdo de estrangeiro, em se tratando dos textos biblicos, ndo € uma
realidade fisica, mas uma experiéncia temporal diante da propria existéncia. O
cristdo vive em um tempo distinto daquele durante o qual transcorre a vida dos
nao cristdos. Este tempo seria um kairés, um tempo que resta entre a primeira
e a segunda vinda de Jesus. Segundo Agamben (2010, p. 2), “viver no tempo
que resta ou viver no tempo do fim s6 podem significar uma transformacéo

radical da experiéncia”.

Fazendo uso da passagem paulina de 1Cor 7,29-31%/, Agamben
esclarece que a expressdo grega “hos me” (como se)®® simboliza a
transformacao de toda a experiéncia humana, pois “muda e esvazia a partir de
dentro toda experiéncia e toda condi¢ao factual para abri-la a um novo uso”
(AGAMBEN, 2010, p. 3). O cristianismo, desde os seus primordios, guardava a
potencialidade de operar uma transformacgéo na vida dos individuos. Contudo,

o ponto fundamental para este investigador é que dito potencial de

" “Mas eis 0 que vos digo, irmaos: o tempo € breve. O que importa € que os que tém mulher
vivam como se a nao tivessem; os que choram, como se ndo chorassem; os que se alegram,
como se ndo se alegrassem; 0s que compram, cOmo se ndo possuissem; os que usam deste
mundo, como se dele ndo usassem” (1Cor 7,29-31 — grifos do autor).

8 Remetemos a andlise mais detalhada desta expressdo empreendida por Agamben em outro
texto, El tiempo que resta - comentario a la carta a los romanos. Madrid: Trotta, 2006, p. 70s. O
original esta em italiano com o titulo Il tempo che resta. Un commento alla Lettera ai Romani.
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transformacdo foi tomado em um sentido puramente negativo, sendo

relacionado a biopolitica moderna e ao estado de excecéo.

Segundo Jacob Taubes, a tentativa de Paulo, ao escrever suas
epistolas, era a de fundar um novo povo de Deus, contrapondo-se a Moisés. E
nao somente sua fundacdo, mas também sua legitimacédo frente ao mundo
antigo. “Para Paulo, estdo em jogo o fundamento e a legitimacdo de um novo
povo de Deus” (TAUBES, 2007, p. 42). A comunidade formada por este novo
povo ja ndo estaria debaixo das imposi¢cdes da Lei mosaica, fundadora do
Antigo Testamento, mas viveria sob a égide da graca divina, excluida da lei que

oprimia os filhos de Deus até entao.

Em conformidade com Taubes, Agamben esclarece que a argumentacao
paulina opde Abrado a Moisés, com a intencéo de sobrepor a promessa divina
feita ao primeiro, a lei concedida ao ultimo, possibilitando assim, que os
cristdos vivessem excluidos da Lei. “Paulo contrapde a promessa a Lei e — de
forma ainda mais clara na carta aos Galatas — apresenta Abrado, por assim
dizer, contra Moisés mesmo” (AGAMBEN, 2006, p. 95). A partir dessa
oposicao, feita por Taubes, pode-se perceber como os textos cristdos puderam
ser usados na fundamentacdo de uma biopolitica moderna e em seu contiguo

estado de excecéo.

O modo como os individuos passaram a ser cuidados e vigiados pode
tem, segundo esta tese biopolitica, suas raizes no cuidado de si exercido no
Cristianismo medieval e descrito nas proprias Escrituras sagradas. Um cuidado

de si que foi gradativamente assumindo a figura de uma epimeleia ton allon,
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pois foi sendo cada vez mais efetuado com vistas a submisséo e a anulagéo do
eu. Esta epimeleia ton allon teve nos mosteiros medievais sua representacéo
mais aguda, na medida em que estes mosteiros representavam uma negacao
da propria polis como locus privilegiado para o cuidado de si. O viver aparte da
sociedade, segregado da polis, destinando-se ao cuidado de si entendido como
autoconhecimento e santificagdo, era uma pratica monastica que bem

exemplifica a for¢ca adquirida pela epimeleia ton allon durante o medievo.

Pode-se dizer que a epimeleia ton allon crista foi a forma preponderante
das praticas monasticas da ldade média. Os mosteiros foram, durante todo o
medievo, um ambiente propicio para a producdo da verdade por meio da
confissdo. Contudo eles ndo foram somente isso; representavam também uma
alternativa a vida na polis. Eram tidos como lugares de santidade e busca pela
verdade, diante da corrupcdo e mentiras reinantes no ambiente das cidades.
Candiotto (2007, p. 10) esclarece que os mosteiros eram ambientes muito
propicios para a pratica da confissdo (integrante da epimeleia heautou) e para

a producéo da verdade a respeito do individuo.

Para que se entenda melhor a pratica da epimeleia ton allon cristd no
ambito da Igreja-instituicdo e a consequente negacdo da polis como locus
privilegiado da epimeleia heautou, € pertinente, seguindo o0s passos de
Foucault, introduzir a Regra de Sdo Benedito® (Regula Benedicti), documento

fundador da Ordem de S&o Benedito, que data do séc. VI. A Regra de Bento é

* Sobre a Regra de Bento e seu papel no contexto biopolitico, sugere-se a leitura do texto de
Fabian Luduefia Romandini, El estatuto juridico de las reglas monasticas y sus proyecciones
en la filosofia politica moderna; In: Actas de las V Jornadas de Filosofia Medieval.
Reflexiones de hoy motivadas por el pensamiento de ayer. Buenos Aires: Academia
Nacional de Ciencias de Buenos Aires, 2010, pp. 1-12. Este texto traz preciosas reflexdes
sobre o tema, utilizando, inclusive, os originais em latim.
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um documento juridico constituido por um conjunto de preceitos destinados a
regular a vivéncia de uma comunidade monastica cristd. A Regra de Bento ndo
foi um documento estranho ao seu tempo, mas uma de muitas regras
monasticas que surgiram no inicio da Idade média®. Contudo, sua importancia
histérica deve-se ao fato de que, no séc. VI, os Carolingios ordenaram sua
abrangéncia a todas as ordens religiosas situadas nos territdrios sob seu
dominio. Desde entdo, passou a ser a unica regra monastica vigente em todo o
territério carolingio, estendendo-se posteriormente a toda a Europa. Assim, a
Regra de Bento foi de grande influéncia na comunidade catoélica e foi adotada
também apos a Reforma protestante, servindo de base para as congregacdes
luteranas e anglicanas. Diante do exposto, pode-se perceber a importancia
histérica deste documento juridico-religioso, no tocante a sua abrangéncia e
estruturacdo da vida religiosa por toda a ldade Média e também durante o

primeiro periodo da Idade Moderna.

E pertinente, entfo, a leitura de um trecho da Regra de Bento que reza o

seguinte:

[...] guem recebeu almas a dirigir deve preparar-se para prestar
contas. Saiba como certo que de todo numero de irmaos que
tiver possuido sob seu cuidado, no dia do juizo, devera prestar
contas ao Senhor das almas de todos eles, e mais, sem dlvida

%0 Jacques Verger (2001, p. 93) nos ajuda a entender este fenbmeno quando nos esclarece:
“Na realidade, o Unico direito erudito na Alta Idade média foi o da Igreja [Catdlica]. Este direito
constituiu-se progressivamente a partir do fim da Antiguidade, a medida que se deu o
desenvolvimento das instituicdes eclesiasticas e a concessdo de franquia e imunidades a
Igreja, pelos imperadores e, mais tarde, pelos soberanos barbaros convertidos. Estas franquias
e imunidades |Ihe permitiam escapar da autoridade civil e exercer ela mesma sua jurisdicdo
sobre os membros do clero e, em matéria de religido, sobre o conjunto dos fiéis (6 mesmo os
hereges, os judeus, etc.)".



103

também da sua prépria (REGRA DE BENTO, cap. 2 — grifo do
autor).

Com estas palavras percebe-se que no pastorado cristdo o pastor deve
assegurar a salvacao de todos, isto €, de toda a comunidade, mas também de
cada um. Deste modo, percebe-se uma caracteristica particularmente
distributiva desta relacéo, ja que para salvar a todos, o pastor se vé obrigado,
por vezes, a sacrificar um individuo que esteja comprometendo a seguranca do
grupo. Paradoxalmente, o pastor deve também preocupar-se com a salvacéo
de cada individuo, na medida em que tem o dever de deixar todo o grupo e ir a

busca de algum que, por ventura, se tenha extraviado.

Segundo Foucault, o cristianismo acrescentou ao principio distributivo
paradoxal do pastorado quatro principios especificos que relatam o vinculo
entre o pastor e o grupo conduzido por ele: (1) “principio da responsabilidade
analitica”, que determina que o pastor deve prestar contas de todas as ovelhas
que estavam sob seus cuidados, bem como de todos os atos de cada ovelha,
de tudo de bom e de mau que pudesse ser feito por elas; (2) o “principio da
transferéncia exaustiva e instantanea”, que obriga o pastor a prestar contas de
todos o méritos e deméritos de cada uma de suas ovelhas, devendo considerar
todos os atos alheios como se fossem proprios dele mesmo; (3) “principio da
inversao do sacrificio”, segundo o qual o pastor, caso necessario, deve aceitar
morrer para salvar suas ovelhas, defendendo-as de seus inimigos temporais e
espirituais, tomando para si, quando aprouver, 0 pecado da ovelha e
libertando-a do pagamento da pena correspondente, o qual assume em seu

inteiro teor; e (4) “principio da correspondéncia alternada”, segundo o qual o
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mérito do pastor correspondera também as suas debilidades, pois a exigéncia
de pureza feita aos pastores ndo 0s exime de serem pessoas que contém
falhas morais, sendo louvavel quando este as confesse e assuma suas

fraquezas em proveito de seu rebanho (FOUCAULT, 2004a, p. 173ss).

A observacdo desses principios por parte de Foucault tem uma
finalidade, a saber. demonstrar que o0 pastor cristdo age dentro de uma
economia de meéritos e demeéritos que supde procedimentos de inversdo, ou
seja, apoio entre elementos contrarios. Contudo, ao final, Deus decidira, ja que
esta economia de méritos e deméritos administrada pelo pastor ndo assegura a
salvacao nem do pastor, nem das ovelhas, pois a salvacdo esta nas maos de

Deus.

Para Foucault, o pastor tampouco € simplesmente o homem da lei,
tendo em consideracdo que o pastorado cristdo utilizou uma técnica de
governanca dos homens que pode ser chamada de instancia de obediéncia
pura. Esta nocdo de instancia de obediéncia pura estd em posicdo oposta a
nocéo grega de pastor, de acordo com a qual o cidadéo grego se deixava dirigir
por duas coisas apenas: a lei e a persuasao. O pastor cristdo ndo precisa da

lei, ademais, ele até prescinde desta em situacdes muito peculiares.

Foucault explica que o cristianismo ndo é uma religido da lei, mas sim
uma religido da vontade de Deus para cada um em particular. Assim, o pastor
ndo serd o homem da lei, nem mesmo seu representante, possibilitando que
sua acao seja sempre conjuntural e individual. O pastor vai cuidar das almas,

no geral, e das chagas de cada um, individualmente. Desde modo, a relacao da



105

ovelha com seu pastor ndo sera uma relagdo mediada por uma lei, mas uma
relacdo de dependéncia integral, uma relacdo de submissdo de um individuo a

outro individuo. Esta é a caracteristica essencial da obediéncia crista.

Na RB encontra-se o seguinte ditame no primeiro capitulo (seguido por

outros) dedicado especificamente a obediéncia:

[...] ndo tendo como norma de vida a prépria vontade, nem
obedecendo aos proprios desejos e prazeres, mas caminhado
sob o juizo e dominio de outro e vivendo em comunidade,
desejam que um abade lhes presida. Imitam sem duvida
aguela maxima do Senhor que diz: “Nao vim fazer minha
vontade, mas d’Aquele que me enviou” (REGRA DE BENTO,
cap. 5 — grifo do autor).

Os ditames que compdem a Regra de Bento, como o acima citado, ndo séo
uma simples coletanea de conselhos que podem, a escolha do habitante do
mosteiro, ser seguidos ou nao. Faz-se notar que vige nessa relacdo entre
pastor e ovelha um principio fundamental: para um cristdo a obediéncia néo &
uma lei, mas o ato mesmo de por-se em uma relagcédo de inteira dependéncia
com outrem. Trata-se de uma relacdo de servidéo integral, mediante a qual o
valor maximo é a humildade, a recusa da vontade prépria para o alcance de

uma obediéncia irrestrita.

A regra monastica pode ser considerada um marco da epimeleia ton
allon cristd. Luduefia Romandini esclarece que a regra monastica ndo passava
de um conselho para uma pessoa laica, mas para um monge adquiria um

carater estritamente juridico-normativo. Este carater juridico-normativo adviria
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do simples voto daquele que aceitasse seguir tal regra monastica, perfazendo
uma relacdo entre votum e obligandi. O que leva a crer que “em um ambito
aparentemente marginal como é o direito monastico, produz-se uma das
transformacdes mais radicais da nocdo de pessoa, cuja onda expansiva
modelou de modo perduravel o direito contemporaneo” (LUDUENA

ROMANDINI, 2010, p. 03)*%.

Diante destas palavras, pode-se resgatar algo sobre a obediéncia grega
a fim de reforcar a comparacdo entre ambas. Enquanto a obediéncia grega é
caracterizada pela renuncia das paixdes, com o intuito de afirmar sua
personalidade, a obediéncia cristd € definida pela recusa de si mesmo, de seu
proprio eu; algo seguramente muito mais abrangente. A inovacdo do pastorado
cristdo € que este fez surgir a submisséo do individuo ao individuo, ndo sob o
signo da lei, mas fora do seu campo, em um estado de excecdo, em uma
relacdo de dependéncia que nao leva a liberdade nem ao dominio de si. Na
relacdo de serviddo-servigo instituida pelo pastorado cristdo, o problema do eu
passou a ser tratado com vistas a sua destruicdo e ndo a sua afirmacao. Desse

modo expressa-se Agamben ao afirmar:

Na condicdo messianica do crente, Paulo radicaliza a condicdo
do estado de excecédo, no qual a lei se aplica desaplicando-se,
e ndo se observa ja nem um dentro nem um fora. A lei que se
aplica desaplicando-se corresponde agora a um gesto — a fé —
gue a faz inoperante e a leva ao seu cumprimento (AGAMBEN,
2006, p. 107).

%1 Sobre a nocdo de pessoa no direito canénico medieval com uma perspectiva distinta, cf.
ZARKA, Y-Ch., “L'invention du sujet de droit”. In: Archives de philosophie , 60 / 4 (1997), p.
531-550.
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Sob este ponto de vista, Paulo afirma que é possivel fazer justica sem lei,
prestar obediéncia sem que seja necessaria uma regra. Desativacdo e
conservagao da lei passam a formar um paradoxo coerente, a partir do
momento em que a obediéncia € referida ao sentimento de amor como
categoria juridica suprema. A verdade, ndo mais passaria pela razao, pela lei,
pela regra, mas sim pela obediéncia irrestrita a algo que nao pode ser
categorizado materialmente, algo simplesmente embasado na producdo de

uma verdade pastoral que leva suas ovelhas ao consentimento sem regra.

Deste modo, o poder da lei passa para as maos do pastor, ja que é o
pastor que vai dirigir a vida das ovelhas, aconselha-las, dizer-lhes o que é a
verdade e qual deve ser o caminho a ser seguido. A lei é destituida de sua
funcdo no instante em que passa a figurar na relacdo serviddo-obediéncia

apenas como um elemento secundario.

Além do poder juridico da constituicdo de um povo, e para além
do poder soberano [...], ainda ha um poder que se aperfeicoa
na fraqueza, além de direito e dominio: a piedade. O messias
ndo traz nem lei, nem poder, mas a piedade. A revelacdo do
poder impotente é o verdadeiro significado contemporaneo da
teologia politica de Paulo (GOODCHILD, 2009, p. 08).

A obediéncia pela fé, tal como apregoada por Paulo, constituia o gesto politico
e revolucionario supremo, capaz de ordenar toda situacao caotica. No entanto,
a inovacao de Paulo significou, na verdade uma revogacdo. A pregacdo do
amor cristdo nas comunidades dos primeiros séculos, que poderia significar

uma renovacao no cumprimento da lei, abriu espaco para a substituicdo do
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poder politico instituido por meio de uma politica de excecdo. Se o programa
politico de Paulo, de inicio, ndo parecia tdo comprometedor, revelou-se uma
fonte rica para uma renovagdo da soberania do Estado a partir de uma
revogacao da lei. Dai advém a importancia da teologia de Paulo para a filosofia
politica moderna e a consequente pratica do pastorado cristdo sobre ela

fundada.

Passando ao plano da producéo da verdade, o pastor tem uma tarefa de
ensino para com sua comunidade. Esta tarefa ndo trata apenas de dar licdes
verbais a suas ovelhas, mas sim deve esforcar-se por ensinar por meio de
exemplo préprio, por sua propria vida. Na compreensdo de Foucault, o
pastorado cristdo apresenta duas novidades fundamentais: (1) o ensino
pastoral deve ser uma direcdo de conduta cotidiana, vigiando a cada instante a
conduta das ovelhas de forma integral, sendo que o pastor deve formar um
saber do comportamento das pessoas e de suas condutas, por meio da
observacdo da vida cotidiana; (2) o ensino pastoral deve caracterizar-se por
uma direcdo de consciéncia, estando a cargo do pastor dirigir a consciéncia de

suas ovelhas e ndo simplesmente ensinar-lhes a verdade.

Na antiguidade, a direcdo de consciéncia era voluntaria, episodica e
consoladora, passando, as vezes, por exames de consciéncia, ja que era uma
condicdo de controle de si. Na pratica cristd, a direcdo de consciéncia nao é
voluntaria, sendo até obrigatéria no caso dos monges. No artigo 53 da
Declaracdo da vida cisternense hodierna, ha uma passagem que exemplifica

bem a influéncia da RB neste caso. Lé-se o0 seguinte:
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Os monges, desejando em espirito de fé e de amor, fazer a
vontade de Deus, querem ter o abade, que ocupa o lugar de
Cristo, como seu Pai espiritual e humildemente lhe obedecer
conforme a Regra e as Constituicdes. Colocam seus dotes de
inteligéncia e de vontade na execucdo das ordens e nha
realizacdo dos trabalhos que lhe sdo confiados, certos de,
assim colaborarem para a edificacdo do Corpo de Cristo,
segundo o plano de Deus. A obediéncia religiosa, desse modo,
longe de diminuir a dignidade da pessoa, a leva a maturidade,
pela liberdade dos filhos de Deus (Declaratio, art. 53 — grifo
Nosso).

A direcdo de consciéncia propria do pastorado cristio ndo seria
circunstancial, ocasionada por uma crise, uma desgraca ou uma dificuldade.
Ela seria absolutamente permanente, acompanhando a pessoa por toda a vida.
O controle de consciéncia nao teria por objetivo assegurar ao individuo o
controle de si, tal como para os gregos antigos, mas, ao contrario, serviria de
ancora na relagdo de dependéncia ao outro. Diferentemente da Antiguidade,
durante a qual o exame de consciéncia era um instrumento de controle, na
pratica cristd ele serviria como um instrumento de dependéncia por meio do
qual o individuo extrairia de si certa verdade que iria liga-lo aquele que dirige

sua consciéncia.

Assim se expressa Foucault:

[...] o cristianismo apropriou-se de dois elementos essenciais
gue estavam presentes no mundo helénico: o exame de
consciéncia e a direcdo de consciéncia. Ele os retomou, mas
nao sem altera-los profundamente. [...] O pastorado cristdo
associou estreitamente essas duas praticas. A direcdo de
consciéncia constituia um veiculo permanente: a ovelha néo se
deixava conduzir apenas no caso de superar vitoriosamente
alguma passagem perigosa; ela se deixava conduzir a cada
instante. Ser guiado era um estado, e se estaria fatalmente
perdido caso se tentasse escapar disso. Quanto ao exame de
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consciéncia, seu objetivo ndo era o de cultivar a consciéncia de
si, mas de Ihe permitir abrir-se inteiramente ao seu diretor — de
Ihe revelar as profundezas da alma (FOUCAULT, 2006, p. 37-
39).

Deste modo, percebe-se que a relagdo do pastorado cristdio com a
verdade ndo € a mesma encontrada na Antiguidade greco-romana e tampouco
com aquela caracteristica da tradicdo hebraica. O pastorado cristdo ndo tem
por objetivo principal a salvacao de seu rebanho, pois ele € mais uma forma de
poder do que um meio para se chegar a autonomia. Relagédo de poder esta que
introduz em uma relacéo global toda uma economia, uma técnica de circulacéo,
de transferéncia e de inversdo dos méritos a partir do problema da salvacéo.
Uma vez mais, o pastorado cristdo ndo se caracteriza por uma aceitacao da lei,
mas por uma relacdo de obediéncia individual, total e permanente que

prescinde da prépria lei.

Essa obediéncia por parte da ovelha advém da estratégia do pastor
cristdo que leva as ovelhas a aceitarem certas verdades, inovando ao implantar
uma técnica de poder, de investigacdo, de exame de si e dos outros, que o
permite exercer o poder e assegurar a obediéncia além da propria lei, fazendo
uso da economia dos méritos e dos deméritos. Diante dessa dinamica, a
epimeleia ton allon caracteristica do Cristianismo atuara como um “filtro
discursivo no interior do qual qualquer comportamento, conduta, relagcdo com
0os demais, pensamentos, prazeres e paixdes precisam ser discriminados em

termos da oposigéo absoluta entre bem e mal” (CANDIOTTO, 2007, p. 11).
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Por fim, Foucault leva seu leitor a concluir que nasce com o pastorado
cristio uma forma de poder absolutamente nova, em que sdo esbocados
modos absolutamente especificos de individualizacdo, efetuados por meio do
respeito & salvacdo, a lei e a verdade. Assegurada pelo exercicio do poder
pastoral, essa individualizacdo sera definida mediante a individualizacdo por
meio de uma rede de servidores, o0 que implica em uma servidao generalizada
de todos em relacdo a todos, acompanhada da exclusdo do egoismo como

ndcleo do individuo (individualizag&o por sujeicdo).

Dando énfase a esta definicdo, recorre-se mais uma vez a Regra de
Bento, para exemplificar a maneira como esta caracteristica do pastorado

cristdo se cristalizou juridicamente durante a Idade média.

Nado s6 ao Abade deve ser tributado por todos o bem da
obediéncia, mas, da mesma forma, obedecam também os
irmaos uns aos outros, sabendo que por este caminho da
obediéncia irdo a Deus. Colocado, pois, antes de tudo o poder
do Abade e dos superiores por ele constituidos, ao qual ndo
permitimos que sejam antepostos poderes particulares —
guanto ao mais, que todos os mais mocos obedecam aos
respectivos irmaos mais velhos, com toda a caridade e
solicitude. Se se encontrar algum com espirito de contencéo,
por qualquer motivo, ainda que minimo, for repreendido, de
gualquer modo pelo Abade ou por qualquer superior seu, ou se
levemente sentir o animo de qualquer superior seu irado ou
alterado contra si, ainda que pouco, logo, sem demora,
permaneca prostrado em terra, a seus pés, fazendo satisfacao,
até que pela béncédo esteja sanada aquela comocdo. Se
alguém ndo o quiser fazer, ou seja submetido a castigo
corporal, ou, se for contumaz, seja expulso do mosteiro
(REGRA DE BENTO, cap. 71).

Para Foucault, o pastorado cristdo esbogca o que ele chamou de

governamentalidade, tal como foi desenvolvida a partir do séc. XVI. O
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pastorado cristdo é caracterizado por ele como o preludio a
governamentalidade, pois submete o individuo a redes continuas de
obediéncia, subjetivado pela extracdo da verdade que lhe é imposta. Assim, 0
pastorado cristdo configura um marco decisivo na histéria do poder nas
sociedades ocidentais, na medida em que influenciou decisivamente a

constituigcdo da subjetividade no Ocidente moderno.

Esse modo de governar caracterizaria um processo unico na historia do
Ocidente, ndo havendo nenhum outro exemplo de uma religido na civilizacéo
ocidental que se constituiu como uma instituicdo com pretensées de governo
da vida cotidiana dos homens, valendo-se de uma doutrina que apregoa vida
eterna em um mundo estranho a este em que ela mesma atua. Suas
pretensdes estendem-se ndo somente a uma comunidade ou um territério, mas
a toda a humanidade. Emmanuel Taubes novamente € pertinente ao declarar

que

[...] a nacdo do Kyrios Christos se identifica com a humanidade.
O sacramento do batismo, que Jodo exige dos judeus e,
através do qual funda uma nova comunidade de Israel, Paulo o
amplia a toda a humanidade. O ser humano individual repete
no batismo a morte do Messias [...] (TAUBES, 2010, p. 91).

Neste sentido, trata-se de um evento até entdo inédito no mundo
ocidental, qual seja, de uma lei que traz para o ambito publico aquilo que
estava reservado unicamente ao privado. As regras monasticas e suas leis,
que ajudaram a construir a Igreja como instituicdo de maior envergadura

juridica da Idade média, passaram a vigorar sobre habitos alimentares, de
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higiene pessoal, de indumentéaria e até de repouso noturno. Deste ponto de
vista, o direito monastico e a pratica do cuidado de si normatizada por ele,
atravessam uma fronteira que o direito romano nao ousou infringir: a separagao

entre o publico e o privado, fazendo que com este imperasse sobre aquele.

O cuidado de si cristdo, caracterizado enfaticamente por Foucault como
uma epimeleia ton allon, leva a uma predominancia do paradigma econdémico
no que tange as suas praticas. Em consonancia, a hermenéutica do sujeito
fruto da epimeleia ton allon permite que seja operada uma exaustiva vigilancia
de todos os aspectos da vida cotidiana do individuo. Em consequéncia de dita
operacéo, 0 pastorado cristdo alargou o uso da epimeleia ton allon a toda a
humanidade, buscando alcancar todos aqueles que estavam ao seu alcance,

com o objetivo de efetuar uma verdadeira transformacao da carne.

Recorrendo a outro texto de Luduefia Romandini, a animalidade do ser
humano constituia o foco argumentativo de alguns textos importantes da
teologia medieval, todos apelando a uma “antropotécnica”, ou seja, a um
esforco para forjar a natureza angélica do ser humano, fazendo o possivel para
afastar-se da natureza animal. A “antropotécnica” € um conceito mais negativo,
pois € uma tentativa do animal humano de se fabricar como homem. Neste
sentido, 0os mais conscientes de que o ser humano € um animal eram
justamente os tedlogos e, ndo por outro motivo, trabalharam tanto para
transformar essa condicdo de animalidade, tendo em vista que a condicdo
animal seria inaceitavel para um filho de Deus (LUDUENA ROMANDINI, 2010,

p. 173).
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O esforgo para transformar essa natureza animal do ser humano por
meio de dita antropotécnica advém justamente da ndo aceitacdo da prépria
condicao ontoldgica do ser humano, o que implica uma empresa monumental
no sentido de purificar o individuo de todos os seus desejos e sentimentos
impuros por meio de uma hermenéutica intrusiva e persistente. A biopolitica
moderna pode ser, assim, agregado um dispositivo de poder proveniente da
Igreja-instituicdo, dispositivo este que foi “deslocado, transformado, integrado a
diversas formas, mas no fundo jamais foi verdadeiramente abolido”

(FOUCAULT, 2004a,p. 151-152)%*.

2.2.3 Etica cristd da carne e epimeleia ton allon

Sobre o cuidado de si greco-romano (epimeleia heautou), Foucault
considera que a relacdo da alma do individuo com seu verdadeiro eu constituiu
um elemento central para o autodominio das préprias paixdes. Este cuidado de

si, para ele, possibilitava que o individuo construisse uma verdade sobre si

%2 Buscando salientar o arco de influéncia das normas monasticas em nossa sociedade
ocidental, Foucault (1975, p. 166ss; 2009c, p. 137), em Vigiar e punir, salienta que o modelo de
controle dos corpos que regrava as condutas dentro dos conventos serviu, posteriormente, de
parametro também na organizacdo dos colégios e das fabricas. Dito modelo foi condicionante
da Unica légica de aprendizagem predominante na Idade moderna, influenciando de modo
decisivo a construcdo do modelo educacional que conhecemos hoje em nossas escolas de
maneira predominante. O objetivo do modelo educacional regido por essa légica da norma
seria acostumar as criancas a execucao rapida e eficiente de tarefas, primando pela execucéo
de tarefas de maneira eficiente. Segundo Foucault, as criancas na escola deveriam ter seu
tempo controlado. Dentro de cada unidade de tempo, havia tarefas determinadas, exercicios a
serem feitos, tarefas a serem cumpridas e supervisionadas. Enfim, o tempo foi disposto de uma
forma que o aluno estivesse submetido ao controle de outra pessoa, que analisa atentamente
tudo o que deve ser feito e esta pronta para ameacar e punir, caso os minimos detalhes nao
sejam respeitados. Além do controle do tempo, Foucault acrescenta que as criangas também
deveriam ter seus corpos controlados, sendo que cada aluno deveria permanecer em um
espacgo circunscrito, determinado, isolado dos outros alunos. A cadeira ou a carteira
representam os limites impostos a cada um dos que entram na sala de aula, pois 0 espaco que
limita movimentos, gestos, expressdes, e condiciona contribui para que cada um se comporte
mediante determinadas regras. Todo esse modelo baseado na disciplina e na normalizagéo,
que foi retirado dos conventos jesuitas, € o que Foucault chama de normalizacédo dos corpos.
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mesmo, por meio do bom dominio e uso de suas paixdes. Contudo, a diferenca
do que aconteceu no periodo cristdo marcado pela ética da carne, é necessario
observar que esta relacdo com o verdadeiro ndo toma jamais a forma de um
deciframento de si mesmo e de uma hermenéutica do desejo. Ela é constitutiva
do modo de ser do sujeito temperante; ndo equivale a uma obrigagéao do sujeito
de dizer a verdade sobre si mesmo; ndo se abre jamais a alma como um
dominio de conhecimento possivel que seja objeto de observacdo de outros

intérpretes.

A relacdo com a verdade é uma condicdo estrutural,
instrumental e ontolégica de instauracdo do individuo como
sujeito temperante e levando uma vida de temperanca; nao €
uma condicdo epistemoldgica para que o0 individuo se
reconheca na sua singularidade de sujeito de desejo e pela
gual ele possa se purificar do desejo descoberto (FOUCAULT,
1984b, p. 120; 2008b, p. 100).

A ética cristd da carne tem como referéncia o corpo atravessado pelo
desejo. Segundo Foucault, este desejo foi considerado pelo Cristianismo como
uma consequéncia maléfica da caida oriunda do pecado original. Dentro deste
quadro, a carne cristd é a sexualidade encerrada dentro da subjetividade por
meio de uma “desqualificacéo geral do prazer sexual” (FOUCAULT, 2001a, p.

805).

Esta desqualificacdo apoiou o surgimento de uma nova figura social que
antes ndo existia no mundo greco-romano, uma figura que vem do Oriente e
gue foi apropriada pelo Cristianismo quando este se tornou a religido do

Império Romano: a pastoral. A pastoral, como tecnologia de poder baseada na
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figura do pastor, tem nele um individuo que exerce uma funcéo de lideranca em
relacdo aos demais individuos que sdo para ele seus cordeiros ou seu
rebanho. Segundo Foucault, na histéria da sexualidade, a pratica da pastoral
implica toda uma série de técnicas e procedimentos relativos a producdo da

verdade sobre o sujeito. De modo que

0 pastor cristdo [...] se inscreve, sem dulvida, na tradicdo dos
mestres de sabedoria ou dos mestres da verdade, como foram,
por exemplo, os filésofos antigos ou os pedagogos. Ensina a
verdade, ensina a escritura, ensina a moral, ensina 0s
mandamentos de Deus e os mandamentos da Igreja. [...] mas o
pastor cristdo também € um mestre de verdade em outro
sentido, [pois] também deve conhecer o interior daquilo que
ocorre na alma, no coracdo, no mais profundo dos segredos do
individuo (FOUCAULT, 20014, p. 564; 2010a, p. 809).

Com isto, a desqualificacdo do prazer passa por uma ética da carne marcada

pela producéo da verdade sobre o préprio individuo.

Séculos depois, outro momento importante para a afirmacéo da ética
cristd da carne foi a época da Reforma e da Contra Reforma. De acordo com
Foucault, houve uma extensdo da pratica da confissdo da carne, mediante a
qual o sexo era o ponto por meio do qual se incitava o individuo ao discurso.
Mediante esta pratica, buscava-se que ele exteriorizasse 0s movimentos de
sua alma e de seu corpo, buscando revelar todos os “desejos”, as

“concupiscéncias” e “voluptuosidades” (FOUCAULT, 1976, p. 28; 2010c, p. 21).

Buscando produzir efeitos de verdade sobre o desejo, a pastoral crista

caracterizada pelo cuidado exercido pelos outros (epimeleia ton allon), foi
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gradativamente sedimentando todo um conjunto de técnicas que possibilitavam
a construcdo de um sujeito sujeitado. Apds a construcdo desta subjetividade
sujeitada, o papel de guia a ser desempenhado pelo pastor tornava-se mais
efetivo, de modo que aqueles que fossem guiados por ele estariam mais e mais

em uma relacdo de constante dependéncia.

Um dos tragos caracteristicos da experiéncia cristd da carne é que o
sujeito € chamado a suspeitar com frequéncia de seus pensamentos e dos
movimentos de seu corpo. Tal suspeita é importante porque permite ao
individuo fazer uma conferéncia acurada daquilo que se passa em seu interior,
podendo identificar e decifrar males que antes estavam ocultos. A
perniciosidade destes males é que eles impedem que o sujeito tenha uma

perfeita comunhdo com Deus e, portanto, ndo possa ascender a verdade

eterna e imutavel.

A ética cristd da carne operou, segundo Foucault, uma cisdo entre
prazer e desejo que faz perdurar uma dupla consequéncia. Por um lado, o
prazer ndo pbéde ser mais considerado um elemento que pudesse adquirir um
aspecto positivo na atividade sexual. Ele passou a ser identificado com uma
falta grave que deveria ser corrigida e evitada constantemente. Por outro lado,
o desejo foi considerado automaticamente algo que deve ser extraido por meio

do discurso subjetivante.

Portanto, a relacdo entre ética cristd da carne e epimeleia ton allon
possibilitou que os corpos dos individuos fossem atravessados pelas relacdes

de poder entre o pastor e seus dirigidos. Tanto a confissdo como o exame de
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consciéncia foram modalidades de discurso que, posteriormente apropriadas
por outros campos do conhecimento, operaram uma genuina “extrusdo de

saberes e de discursos sobre o sexo” (FOUCAULT, 2001a, p. 230).

E importante ver como isso esté relacionado com o plano mais concreto
daquilo que Foucault chamou de medicalizacdo da sociedade. Em uma
conferéncia proferida na UERJ em 1974, Foucault considerou que a
medicalizagdo da sociedade no inicio do séc. XVIII consistiu em uma
progressiva importancia dada ao saber médico para que este exercesse um
poder sobre “a existéncia, a conduta, o comportamento [e] o corpo humano”
(FOUCAULT, 2001a, p. 208; 2010a, p. 654). Seja na forma de medicina de
Estado, como no caso da Alemanha, ou na forma de medicina urbana, caso
francés, ou ainda na forma de medicina do trabalho, como ocorreu na
Inglaterra, fato é que progressivamente o saber médico foi utilizado para um
maior controle dos individuos e da populacdo por parte do Estado,

normalizando suas condutas.

No caso francés, foi instituido um sistema de vigilia generalizada nas
grandes cidades. A cidade era dividida em bairros, cada qual com uma
autoridade designada para exercer a devida vigilancia do espaco e das
pessoas. Estes vigilantes deveriam apresentar, todos os dias, um informe
detalhado do tudo o que haviam observado. Estes informes eram reunidos e

analisados por um sistema centralizado de informacéo.

Ademais de cuidar do espaco publico, estas autoridades estavam

incumbidas de passar em revista as casas das pessoas, buscando saber se
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nao havia nenhum enfermo grave ou uma pessoa ja morta. Esta “revisdo
exaustiva dos vivos e dos mortos” objetivava identificar lugares que pudessem
gerar e difundir fendmenos epidémicos, como forma de atuar preventivamente

(FOUCAULT, 20014, p. 218; 2010a, p. 662).

Apesar de Foucault ter considerado, neste ano de 1974, que esta
organizacdo politico-médica que € a medicina social ter sido instituida a partir
de um modelo militar, julga-se pertinente resgatar aqui um estudo seu
publicado em 1963, O nascimento da clinica, na qual ele afirma que no final do
séc. XVIII formou-se uma verdadeira consciéncia médica na sociedade

francesa.

Nessa obra, Foucault afirma que o controle médico sobre as estruturas
sociais foi possivel porque “havia uma consciéncia médica, encarregada de
uma tarefa constante de informacéo, de controle e de sujeicdo” (FOUCAULT,
2011, p. 51). Para evitar o advento de epidemias, “se pede que a consciéncia
de cada individuo esteja medicamente alerta”, pronto a denunciar as
autoridades constituidas toda sorte de risco a salubridade publica (FOUCAULT,

2011, p. 57 — grifo nosso).

Segundo Foucault, todo este poder sobre o corpo conferido ao saber

médico estava baseado

em um mito da profissdo médica nacionalizada, organizada a
maneira do clero e investida, ao nivel da saude e do corpo, de
poderes parecidos aos que este exerce sobre as almas; [tudo
isso convertido em] um chamado de maneira positiva a
medicalizacdo rigorosa, militante e dogmatica da sociedade,
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por uma conversdo quase religiosa, e a implantagdo de um
clero da terapéutica (FOUCAULT, 2011, p. 58 — grifo nosso).

E por estes indicios que Foucault considerou a relagdo com a verdade
propria da ética cristd da carne como uma relagdo eminentemente
epistemoldgica, que levava a sujeicdo dos individuos. Ao contrario da ética
greco-romana dos prazeres, que buscava no bom uso dos prazeres uma forma
de estruturar a formacao ética e politica dos cidaddos da polis. Esta diferenca
fica mais evidente na medida em que o desejo passa a ser considerado como
um elemento de formacéo do sujeito e ndo algo ruim de antemé&o, que precisa
ser extraido do sujeito mediante o discurso. No que diz respeito aquela relacéo
com o desejo, o individuo permanecia em um papel completamente passivo em
relacdo ao governo de si mesmo. Isso devido ao fato de que, ao usar das
tecnologias necessarias para a extracdo do que estava mal, a pastoral crista

reforcava uma relacdo de completa dependéncia com aquele que falava.

Nas paginas seguintes sera possivel ver como a epimeleia heautou pode
ser considerada como uma alternativa a constituicdo de uma vida nao sujeitada
(bios). Esta bios era considerada pelos gregos a vida digna de ser vivida.
Ficara claro que a inviabilidade da epimeleia ton allon cristd para a estruturagédo
da bios levou Foucault a considerar o nexo desta com a governamentalidade
do Estado moderno, o que acarretou a perenizacdo das tecnologias que levam
a sujeicao dos individuos. Por este fator, Foucault tratou de investigar a
epimeleia heautou da Antiguidade, assinalando que os individuos buscavam

uma formacéao ética e politica neste cuidado de si. Assim, Foucault tentava por
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em relevo a ruptura ocasionada pela epimeleia ton allon e apresentar exemplos

gue contribuissem para construir uma alternativa para o genuino governo de si.

Depois de recorrer o roteiro argumentativo proposto, parece claro a este
investigador que a epimeleia ton allon cristd estd intimamente relacionada ao
modelo institucional da Igreja, em tudo o que é compreendido por suas normas,
regras de conduta, etc. Seu uso por parte do governo pastoral e sua absorcao
por parte biopolitica moderna pode ser considerado uma relacdo linear e

causal.

Foucault, ao buscar na polis um cuidado de si que supostamente estava
excluido do oikos, acaba por abrir espaco a propria exclusdo da polis como
locus privilegiado do cuidado de si. Na tentativa de trabalhar Gnica e
exclusivamente com a influéncia do pastorado cristdo na formacdo da
biopolitica moderna, percebe-se que a oikonomia foi o paradigma
preponderante de toda essa transformacao culminou no governo das almas, no

governo do cotidiano.

Através do termo oikonomia e de seu papel no contexto teolégico, pode-
se perceber que a hermenéutica do sujeito deu-se por meio de uma negagéo
da polis, j& que foi na pratica monastica que ela foi mais desenvolvida,

aperfeicoada e praticada com maior intensidade.
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3 EPIMELEIA HEAUTOU: PONTO DE CONTATO ENTRE GOVERNO DE SI E

GOVERNO DOS OUTROS

Na opinido deste investigador, toda a bibliografia que trata da
governamentalidade ndo se tem dedicado a figura do pastor em sua relacéo
com o cuidado de si. Os esforcos investigativos deste trabalho foram
direcionados finalmente a analise do cuidado de si que o pastor poderia
exercer sobre si mesmo e sobre aqueles que estédo sobre seus cuidados. Nesta
encruzilhada entre a maneira de ser espiritualmente dirigida e a consolidacéo
do governo por parte dos Estados modernos € que Foucault identifica uma
técnica de governo que é comum as duas: a pastoral cristd (FOUCAULT,

20044, p. 113; 2007b, p. 138).

Em uma das classes nas quais trata do poder pastoral, Foucault afirma
que ha duas formas de continuidade entre o governo de si e o governo dos
outros: 1) “ascendente” e 2) “descendente” (FOUCAULT, 2004a, p. 97; 2007b,

p. 119).

A linha de continuidade ascendente responde pelo exercicio do governo
de si, a chamada pedagogia do principe. Figura esta que é trabalhada por
Foucault ndo somente em Seguranca, Territério, Populacdo, mas também em

outros semindarios e livros, direta ou indiretamente.

N&o obstante, o ponto pertinente neste texto é a relacao entre o governo
dos outros e o governo de si mesmo. Nas palavras de Foucault: “como
governar-se, como ser governado, como governar aos outros, por quem

sedeve aceitar ser governado, como fazer para ser um melhor governante?”,
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estas eram preocupacdes que andavam conjuntamente (FOUCAULT, 2004a, p.
92; 2007b, p. 110). Sob esta otica, o cuidado de si assume o estudo
genealdgico de uma determinada préatica ética como forma de subjetivacdo
autbnoma em que se articula a tensdo da anatopolitica e a biopolitica com o

método da filosofia critica.

Ademais, Foucault afirmou certa feita que o0 estudo da
governamentalidade tinha dois objetivos principais: 1) “realizar a critica
necesséria das concepg¢des de poder [...] e 2) analisd-lo como um dominio de
relacdes estratégicas entre individuos e grupos — relagfes nas quais esta em
jogo a conduta do outro ou dos outros”. Deste modo 0s estudos sobre a
governamentalidade poderiam ser recuperados desde outro ponto de vista: “o
do governo de si mesmo em sua articulagdo com as relagbes com os outros”

(FOUCAULT, 2001a,p. 1.033; 2010a, p. 908).

No curso de 1981-1982, Hermenéutica do sujeito, hd uma recorréncia

desta relac&o entre governo de si e governo do Estado:

[..] se se toma a questdo do poder, do poder politico, e
novamente a situamos na questdo mais geral da
governamentalidade [...], creio que a reflexdo sobre a nocgéo de
governamentalidade ndo pode deixar de passar [..] pelo
elemento de um sujeito que se definiria pela relagcdo consigo
mesmo (FOUCAULT, 2001b, p. 241; 2009b, p. 246-247 — grifo
Nosso).

Segundo Michel Senellart, “sem davida é este projeto ao que ele volta a

se referir no titulo do ano seguinte — Do governo dos vivos”, que se ocupa do
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governo das almas por meio do problema do exame de consciéncia e da

confissdo (SENELLART, 2004, p. 382; 2007, p. 419).

A partir da passagem acima citada, a questao que mais pertinente para
este texto € buscar explicitar de maneira critica como Foucault desenhou esta
relacédo entre governo dos outros e governo de si. A presente leitura dos textos
foucaultianos leva a crer que toda a caracterizagdo da ética cristd da carne
pode ser lida como uma contraposi¢cdo ao cuidado de si grego ou vice-versa.
Se esta leitura € sustentavel, compreender-se-ia que a epimeleia ton allon
cristd, entendida como um conjunto de tecnologias destinadas a sujei¢do, esta

relacionada a governamentalidade de maneira muito estreita.

Na opinido deste investigador, tanto o cuidado de si grego classico como
o cuidado de si caracteristico do periodo helenistico ndo sdo suficientes para
embasar a formacdo de um ethos critico que seja capaz de fazer frente os

processos da governamentalizacao.

Os trés momentos histéricos analisados por Foucault e considerados por
ele como fundamentais para compreender as praticas que servem ao cuidado
de si sdo (1) o periodo grego classico de Socrates e Platdo, (2) o periodo
helenistico dos séculos | e 1l d.C e (3) os séculos imediatamente posteriores a
este periodo, alcancando o protocristianismo e o inicio da Idade Média®.

Tomando esta reparticdo temporal proposta por Foucault, este capitulo sera

* Foucault menciona também um periodo moderno do cuidado de si e denomina-o “momento
cartesiano”. Todavia, ndo chega a tratar deste momento nem no curso Hermenéutica do
sujeito, nem tampouco no curso imediatamente posterior, O governo de si e dos outros. E o
gue nos conta Frédéric Gros, no préprio curso Hermenéutica do Sujeito, p. 41; 45, n. 7.
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dedicado ao cuidado de si greco-romano, abarcando os dois primeiros periodos

citados.

3.1 EPIMELEIA HEAUTOU SOCRATICO-PLATONICA: ESTETICA DA
EXISTENCIA COMO ESTRATEGIA CONTRA A NORMALIZACAO

Neste ponto do texto, o intento deste investigador sera argumentar que
os estudos sobre o cuidado de si, a partir do periodo grego classico, foram a
alternativa prioritaria construida por Foucault para que se possa pensar em
uma autoconstituicdo de um sujeito ndo sujeitado. A proposta, neste caso, €
averiguar de que forma Foucault compreendeu o cuidado de si como um bom
dominio sobre as proprias paixfes a ponto de propor uma estética da

existéncia como alternativa ético-politica.

3.1.1 Cuidado de si: relagdo com a verdade e govern o de si

O cuidado de si (epimeleia heautou) era um conjunto de praticas e
exercicios que o individuo exercia sobre si mesmo, tendo como principal
objetivo transformar-se por meio de uma critica permanente de sua conduta, de
maneira que pudesse construir uma subjetividade autbnoma. Este cuidado de
si era composto por diferentes praticas arroladas por Foucault em algumas de
suas obras. Devido a sua importancia, pode-se perceber que a epimeleia

heautou foi amplamente trabalhada por Foucault desde o seminario Os
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anormais, passando pela trilogia Histéria da sexualidade, até o seminario A

coragem da verdade, compreendendo ai um espectro de 1976 a 1984.

Sobre a epimeleia heautou, ha uma explicagcdo na seguinte passagem

da Hermenéutica do sujeito, declarando que este cuidado de si € composto por

[...] uma série de acdes, acdes que uma pessoa exerce sobre
si mesma, acdes pelas quais se encarrega de si mesma, se
modifica, se purifica e se transforma e se transfigura. E, de tal
modo, toda série de praticas que em sua maior parte, sado
outros tantos exercicios que terdo (na histéria da cultura, da
Filosofia, da moral, da espiritualidade ocidental) um destino
muito extenso (FOUCAULT, 2001b, p. 13; 2009b, p. 29).

As praticas do cuidado de si, entendidas como formas de atividade e de
atencdo a si mesmo desde a Grécia antiga, ndo se referem somente ao campo
tedrico e filoséfico. Estdo presentes nos mais variados campos do
conhecimento® e esferas da vida; tanto quanto um conceito, sdo formas de

atividade.

Em todos os casos, ainda assim convertida em principio
filosdfico, o cuidado de si continuou sendo uma forma de vida.
O proéprio termo epimeleia ndo designa simplesmente uma
atitude de consciéncia ou uma forma de atencdo a si mesmo;
designa uma ocupacdo regulada, um trabalho com seus
procedimentos e seus objetivos (FOUCAULT, 2001b, p. 475;
2009b, p. 469).

% Sobre a relacdo entre Psicologia e o cuidado de si, por exemplo, cf. ROSE, 1999,
especialmente as pp. 244-262.
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Tais préticas tinham como principal utilidade o exercicio de uma critica
de si que levava a transformacao do sujeito e de seu modo de ser por meio de
relacdo diferenciada com a verdade. Esta transformacédo de sua existéncia
passava por variados processos de relacionamento no meio social utilizando
um conjunto de técnicas que nao propriamente pertenciam ao meio filoséfico,
mas que, somadas a principios filoséficos, construiam um conjunto de valores

de vida pertencentes ao conjunto cultural de cada época.

Segundo Frédeéric Gros, a histéria da epimeleia heautou, desenvolvida
na trilogia da Historia da sexualidade, ndo é uma historia dos comportamentos
e nem uma histdria das representacdes. Segundo ele, Foucault arrola nestes
volumes algumas praticas concernentes ao cuidado de si tentando construir
uma histéria das “modalidades de experiéncias que resultaram em um sujeito

ético”, tendo em conta a relacdo deste com a verdade (GROS, 2007, p. 129).

A importancia dada por Foucault a essas praticas deriva da importancia
gue os gregos antigos conferiam a conceitos que fossem capazes de aprimorar
suas vidas, conceitos que fossem passiveis de serem usados na transformacao
de si a fim de produzir um novo ethos. E por poder utilizar de conhecimentos
especificos e alia-los a principios filoséficos que o individuo que praticasse o
cuidado de si na época classica era capaz de exercer um perfeito governo

sobre sua conduta.

No primeiro volume da Historia da sexualidade, o modo que Foucault
identifica para esta construcdo da verdade sobre si mesmo, de modo que

pudesse exercer um adequado governo sobre sua conduta, € o que chama de
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ars erotica (FOUCAULT, 1976, p. 77; 2010c, p. 57). Em contraposicdo a
scientia sexualis, que colocava a relacdo com o sexo no plano do discurso
(confissdo, exame de consciéncia, etc.), Foucault considerou nesta obra que
havia uma ars erotica no mundo antigo que unificava a busca pela verdade e a

moderacédo dos prazeres.

Contudo, em uma entrevista concedida em 1983 e publicada
postumamente, Foucault faz uma retrospectiva de seu trabalho genealdgico
sobre temas éticos e afirma que um dos numerosos pontos nos quais fora
insuficientemente preciso no primeiro volume da Historia da sexualidade era
aguele dedicado a ars erotica. “Os gregos e 0S romanos nunca tiveram uma ars
erotica” (FOUCAULT, 2001a, p. 1.434; 2010a, p. 267). Com isso, Foucault viria
a admitir tardiamente que 0s gregos estavam mais preocupados com a saude
do que com o sexo. E certo que eles tinham uma relagéo diferenciada com o

sexo, mas nao se tratava de uma prioridade e nem tampouco um fim ultimo.

Como afirma Edgardo Castro, em lugar de um ars erotica, Foucault
passa a falar de uma tekhne tou biou que tinha na melhor maneira de regular a
propria conduta o tema principal. Obviamente a economia do prazer
desempenhava um papel muito importante neste novo quadro sobre o cuidado
de si, mas era apenas um dos pontos sobre o0s quais o individuo deveria

exercer um adequado uso dos seus prazeres (CASTRO, 2011a, p. 43).

Foucault afirma que a tekhne tou biou € uma chave de leitura para a

constituicdo de uma bios por meio de um adequado governo dos desejos e dos
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prazeres de si mesmo. Deste modo, a bios passava pelo exercicio de um
autocontrole que consubstanciava uma forma privilegiada de resisténcia aos
processos de sujeicao vigentes na sociedade ocidental moderna. Como afirma
Rodolfo Jacaranda, “a constituicdo do sujeito que Foucault havia estudado
durante sua genealogia da alma moderna até os anos 1979-1980 era a
consequéncia de um sistema de coercao-producdo de sujeitos que nao eram

por si mesmos passivos” (JACARANDA, 2004, p. 236).

O interesse por este conjunto de temas vem ao encontro de uma
comprovacdo de que uma historia da subjetividade deve contemplar as
diferentes maneiras como 0S sujeitos constituem a si mesmos em suas
relacbes com o0s outros, jA& que cuidar de si esteve, desde 0s gregos,

fortemente ligado a relacdo com o outro na polis.

Como j& se afirmou aqui antes, entende-se que o quadro geral da
analise de Foucault sobre o cuidado de si € proporcionar uma critica a
epimeleia ton allon crista identificada com a ética cristad da carne. Seria possivel
discutir esta tentativa a partir de um prisma estético-politico, como o faz

Wilhelm Schmid ao afirmar que

0 que se reune deste principio do cuidado ndo é, se nao, a
nova fundamentag&o da ética sob a forma da arte de viver, um
fendbmeno que em principio serd analisado por Foucault
estritamente no contexto do mundo antigo, para logo ser
discutido finalmente como uma possivel resposta as perguntas
da atualidade (SCHMID, 2002, p. 227).
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Percebe-se que, de acordo com esta perspectiva, o estudo genealdgico
empreendido por Foucault € levado a cabo com o intuito de buscar a
fundamentagcéo de uma moral por meio de um novo angulo do pensamento, a
partir do qual o material histérico serviria de ponto de partida para um novo
processo de reflexdo. Assim, vé-se o delineamento de um novo objeto para o
saber, com 0 qual esta proposta consistiria em uma fundamentagdo da ética

como arte de viver.

A partir desta opcéo tedrica, apesar de fazer parte de um contexto maior
de atividades relacionadas a educacéo e a boa formacéo do individuo, Foucault
esclarece que o cuidado de si ndo era algo universal, prescrito a todos os

habitantes da polis grega. Ele afirma que

[...] no pensamento antigo, as exigéncias de austeridade nao
eram organizadas em uma moral unificada, coerente,
autoritéria e imposta a todos da mesma maneira; elas eram,
antes de tudo, um suplemento, como um “luxo” em relacédo a
moral aceita correntemente; além disso, elas se apresentavam
em focos “dispersos” [..] e propunham, mais do que
impunham, estilos de moderacdo ou de rigor cada qual com
sua fisionomia particular (FOUCAULT, 1984b, p. 31-32; 2008b,
p. 27).

Os cuidados de si que pugnavam pela austeridade no mundo antigo nédo
consistiam em observar regras proibitivas essenciais, nem tampouco profundas
prescricdes que tivessem validade para todos os cidaddos da polis grega.
Esses cuidados serviam mais a uma estilizacdo, a uma busca por diferenciacéo
dentre os demais concidaddos. Eram formas de expressar um exercicio

diferenciado de sua liberdade, acentuando uma estilizacdo da propria
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existéncia, evitando o comum, o corriqueiro. Formas de destaque pessoal
relacionadas ao campo estético-politico, assim podem ser entendidos os

cuidados de si.

Foucault assevera que

a reflexdo sobre o comportamento sexual como dominio moral
ndo foi entre eles uma maneira de interiorizar, de justificar ou
fundamentar um principio de interdicbes gerais impostas a
todos; foi mais uma maneira de elaborar, para a menor parte
da populagdo constituida por adultos vardes e livres, uma
estética da existéncia, a arte refletida de uma liberdade
percebida como jogo de poder (FOUCAULT, 1984b, p. 325-
326; 2008b, p. 271).

Esta estética da existéncia tinha a propria vida como material para uma obra de
arte. Para modelar este material, era necessario usar de uma técnica, uma arte
ou habilidade que consistia em realizar um trabalho sobre si mesmo. Dito
trabalho resultava em um adequado dominio das proprias paixfes, 0 que
significava uma ‘“liberdade ativa, indissociavel de uma relacdo estrutural,
instrumental e ontoldgica com a verdade” (FOUCAULT, 1984b, p. 124; 2008Db,

p. 103).

Um ponto importante é que o uso dos aphrodisia, ndo se tratava, para
ele, de uma simples libertacdo da sexualidade ou do desejo, mas do uso
moderado das paixdes que acarretasse na “definicdo das praticas de liberdade”
que pudessem ser levadas a cabo nesta area (FOUCAULT, 2001a, p. 1.529;
2010a, p. 1.029). A definicdo dessas praticas de liberdade teria que ser

concretizada mediante uma boa conducédo da relacdo de poder que existe em
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qualquer interagcdo entre as pessoas. Com isso, o individuo trataria de evitar
um “abuso de poder”, tanto em relagao a si mesmo, como em relagdo ao outro

(FOUCAULT, 2001a, p. 1.534; 2010a, p. 1.033).

Percebe-se que a dimensdo estética do projeto de Foucault esta
estreitamente relacionada a uma atitude critica que resista a toda tentativa de
normalizagéo; trata-se de uma imbricacdo estético-politica. De acordo com
Schmid, a nova perspectiva aberta pelo autor principal deste estudo deve-se a
uma lacuna que existia em seus trabalhos iniciais, nos quais se ateve as
reflexdes sobre a verdade e o poder, ndo investigando o ambito do “governo

individual” (SCHMID, 2002, p. 208).

Segundo Jean-Frangois Pradeau, a volta de Foucault aos antigos visa
encontrar e recolher elementos tedricos que auxiliem na proposicdo de uma
ética que nao seja universalista, uma “moral de todos” entendida como simples
adequacdo a um codigo de normas (PRADEAU, 2004, p. 146). Talvez em
busca de uma forma sem forma do prazer, mediante a qual se pudesse

desfrutar da companhia de pessoas desprendidas de toda normalizacao ética.

Nao obstante, Pradeau alerta que este projeto busca encontrar
elementos que sirvam a constru¢do de uma “ética da escolha”, talvez somente
passivel de ser praticada por certo nimero reduzido de pessoas reunidas ao
derredor de “certas préticas, especialmente sexuais” (PRADEAU, 2004, p.

146).

Neste sentido, ha palavras do préprio Foucault em uma entrevista,

declarando que a moral dos gregos tinha um ponto de contradi¢do: se por um
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lado buscava obstinadamente a formacé&o de um “estilo de existéncia” (uma
diferenciacao frente aos demais), por outro lado, este esforgco pela estilizacédo
fazia com que “a moral antiga nao se dirigisse mais que a um pequeno nimero

de individuos” (FOUCAULT, 2001a, p. 1.517; 2010a, p. 1.018-9)*.

Foucault afirma que o cuidado de si (epimeleia heautou) no periodo
socratico-platénico estabelecia uma relagéo estrutural e ontologica do individuo
com a verdade. Diferentemente do cuidado de si cristdo (epimeleia ton allon),
baseado na ética cristd da carne, o cuidado de si grego tinha como objetivo a
formacdo autbnoma do sujeito por meio do adequado dominio e uso de suas

paixoes.

Em um primeiro momento, Foucault tenta opor a ars erotica greco-
romana a uma scientia sexualis que teria sua fonte justamente na ética crista
da carne. Percebendo seu equivoco com esta oposi¢cdo, Foucault passa a
trabalhar o cuidado de si nha forma de uma tekhne tou biou que encarava a vida
como uma obra de arte a ser construida. Tomando seus desejos como material
gue deveria ser trabalhado constantemente, Foucault resgata o cuidado ao
corpo e a alma praticado pelos gregos para tentar fundamentar uma conduta
ética que fosse capaz de oferecer resisténcia aos processos normalizadores da

Modernidade.

Passa-se agora a problematizacdo do conceito epimeleia heautou
concernente ao periodo socratico-platbnico, durante o qual ocorre a excluséo

do oikos como lécus privilegiado para a pratica da epimeleia heautou,

% Trata-se da Ultima entrevista que Foucault concedeu antes de sua morte. Conta-nos o editor,
que Foucault tinha, naquele momento, uma condicdo de saude tdo debilitada que ja se
encontrava hospitalizado quando do término da transcricdo desta entrevista.
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reservando esta pratica ao ambito da polis. Esta seria, segundo Foucault, uma
estratégia para a formacdo da bios, entendida como opcdo aos processos
normalizadores do presente. A problematizacdo deste trabalho tem por objetivo
principal apontar como a andlise foucaultiana do cuidado de si socratico-
platbnico é limitada, ao privilegiar o prazer como material a ser trabalhado para

a constituicao da bios.

De acordo com Francisco Ortega (1999, p. 124) a pratica da epimeleia
heautou sempre e invariavelmente necessitava da relacdo com o outro.
Portanto, para levar a cabo este processo de autoconstituicdo e governo de si,
o individuo necessitava da participacdo de outra pessoa. Aqui se percebe que
Foucault, ao destacar os pontos que lhe interessam para sua analise

genealdgica, privilegia a relacdo intersubjetiva na constituicdo do sujeito ético.

A presenca do outro possibilita, com essa opcdo, a saida de si e,
posteriormente, um retorno de maneira critica, perfazendo uma prova
transformadora de si. A intersubjetividade, assim, era uma condi¢ao
indispensavel para a constituicdo da propria subjetividade. Da mesma maneira
podem-se ler as palavras de Pierre Hadot (2002, p. 39), ao esclarecer que no
periodo socratico-platonico da epimeleia heautou, 0 mais importante, e 0 que
merecia maior cuidado, era “quem” falava e ndo “o que” se falava. Diante
destas palavras de Hadot, faz-se necessario explicitar a profunda divida que
Foucault detinha com os escritos de Hadot, pois os conceitos de estética da
existéncia, amizade e técnicas de si trabalhados por Foucault sé&o

profundamente tributarios dos estudos de Pierre Hadot, como ele proprio afirma
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no segundo volume da Historia da sexualidade (FOUCAULT, 1984b, p. 15;

2008b, p. 14).

Esta relacdo com o outro no ambito da epimeleia heautou é estudada
por Foucault a partir da relacdo discipulo-mestre do periodo socratico-
platbnico. Ele privilegia este foco de investigacdo por considerar, ao final do
primeiro volume da Historia da sexualidade, que o “sexo” € um fio condutor
indispensavel de todas as analises sobre o ethos ocidental e também para uma
adequada compreensdo do acesso a verdade, jA que “pode funcionar como
significante Unico e como significado universal” (FOUCAULT, 1976, p. 204;
2010c, p. 147). Diante desta perspectiva, a sexualidade passa a ser um objeto
de pesquisa que possibilita averiguar uma “multiplicidade e possibilidade de
focos de resisténcia” aos condicionamentos subjetivadores estranhos a

vontade do individuo (FOUCAULT, 1976, p. 208; 2010c, p. 150).

Como esclarece Mariapaola Fimiani (2008, p. 57), a relagdo aluno-
mestre é importante para “a clarificacdo do nexo entre o ato de amor e o ato de
verdade”, pois coloca, continua ela, “a atencdo de Foucault sobre a [...] sintese
do eros e da polis” que Platdo havia tentado desenvolver, quando perguntava-

se sobre a constituicdo de si como sujeito livre e capaz de asceder a verdade.

A necessidade da epimeleia heautou é imposta no contexto da insercao
do jovem na vida publica da polis, para que se tivesse em boa medida o0 modo
como este jovem fosse levar sua vida em meio aos outros cidaddos. Somente
sob os cuidados de um mestre, o jovem poderia fazer um movimento de

autocritica, sempre com o0 objetivo de progredir espiritual e moralmente. A
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necessidade da epimeleia heautou adviria, mais especificamente, da “critica a
insuficiéncia quanto ao estatuto de nascimento, posi¢ao social ou riqueza” para
gque o0s jovens pudessem inserir-se na vida publica da cidade e serem
respeitados como legitimos cidadaos gregos (FIMIANI, 2008, p. 51 - grifo do

autor).

A epimeleia heautou torna o individuo capaz de desfrutar com
moderagdo suas paixdes, a medida que cria e fortalece no discipulo a
capacidade de resisténcia a situacdo de passividade e submissao inadequada
para um cidadéo livre. A importancia deste processo para Foucault esta no fato
de que “a noc¢do do cuidado de si [...] constitui o coracdo conceptual da ideia
foucaultiana do conduzir-se e do devir poder ético da forca” (FIMIANI, 2008, p.

46).

Por seu lado, no segundo volume da Historia da sexualidade, aparece
uma caracterizacao interessante de Socrates, que é descrito como a harmonia
perfeita da bios e do logos. Esta caracterizacdo advém de sua postura com
relacdo aos jovens. Sua atitude irrepreensivel sempre foi pautada por um
cuidado extremo em todo o relacionado com a relagdo amorosa mestre-
discipulo, porque seu extremo zelo pela epimeleia heautou estava no amor e
na “imitacdo da beleza em si mesma” (FOUCAULT, 1984b, p. 307; 2008b, p.

257).

Segundo ele, o cerne do argumento platénico que privilegia a figura de
SOcrates esta em que este ndo se deixava dominar por suas paixdes,

entregando-se a desmesura. Ao contrério, abstraindo da beleza simplesmente
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corporal dos jovens, SdOcrates direcionava seu amor a beleza em si mesma
como forma de acesso & verdade®. Deste modo, a objetivacdo do amado
juvenil, fonte da antinomia em que se encontrava ao figurar como sujeito e
objeto do amor de maneira simultanea, é evitada com o nexo entre o0 amor ao

belo e a busca pela verdade.

Nesta etapa da vida, a formacdo pedagogica que deve ter o discipulo
entrecruza-se com uma formacao que diz respeito ao amor (eros). Nao poderia
ser qualquer formag&o; tampouco um amor indefinido. Deveria ser uma
iniciacdo no bom uso dos prazeres, durante a qual o aluno seria iniciado no
aprendizado e na pratica do eros. Assim, a questao pedagdgica e a questao do
amor eram dois ingredientes indispensaveis nesta fase da vida, sumamente

importantes para a boa formacéo ético-politica do sujeito.

Foucault mesmo esclarece que as categorias presentes nas rivalidades
e nas hierarquias sociais da Grécia antiga estavam presentes também na
relacdo erédtica discipulo-mestre, pois era ai que o jovem seria iniciado nos
jogos de dominio e submissdo, dominio e resisténcia, durante os quais o
personagem ativo era o conquistador, o dominador que exercia sua

superioridade com o ato da penetracao.

As praticas do prazer sdo refletidas através das mesmas
categorias do campo das rivalidades e das hierarquias sociais:
analogia na estrutura agonistica, nas oposicoes e
diferenciacbes, nos valores afetados em relacdo aos
respectivos papéis dos participantes (FOUCAULT, 1984b, p.
279-280; 2008b, p. 234).

% Foucault nos remete ao Fedro, 210c-d.
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Nesta dinamica, a relacdo da alma com a verdade era o que alimentava
o vinculo amoroso mestre-discipulo, permitindo que o jovem discipulo né&o
fosse refém do simples prazer fisico, mas pudesse alcancar o gozo do
verdadeiro amor e desenvolver-se continuamente como cidaddao digno e,

posteriormente, apto fazer uso da palavra na agora.

A partir dessa relacdo com o verdadeiro, a alma do jovem passava a
estruturar-se para o uso moderado dos prazeres. A temperanca na vivéncia
das paixGes era um aspecto importante da iniciagdo eroética, ja que seria de
fundamental importancia que o jovem fosse capaz de aprender a relacionar-se
consigo mesmo e com 0s outros de maneira saudavel e louvavel. Assim sendo,
seria considerado pelos outros concidaddos como um individuo digno das

honrarias conferidas a um cidadao livre da polis.

A virilidade ética, a virilidade social e a virilidade sexual estavam
estruturadas da mesma maneira, jA que em ambos 0s casos “a relagdo de si se
tornara isomorfa a relacdo de dominacédo, de hierarquia e de autoridade que
[...] se pretende estabelecer sobre os inferiores” (FOUCAULT, 1984b, p. 112;

2008b, p. 93 — grifo nosso).

Nessa relacdo entre verdade e temperanca no uso da palavra e na
vivéncia moderada das paix0es, abre-se um caminho para um progresso moral
que visa a inser¢ao do jovem na vida politica da cidade. A relagdo com o outro,
entdo, era de fundamental importancia para que o individuo pudesse dar a sua

existéncia um conteldo mais valoroso, na medida em que exercia uma critica
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sobre si mesmo e desenvolvia prudéncia e reflexdo na “maneira de se

conduzir” em suas a¢Oes (FOUCAULT, 1984b, p. 73; 2008b, p. 58).

Diante do explanado, podem-se identificar quatro aspectos importantes
da epimeleia heautou: 1) relacdo com o outro, 2) relacdo com a verdade, 3)
relacdo eroética e 4) constituicdo critica e progressiva de um ethos proprio. O
ponto chave nestes aspectos € a importancia que o exercicio do amor tinha

como ponto comum entre eles.

Aqui se pode perceber a proximidade que a abordagem de Foucault

guarda com o texto de Aristételes, quando este diz que

[...] toda a preocupacéo, tanto da exceléncia moral quanto da
ciéncia politica, € com o prazer e com o sofrimento, porquanto
o homem que os usa bem é bom e o que os usa mal é mau.
Demos por dito, entdo, que a exceléncia moral esta relacionada
com o prazer e o sofrimento e que ela é exal¢cada pelas acbes
nas quais sobressai e que, se as acOes sdo praticadas de
maneira diferente, ela é destruida, e que também que os atos
nos quais ela sobressai sdo aqueles nos quais ela se realizou
plenamente (ARISTOTELES, 1999, p. 38-39; 1105a).

No entanto, este investigador discorda da posicdo de Deleuze quando
afirma que as quatro causas aristotélicas estariam tipificadas nos quatro
aspectos da relacdo dos individuos com os codigos morais, ao identificar os
aphrodisia gregos com a parte material envolvida no processo de subjetivacéo
(DELEUZE, 2008, p. 137). Neste ponto, acompanha-se neste trabalho a
posicdo de Mathieu Potte-Bonneville, que esclarece que “a substancia ética”,

para Foucault, “ndo é algo dado naturalmente, que receberia de maneira
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passiva sua forma dos outros momentos da constituicdo do sujeito, como a
pedra espera, para Aristoteles, a mdo e a intencdo do escultor” (POTTE-

BONNEVILLE, 2007, p. 196).

Os prazeres estavam para os aphrodisia mais como um material que
deveria ser trabalhado no sentido estocastico. Para que se entenda melhor
esta relacdo entre bios e tekhne, é pertinente mencionar brevemente os
multiplos significados do termo tekhne nos escritos platénicos. De acordo com
John Sellars, tekhne pode ser encontrado em cinco diferentes sentidos nos
didlogos platdnicos: 1) produtivo (poietiké); 2) aquisitivo (ktetiké); 3)
performativo (praktiké); 4) tedrico (teoretiké) e 5) estocastico (stochastiké)

(SELLARS, 2009, p. 43-45).

Os sentidos aquisitivo, performativo e tedrico ndo serdo muito
importantes para esta reflexdo. Pode-se apontar brevemente algumas razdes
para tal julgamento. O sentido aquisitivo do termo tekhne concerne mais a
técnicas que sao distintas do seu produto, por assim dizer. Um bom exemplo é
a pescaria. A pescaria é uma técnica, ou um conjunto de técnicas, que permite
ter acesso a um produto, o pescado. Contudo, este produto é distinto de sua
pratica, que é pescar. Em segundo lugar, o sentido performativo nao é util aos
objetivos investigativos deste trabalho, jA que conota uma atividade que
pressupde uma forma correta para ser exercida, de acordo com a qual é
julgado o desempenho daquele que faz uso de alguma tekhne. Por ultimo, o

sentido teérico € o menos interessante dentro do marco tedrico aqui

estabelecido porque se refere as atividades contemplativas que podem ser
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exercidas pelo individuo, aproximando-se, assim, das atividades mais ligadas

ao intelecto.

Para 0s objetivos propostos neste trabalho, os sentidos que mais
chamam a atencdo sdo o produtivo (poietiké) e o estocastico (stochastiké). O
primeiro por seu carater evidentemente criador, jA que se trata de uma acgéo
gue origina um produto distinto da técnica empregada. Assim, a exceléncia da
acao estaria relacionada a qualidade do produto por ela produzido. Este seria 0
sentido mais original do termo, que também estd presente na Etica a

NicOmacos de Aristoteles.

Toda arte se relaciona com a criacdo, e dedicar-se a uma arte
€ estudar a maneira de fazer uma coisa que pode existir ou
ndo, e cuja origem esta em quem faz, e ndo na coisa feita [...]
J& que ha diferenca entre fazer e agir, a arte deve relacionar-se
com a criagdo, e ndo com a acdo (ARISTOTELES, 1999, p.
116,1140a).

Percebe-se a nitida diferenca com o sentido aquisitivo que néo se refere a uma

criagdo, mas a um acesso.

Apesar de ser notéria a relacdo deste sentido de tekhne com a
problematizacdo de Foucault sobre os aphrodisia, parece que o0 sentido
estocéstico (probabilistico) é igualmente pertinente. Essa acep¢do do termo
considera que o resultado da acdo nao depende somente daquele que a

pratica, mas também esta sujeito a influéncia de fatores externos. Ou seja, a
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eficacia da técnica estd condicionada a variantes que sao independentes da

vontade daquele que a empreende®”.

O individuo sempre deve exercer um trabalho sobre si mesmo, mas
deve estar consciente de que a presenca de outros atores sociais nesta
dindmica torna este processo essencialmente probabilistico, susceptivel a
desvios de trajetdria ou até mesmo inforttinios. E com o sentido estocéastico que
se pode compreender melhor a agonistica incessante entre os diversos atores

envolvidos nas relagcdes amorosas e sociais.

Contudo, ressalta Foucault, a tekne tou biou ndo era uma atividade
puramente material como, por exemplo, a compostura de sapatos®. Esta
comparacao se deve ao fato de que Sdcrates sempre enfatizava que era mais
importante cuidar da prépria alma, como algo simples e eterno, que passar

toda a vida investindo seu tempo no manejo de posses materiais e reputagao.

As praticas envolvidas no cuidado de si estavam relacionadas mais com
0 aspecto animico do individuo, seus prazeres, seus desejos. Era uma préatica
gue procurava modificar ndo o corpo da pessoa, mas seu modo de ser, sua
conduta como sujeito moral e politico. Deste modo, todo o0 conhecimento que o
sujeito pudesse adquirir estava mais voltado para a modificagdo e o

aprimoramento de sua bios, mediante a transformacao de habitos e crencas.

O conjunto de técnicas que compunham a tekne tou biou envolve

diretamente a capacidade do individuo de aperfeicoar a prépria conduta

%" para uma explanagdo mais detalhada sobre a tekhne em Platdo e seus diferentes sentidos,
cf. David Roochnik, Of art and wisdom: Plato’s understanding of techne.

% Sobre o uso deste exemplo pelo mesmo Sécrates, Foucault remete-nos aos dialogos
platénicos Protagoras 319d, Gérgias 447d, A Republica 333a, 397¢, 443c, e Teeteto 146e.
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mediante o uso do logos, entendido como fonte de principios racionais. Em um
duplo movimento de restauracdo e preservacdo, a pratica da tekne tou biou
permitia ao sujeito desenvolver a capacidade de adquirir e manter qualidades e

estados animicos cada vez mais excelentes.

A concepcdao antiga da tekne tou biou como uma técnica ou um conjunto
de técnicas ajuda a entender o interesse de Foucault por esta pratica. Ela
permitia ao individuo exercer um cuidado sobre si mesmo, voltando seus
esforcos a formacdo e ao aperfeicoamento do seu modo vida (bios). Nestes
termos, a Filosofia deixa de ser uma atividade meramente especulativa e passa

a ser concebida mais como um exercicio.

Todos os modos pelos quais o individuo pudesse promover uma perfeita
relacdo consigo mesmo, no sentido de direcionar bem suas paixdes e conduzir
seus passos de forma reta, estavam relacionados com o objetivo maior de
estabelecer uma permanente relagcdo consigo mesmo que fosse pautada pela

exceléncia moral e politica.

No proximo ponto serd possivel ver que a relacdo estritamente
econdmica entre 0o marido e a esposa serd preterida pela relacdo entre o
mestre e o discipulo. O estudo destas relagbes é importante porque exemplifica
a estratégia de Foucault ao abordar a relagdo com o outro e a importancia

desta relacéo para a constituicdo progressiva de um sujeito livre e autbnomo.
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3.1.2 Arelacédo entre eros e verdade: pratica do cuidado de sino  oikos e
na polis
Viu-se no topico anterior que, segundo Foucault, havia uma correlacao
entre hierarquia social e praticas do prazer no mundo grego. O jovem era
iniciado nas praticas dos aphrodisia para ser capaz de ter uma boa conduta
civica. Viu-se também que a vida concebida como uma obra de arte pode ser
melhor entendida por meio da distincdo dos diferentes sentidos do termo

tekhne, conforme a andlise de John Sellars.

Resta completar esta analise sobre a similaridade entre o exercicio do
poder na esfera social e na esfera intima. Com respeito a importancia da
pratica dos aphrodisia para a epimeleia heautou, € pertinente colocar duas
perguntas que parecem fundamentais: 1) por que a relacdo aluno-mestre foi
tdo importante para o cuidado de si em detrimento do laco matrimonial na obra
de Foucault? 2) como se d4, em ultima instancia, a relacdo entre eros e bios,
tendo em vista que esta relacdo é fundamental para a autoconstituicdo de um

sujeito ndo normalizado pela pratica governamental?

Com o objetivo de encontrar respostas para essas perguntas, averigou-
se que no segundo volume da Histéria da Sexualidade, dedicado ao periodo
socratico-platdnico do cuidado de si, Foucault afirma, acompanhando
Aristoteles, que o matrimdnio poucas vezes, na Grécia classica, foi considerado
a relacdo mais propicia para a pratica do cuidado de si baseado no uso dos
aphrodisia. O sentimento predominante na relagdo entre o0 homem e sua
esposa era a amizade (philia) (FOUCAULT, 1984b, p. 235; 2008b, p. 197).

Mediante o devido respeito a sua esposa e do adequado exercicio do seu
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poder, o marido sedimentava a temperanca das suas paixdes. Contudo, esta
temperanca ndo era devida ao estatuto préprio da mulher, mas era um dever
do homem para com ele mesmo, na medida em que devia manter uma conduta

adequada a sua propria natureza (FOUCAULT, 1984b, p. 238; 2008b, p. 200).

Esta afirmacdo é feita para enfatizar as praticas amorosas da relagédo
discipulo-mestre em seu estudo sobre o periodo socrético-platdnico da
epimeleia heautou. Segundo ele, a concentracdo das atividades sexuais no
matriménio, com vistas ao prazer, carecia de legitimidade e trazia
consequéncias negativas para 0 homem, porque resultava em uma
desqualificacdo interna desta atividade. Ou seja, o0 matrimoénio para 0 homem
representava uma restricdo no que diz respeito as suas potencialidades, o que
desqualificava esta relacdo como a principal produtora de uma existéncia bela

e aprazivel.

De acordo com Fimiani, 0 amor grego pelos rapazes possibilitava ao
homem adulto e livre exercer um tipo de dominio que nao seria possivel na
relacdo matrimonial desenvolvida entre um homem e uma mulher; isso porque
na relacdo mestre-discipulo ndo havia a irredutibilidade do outro. Ambos os
amantes mantinham sua individualidade e sua autonomia, na medida em que
ambos passavam por um processo de desdobramento de si, traduzido em um
autodesenvolvimento e exercicio de um ethos qualificado. Era uma relacdo que
proporcionava uma igualdade desigual na pratica do eros, o que abria espaco
para o exercicio livre de si, por meio do jogo verdadeiro entre os amantes,
porque havia uma “diferenca minima” de status entre ambos (FIMIANI, 2004, p.

107).
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E lugar comum que a posicdo da mulher na Grécia classica era inferior a
do homem. A mulher era considerada uma criatura de segunda categoria,
matéria bruta da natureza, que necessitava o homem para que tivesse uma
forma definida e alcangasse uma existéncia digna de ser vivida. A mulher nao
tinha palavra na polis, seu campo de atuacao estava reduzido ao oikos, a casa,
o ambito familiar das posses e tarefas conjugais. Tendo isto em vista, este
trabalho busca averiguar como Foucault discorre sobre o uso dos prazeres e

seu papel na constituicdo do cidadéao livre e capaz de dominar a si mesmo.

O quinto capitulo do terceiro volume da Histéria da sexualidade € todo
dedicado a mulher — mais precisamente, h4 uma secao dedicada aos prazeres
sexuais no matriménio. Quanto ao uso desses prazeres, Foucault é bem claro:
a moral antiga tinha como recomendagdo levar uma vida matrimonial
inteiramente distinta da relacdo entre dois amantes (vardes). A razado dessa
recomendacdo é igualmente especifica: seria muito perigoso ensinar a mulher
0 gozo de alguns prazeres, porque 0 marido estaria correndo o risco de que ela
fizesse mau uso desse conhecimento. Em consequéncia, aparece 0 seguinte
principio geral: “no matriménio [é imperativo que 0 homem] se conduza mais

como marido que como amante” (FOUCAULT, 1984a, p. 236; 2010b, p. 195).

Foucault comeca por destacar que o matrimbnio era tido como uma
relacdo completamente incongruente com a total fruicdo do prazer sexual. A
austeridade entre os conjuges tinha duas razdes fundamentais: “procriagao” e
constituicdo de “uma vida comum e inteiramente compartilhada”. A primeira
razao, afirmavam os antigos, era que o prazer servia somente a tornar atrativas

a procriacao e, portanto, a perpetuacdo da espécie. O prazer ndo podia ser 0
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fim dltimo da relagdo conjugal. O casal que buscasse o prazer antes da
obrigacdo de procriar estava incorrendo em uma falha grave, mantendo uma
relacdo escusa, injusta e “contraria a lei”. A segunda razao era o respeito a sua
dignidade pessoal que o homem deveria impor a sua mulher, dado que ela
seria a pessoa para quem ele abriria sua alma. Mediante esse respeito,
excluindo-se a fruicdo do prazer, ambos deveriam formar uma “comunidade
perfeita”, levada a cabo pela fusdo de duas existéncias outrora completamente

estranhas (FOUCAULT, 1984a, p. 238-40; 2010b, p. 197-198).

Contudo, o argumento mais forte para a negacao da relagcdo matrimonial
entre um homem e uma mulher como relacdo privilegiada para a epimeleia
heautou concerne a sua natureza animalesca. Foucault enfatiza que para os
antigos a atividade sexual entre um homem e uma mulher era demasiadamente
similar & atividade de qualquer outra espécie animal. O sentimento entre um
homem e uma mulher ndo passava de uma simples “inclinacdo natural”. Ou
seja, estava limitado ao ambito da natureza e da animalidade, negando assim
todo o potencial sublime que diferencia o homem de todos 0s outros seres
vivos. E verdade que esta inclinacdo natural ndo condenava per se a atividade
sexual dentro do matrimdnio, mas, declara Foucault, “limita seu valor a de uma
conduta que pode ser encontrada por todas as partes no mundo animal’,
respondendo apenas a uma necessidade de procriacdo (FOUCAULT, 1984a, p.

265-6; 2010b, p. 218).

Resgatando novamente as consideracdes de Fimiani (2004, p. 105-6)
acerca do oikos, segue-se aqui 0 argumento que estabelece como principal

finalidade da relagdo matrimonial o dominio do homem exercido



148

moderadamente sobre a mulher, sobre os empregados, sobre a casa e suas
posses adjacentes. Autocontrole moderado e dominio sobre o0s outros, este era
o telos principal do relacionamento matrimonial antigo. Afirmacdo que explana
bem a sentenca de Foucault por meio destas palavras: “no caso do matrimoénio
[...] @ questdo essencial radica na moderagcdo com que se exerce tal poder”

(FOUCAULT, 1984b, p. 258; 2008b, p. 216).

Fazendo mencgédo ao objetivo final deste trabalho com esta reflexao, a
importancia do uso dos prazeres na formacéo do cidadao, revela que a relacéo
entre 0s cbnjuges ndo permitia o cuidado de si reciproco, fonte que poderia
impulsionar uma genuina autoconstituicdo do sujeito por meio do uso
moderado das paixdes. O ponto fundamental € a diferenca entre uma relagédo
estabelecida sobre o dominio, caso do matriménio, em contraposi¢do a uma

relacdo baseada no muatuo cuidado de si, caso da relagdo mestre-discipulo.

O deficitario do oikos grego € sua énfase no dominio que o homem
exercia sobre a mulher e os bens. O telos do oikos grego era a manutencao, a
conservagao e o crescimento da casa e de seus bens. Assim, a relagéo entre
0s codnjuges nao estava direcionada a um cuidado mutuo de si, pois era
apenas um ponto de apoio com vistas ao incremento das for¢cas produtivas do
oikos. Deste modo, nem o marido-mestre poderia expressar sua sabedoria
publicamente, nem tampouco a esposa-discipula poderia progredir

continuamente na formacéo de si mesmo como sujeito livre.

Nestes termos, acompanhando a maneira como Aristoteles se expressa

na Politica, Foucault afirma que o matriménio era considerado uma relacdo
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eminentemente politica (FOUCAULT, 1984b, p. 94; 2008b, p. 77). Segundo
Aristételes, quando se fala de qualidades morais, h4 uma diferenca qualitativa

entre aquele que exerce o comando e aquele que é comandado.

N&o podemos dizer que a diferenca € apenas quantitativa, pois
a diferenca entre comandar e ser comandado € qualitativa, e a
diferenca qualitativa ndo equivale a diferenca quantitativa de
forma alguma. E evidente, portanto, que ambos devem possuir
gualidades morais, mas que ha diferenca entre suas
qualidades, da mesma forma que ha diferenga entre aqueles
gue sdo, por natureza, comandantes e comandados
(ARISTOTELES, 1997, p. 32, 1260a).

A dissimetria essencial entre os conjuges no oikos grego eliminava, na
grande maioria das vezes, a possibilidade para um questionamento sobre o
muatuo cuidado de si, devido a falta de liberdade da qual carecia uma das
partes. Um dos cbnjuges era categoricamente privado da condi¢cdo de praticar
a epimeleia heautou objetivando o autocontrole. Portanto, o desequilibrio do
oikos estd essencialmente relacionado aquele telos (produtivo e dominador). A
consequéncia dessa dissimetria entre os conjuges levou ao privilégio do amor
grego pelos rapazes, que foi deslocado dos dominios do oikos e situado no

dominio da polis (FOUCAULT, 1984b, p. 300; 2008b, p. 251).

A suposta simetria no amor entre os homens, inserida em um contexto
pedagogico no qual o homem mais velho assumia a figura de mestre diante do
homem mais jovem, supunha que o jovem discipulo fosse, simultaneamente,
sujeito e objeto nessa relacéo entre os iguais-desiguais. E o0 que Foucault trata

como a antinomia do amor ao jovem.
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Por um lado o jovem se reconhece como objeto de prazer [...].
Contudo, por outro lado, o jovem, posto que sua juventude o
levar4d a ser homem, ndo pode aceitar reconhecer-se como
objeto nesta relacdo que sempre se pensa em forma de
dominacao: ndo pode e nem deve identificar-se com este papel
(FOUCAULT, 1984b, p. 286; 2008b, p. 240).

A resisténcia que o0 jovem devia exercer para nédo ser simples objeto de desejo

do amante é o que caracterizava o verdadeiro amor.

Para os gregos o problema do amor pelos jovens era de ordem
estatutaria, da ordem das func¢des. Fundamentalmente tratava-se da funcéo
viril, dominante e livre que é associada com o carater ativo e penetrativo do
mestre-vardo e, por outro lado, esta o jovem em seu estatuto intermediario de
discipulo. Se o jovem ainda ndo é o vardo livre que esta chamado a ser, ele
pode ocupar o rol que poderia ser reservado a um escravo ou a uma mulher,

isto €, um objeto de prazer. O que esta em jogo é a moral viril e livre

caracteristica da Grécia classica.

A antinomia do jovem consiste no carater paradoxal que faz da relacdo
mestre-discipulo um campo probleméatico dentro do qual o0s jovens
adolescentes sao considerados como objetos de prazer. O problema néao
residia no fato de que um homem livre tivesse a um jovem como objeto dos
seus afetos sexuais, mas sim que este jovem se acomodasse nessa posi¢ao
de objeto e ndo avancasse em sua formagdo ético-politica mediante o bom

dominio de suas paixdes.

Este jovem que estava momentaneamente na condigdo de discipulo,

estava irremediavelmente chamado a tornar-se mestre de si mesmo. Estava
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chamado a ser livre, a ter 0 adequado dominio sobre suas paixdes. Dominio

este que Ihe permitiria desempenhar um bom papel civico na polis.

Esta agonistica entre o mestre e seu discipulo traduz bem a condi¢éo de
liberdade que se esperava que o0 jovem alcance com o passar do tempo.
Tornando-se cada vez mais livre, poderia cumprir a fungéo ativa que dele se
esperava desde sua iniciagdo sexual. Deste modo, estaria do lado oposto ao

da mulher, que ocupava uma condi¢ao de servilismo.

Nao obstante essa igualdade-desigual entre os amantes, privilegiada
pelos antigos e enfatizada por Foucault, aparentemente ocorre uma inversao
fundamental dentro da obra de Platdo que pode ter efeitos mais abrangentes

dos que os assinalados por Foucault.

O exemplo de vida filoséfica que encarna Sécrates desloca a pratica do
amor por meio dos aphrodisia para um amor pela verdade, ao ndo “ceder” as
suas paixdes e tampouco a concorréncia daqueles que o cercavam
(FOUCAULT, 1984b, p. 310; 2008b, p. 260). Esta opcdo de SOcrates estava
aliada a um desprendimento de seus sentimentos para alcancar um estagio
mais excelso no continuo processo da epimeleia heautou. Do exercicio do
amor ao amado, ele passou ao amor a verdade, em um ato de “rendncia dos
aphrodisia” que inverte a distribuicdo dos papeis consagrados nesta relacéo
discipulo-mestre (FOUCAULT, 1984b, p. 311; 2008b, p. 261). Nesta nova

disposicéo da relacdo pedagdgica, SOcrates, como amante e expositor de sua

sabedoria, passa a ser 0 objeto de desejo primordial da relagé&o.
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Segundo Foucault, na Hermenéutica do sujeito, 0 mesmo Sdécrates
declara no dialogo Alcebiades que o sujeito tem na alma o “si mesmo” pelo
qual deveria preocupar-se, objeto pelo qual “o eu se experimenta, exercita-se,
desenvolve a pratica de si mesmo que € sua regra de existéncia e seu objetivo”
(FOUCAULT, 2001b, p. 156; 2009b, p. 165). Nao obstante este ponto ter sido
considerado por Foucault, aparentemente ha uma consequéncia que aponta

para um sentido completamente oposto ao seu objetivo.

A abordagem de Pierre Hadot sobre o conjunto dos exercicios espirituais
concernentes ao cuidado de si sugere que estes podem ser caracterizados
como um exercicio de morte (meleté thanatou), tanto nos dialogos platénicos,
guanto nas escolas socraticas menores do periodo helenistico. Segundo ele,
todos os dialogos platdnicos que tratam do aspecto moral de acesso a verdade
abordam os exercicios de morte como separacdo do corpo e da alma, ao

contrario de uma valorizagdo do corpo e um desfrute adequado das paixdes.

A mais famosa pratica [dos exercicios espirituais da
Antiguidade] é o exercicio de morte. Platdo faz aluséo a isto no
Fédon [64a], no qual o tema € precisamente a morte de
Socrates. Aqui, Soécrates declara que um homem que tem
investido sua vida na filosofia necessariamente tem a coragem
de morrer, desde que a filosofia ndo seja entendida como outra
coisa que exercicio de morte (meleté thanatou) (HADOT, 2004,
p. 67).

Por consequéncia, a interpretacdo que Foucault faz dos exercicios
espirituais, definindo-os como praticas de transformacdo de si com vistas a

uma autosubjetivacdo e construcdo da autonomia, fica prejudicada. Os
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exercicios de morte praticados pelo individuo nao teriam outra finalidade que a
liquidagdo de sua individualidade e a consequente contemplacdo da totalidade,

elevando-se a uma perspectiva universal (HADOT, 2002, p. 49).

Ainda sobre o Fédon de Platdo, René Lefebvre afirma que a filosofia
identifica-se com uma caréncia pelo bem em matéria de tekhne, pois prazer e
dor sao solidarios e ai onde h& prazer, ha uma caréncia. Tendo em conta esta

situacéo, Platdo discorre sobre

a vida consagrada a busca pelo prazer, comparando-a com a
condicdo de certos condenados que extraem agua
infinitamente munidos de um recipiente perfurado: pondo em
relevo a relacao entre quantidade de prazer e a de caréncia e o
fato de que a detencdo do movimento de replicacdo, [faz
necessaria] a desaparicdo da caréncia, [que] significaria
igualmente a desaparicdo do prazer (LEFEBVRE, 2011, p.
229).

Pode-se notar as consequéncias de aceitar o ponto de partida adotado
por Foucault com um salto biografico, buscando seu ultimo curso ministrado no
College de France, no qual analisa uma das praticas que mais caracteriza a

epimeleia heautou: a parresia.

A parresia foi um conceito muito trabalhado por Foucault em seus
altimos anos. Trata-se da pratica do falar franco, do dizer verdadeiro, que
expressa em palavras um modo de vida auténtico e livre. Contudo, no curso de
1984, intitulado A coragem da verdade, Foucault constata que a parresia €
incompativel com a democracia. A parresia democratica seria preterida pela

parresia autocratica, praticada apenas pelas pessoas encarregadas de
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governar a cidade. Ou seja, uma das principais praticas da epimeleia heautou

nao é passivel de ser praticada pela pluralidade dos individuos.

No caso da democracia, [...] o fato que fazia com que a
parresia ndo fosse admitida, ndo fosse escutada e, ainda
guando se encontrava alguém que tivesse a coragem de valer-
se dela, esta pessoa era eliminada ao invés de honrada, era
precisamente que a estrutura da democracia ndo permitia
reconhecer e fazer lugar a diferenciacdo ética (FOUCAULT,
2009d, p. 60; 2010e, p. 81 — grifo nosso).

Percebe-se no trecho acima que ocorre a dissociacao entre a polis e o
ethos, entre 0 nomos e a bios, préprio da epimeleia heautou exercida por meio
da parresia. A parresia, que era o ponto de ligacdo entre logos e bios, entre
cuidado de si e vida qualificada na polis, encontra, nestas constatacfes de
Foucault e Hadot, seu maior impedimento; quase uma barreira contra natura,
que a leva a sua propria ineficacia. A parresia, como ponto culminante do
exercicio dos aphrodisia durante a formacdo do cidadao, forma privilegiada,
portanto, do cuidado de si destinado a dar forma “a esta bios”, esta excluida da

polis (FOUCAULT, 2009a, p. 148; 2010e, p. 173).

Compreende-se que o pano de fundo da investigagéo foucaultiana sobre
o cuidado de si era que, a partir de um bom uso das paixdes, os individuos
poderiam assumir um adequado senhorio sobre seu corpo. Alcancado este
objetivo, o corpo estaria protegido da investida dos saberes constituidos que
exercem poderes sobre os individuos, produzindo, assim, sujeitos sujeitados. A
partir de um adequado desfrute dos prazeres do corpo, seria limitado o raio de

acao de poderes subjetivantes herdeiros da antiga ética cristd da carne.
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Apoiando-se em diversos textos, Ortega sinaliza que a intencéo de
Foucault seria privilegiar a relacdo mestre-discipulo como forma mais propicia
a constituicdo de uma bios, vida capaz de oferecer resisténcia aos processos
de subjetivagdo proprios do tempo atual. Assim, o individuo seria capaz de
estabelecer uma rede de relacionamentos eficaz, formando varios pontos de
resisténcia ao integrar e estabilizar sua vida (bios) a de outros na mesma
condigdo, pois compartilhariam um “elemento transgressivo” (ORTEGA, 1999,

p. 157).

Se se levar em consideragdo que Foucault adota uma concepcédo de
poder que ndo € boa ou m& em si mesma, mas que refor¢ca a importancia de
Seu uso, vé-se que ele quis adotar o mesmo método com vistas ao prazer
(FOUCAULT, 1984b, p. 155; 2008b, p. 128). Contudo, esta estratégia pode néo
ser a melhor se se considera que o prazer para Platdo n&o era algo que

obedecia a mesma dinamica.

A introducdo, por primeira vez na Republica, do conceito de
estado neutro [do prazer] ndo pode permitir um avango tedrico
significativo no sentido de uma melhor distingéo [entre prazer e
desejo], na medida em que, no estado neutro, prazer e desejo
se apagam simultaneamente (LEFEBVRE, 2011, p. 237).

Interpretando a epimeleia heautou como exercicios espirituais, sera
possivel compreender melhor o porqué de toda a atencdo dedicada por
Foucault ao cuidado de si e ao pastorado cristdo. Por meio destas pesquisas,
ele buscaria criticar e buscar alternativas para a sujeicdo dos individuos

relacionada ao governo pastoral, a ética cristd da carne e a pratica da
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epimeleia ton allon cristd, entendendo esta como uma forma de exercicio do

cuidado de si e dos outros.

Similaridade com as rela¢des animais e tendéncia a desmesuragéo, ao
desregramento e a voluUpia; estas sdo as principais razdes que desqualificam,
respectivamente, a mulher, o matriménio e o oikos como género, relacdo e
l6cus privilegiado para a epimeleia heautou. Fato € que Foucault buscava uma
pratica da epimeleia heautou em uma relacdo que ndo fosse sexualmente

normalizada.

N&o obstante, a perda de amplitude da reflexdo foucaultiana é notéria ao
seguir por esse caminho, ja que se pode perceber que se trata de uma leitura
parcial dos textos antigos. Buscando enfatizar um tipo de relacdo a partir do
iIsomorfismo entre relagbes sexuais e sociais, Foucault tenta construir um
caminho para o adequado uso das paixdes tendo em vista a constituicao de
uma subjetividade livre que nao esteja na mesma esteira da epimeleia ton allon

cristd e da polis governamentalizada.

Foucault considerava que a sujeicdo provocada pelo abuso de poder
poderia ser combatida com um devido cuidado de si mesmo. Todas as
tecnologias de governo herdeiras da epimeleia ton allon cristd poderiam
encontrar no devido cuidado de si uma barreira que fizesse frente ao seu
avanco. Nas péaginas acima, pode-se perceber com clareza que a opc¢ao

argumentativa de Foucault para a constituicdo da bios tem seus limites.

No préximo ponto, a proposta serd ver como o periodo helenistico foi

considerado por Foucault como a idade de ouro do cuidado de si. Nao se fara
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apenas uma trajetéria expositiva. O objetivo aqui é afirmar que tampouco o
periodo helenistico da epimeleia heautou € suficiente para sustentar a

formacao de um ethos critico.

Para sustentar esta critica aos argumentos de Foucault, pode-se lancar
mao da afirmacéo de Michel Senellart, ao colocar que o dominio de si mesmo
nao era nesta época algo alcancado por meio da epimeleia tou biou, mas sim
da “episteme tou bion”, baseada no conhecimento. Além deste aspecto, este
dominio de si ndo dependia do sujeito, mas sim de “desejar somente o ato de
sua vontade [..] aceitando a ordem das coisas desejada por Deus”
(SENELLART, 2006, p. 74). Somente assim o s&bio poderia subtrair-se de toda

dominagdo e tornar-se seu proprio mestre.

Deste modo, percebe-se que o periodo helenistico do cuidado de si
estava sustentado em uma profunda espiritualidade que Foucault né&o

considerou devidamente.

3.2 EPIMELEIA HEAUTOU HELENISTICA: AUTOFINALIZACAO E
SUPERACAO DE Sl

Dar-se-a continuidade ao percurso desta analise passando ao periodo
helenistico da epimeleia heautou, compreendendo os sécs. | e Il desta era.
Nesta nova fase evidencia-se que o cuidado de si, segundo Foucault, deixou

de ser um privilégio para aqueles cidadaos que possuiam recursos suficientes
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para dedicar-se a sua formacao ética e politica, como era no periodo socratico-
platdnico, passando a ser uma pratica estendida, ou melhor, acessivel a todos
os individuos. Em dultima instancia, havia deixado de ser uma prética elitista
para se converter em uma pratica de maior amplitude social. Este sera um
ponto positivo, na medida em que rompe a barreira dos estamentos sociais e
deixa a cargo do individuo a escolha por uma vida ética diferenciada, nao

estando condicionado por fatores sociais.

Todavia, aserd apontada uma limitacdo importante, na opinido deste
investigador, quanto a pratica da epimeleia heautou caracteristica do periodo
helenistico: € um cuidado centrado em si, que longe de representar uma
absoluta autofinalizacdo, foi constituido por uma pratica excessivamente
espiritualizada. Assim, a espiritualidade excessiva como superacao de si seria

a limitacdo marcante da epimeleia heautou helenistica.

Para sustentar estas criticas, serdo considerados, sobretudo, os textos
de Pierre Hadot, pois é neste material que se pode encontrar uma pratica da
epimeleia heautou entendida principalmente como um trabalho espiritual que o
individuo poderia empreender durante sua vida. Segundo ele, com vistas a
uma melhor relacdo do seu eu com a Natureza, o individuo exercitava sua
prépria alma no sentido de purifica-la. Assim procedendo, o praticante da
epimeleia heautou tornar-se-ia cada vez mais livre das paixdes da carne e

estaria apto a asceder a sabedoria universal.
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3.2.1 A universalizacdo da epimeleia heautou

Michel Foucault relaciona de maneira estreita o cuidado de si e a
espiritualidade politica ocidental. Assim se expressa ele na Hermenéutica do

sujeito:

chamaremos de ‘espiritualidade’ o conjunto de buscas, praticas
e experiéncias, as quais podem ser purificacdes, exercicios
ascéticos, renuncias, conversdes de olhar e/ou modificacdes
da existéncia, etc., que constituem, ndo para o conhecimento,
mas para o sujeito, para o ser do individuo, o preco a pagar
pelo acesso a verdade (FOUCAULT, 2001b, p. 16-17; 2009b,
p. 33).

Pode-se perceber que Foucault ndo menciona a politica nesta passagem, mas
se sabe também que o cuidado de si estava relacionado a constituicdo politica
do cidadao livre no periodo socratico-platénico e também na paideia grega
(FOUCAULT, 1984b, p. 103; JAEGER, 1994, p. 438-439). Por conseguinte,
antes do periodo helenistico, a necessidade da epimeleia hautou era imposta
no contexto da inser¢cao do jovem na vida publica da polis, para que se tivesse
em boa medida o0 modo como este jovem levaria sua vida em meio aos outros

cidadaos.

A diferenga com o periodo anterior torna-se mais clara quando Foucault
afirma que a pratica da epimeleia heautou no periodo helenistico passou de um
status intermediario para “um principio incondicionado” (FOUCAULT, 2001b, p.

122: 2009b, p. 130).
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A necessidade advinha, mais especificamente, da “critica a insuficiéncia
quanto as origens de nascimento”, posicdo social ou riqgueza para que 0S
jovens pudessem inserir-se na “vida publica da cidade” e serem respeitados
como legitimos cidaddos gregos (FIMIANI, 2008, p. 51). Foucault chega a
mencionar que o0 cuidado de si passou a ser aproximado da virtude da
temperanca (sophrosyné). Tal aproximacéo deveu-se a um motivo muito claro:
somente aquele que fosse capaz de, ao longo da vida, dosar bem seus desejos
e dominar-se ao ponto de ndo desperdicar seus dons, poderia atravessar a
idade madura e chegar a velhice desfrutando de saude fisica e emocional. O
autocontrole e a perfeita autoridade sobre si mesmo possibilitaria que o sujeito
pudesse alcancar um estado de “temperanca” que |lhe permitisse ser justo e

prudente (FOUCAULT, 1984b, p. 109; 2008b, p. 90).

Segundo Frédéric Gros, “0 que Foucault pretende recuperar € essa
histéria da inquietude de si cuja idade de ouro estaria situada nos dois
primeiros séculos de nossa era”, o que denomina como periodo helenistico
(GROS, 2007, p. 146). Nesse periodo o cuidado de si passa a ser,
supostamente, uma responsabilidade de todos e ndo apenas dos homens
livres, tal como no periodo socratico-platbnico. O profundo deslocamento da
pratica da epimeleia heautou no periodo helenistico deve-se a essa nova
exigéncia incondicional para todo individuo que almejava exercer uma conduta

ética louvavel.

Assim se expressa Foucault ao declarar que
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[n]os séc. | e II: que a margem das instituicBes, dos grupos, dos
individuos que, em nome da Filosofia, reclamavam o magistério
da prética de si, [...] essa préatica de si se converteu em uma
préatica social. Comecou a se desenvolver entre individuos que
propriamente falando ndo eram gente do oficio. Houve toda
uma tendéncia a exercer, difundir, desenvolver a prética de si a
margem da instituicdo filosofica, a margem, inclusive, da
profissdo filosofica, e a fazer dela um modo determinado de
relacdo entre os individuos [...] (FOUCAULT, 2001b, p. 149;
2009b, p. 157).

Em dito periodo, a epimeleia heautou ja ndo estava ligada estreitamente
ao fator politico. Com a decadéncia das cidades-estado, as escolas socréticas
menores viram no sujeito, e somente nele, o Ultimo baluarte da verdade, uma
forma de locus privilegiado no qual se poderia buscar um fundamento para a
existéncia que nao fosse transitério. A tarefa de ocupar-se de si no periodo
helenistico, como mostra Foucault na Hermenéutica do sujeito, traz trés
grandes diferencas em relacdo ao periodo classico: 1) € preciso ocupar-se de
si com vistas a si mesmo e ndo com vistas ao governo da cidade; 2) a relagéo
consigo mesmo ainda necessitava um mestre ou diretor de consciéncia, mas
cada vez mais distante do lagco amoroso que unia as duas partes; e 3) a
inquietude de si passa a ser mais afeita a um modelo médico, buscando a cura

interior (FOUCAULT, 2001b, p. 73-74; 2009b, p. 85).

Dando maior énfase ao primeiro fator de diferenciagéo assinalado acima,
a epimeleia heautou, que antes era um comportamento composto por um
conjunto de préticas somente acessivel a elite social, no periodo helenistico
passa a estar, em um primeiro momento, mais proxima a um cuidado de si

voltado a uma autofinalizagao, justamente porque passa a separar o elemento
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ético do elemento politico. Deste modo, a pratica da epimeleia heautou passa a

ser um principio incondicionado.

A preocupacdo por si mesmo se converteu em um principio
geral e incondicional, um imperativo imposto a todos [e ndo
somente aos da elite social], todo o tempo e sem condicdo de
status. [...] a preocupacdo por si mesmo parece hao ter mais
como razédo de ser [0] governar 0s outros. Ao que parece, seu
fim dltimo n&o é esse objetivo particular e privilegiado que é a
cidade; se agora alguém se ocupa de si mesmo, o faz para si e
se erige como fim (FOUCAULT, 2001b, p. 80; 2009b, p. 91).

Os estoicos, cinicos e epicuristas, afirma Foucault, estardo abertos a
participacdo de qualquer cidaddo que pretenda ocupar-se de si mesmo,
independentemente da classe social a qual pertenca. O exemplo mais
marcante relatado em Histéria da sexualidade Ill é o de Didgenes, que assume
um estilo de vida extremamente simples, demonstrando a todos que € possivel,
mesmo aos que detém um nivel econdmico-social mais modesto, ocuparem-se
de si mesmos e transformarem suas vidas em uma constante obra de
autofinalizacdo. Contribuia para este contexto o fato de que a dedicacédo ao
cuidado de si ndo tinha nas escolas filosoficas, nas quais era possivel
encontrar os profissionais especializados na direcdo de almas, o Unico suporte
social. De tal maneira, a pratica da epimeleia heautou encontrava apoio em
todo o conjunto das relacbes sociais, configurando-se como uma auténtica

“pratica social” (FOUCAULT, 1984a, p. 72; 2010b, p. 60).

Em consequéncia, o modelo pedagdgico que tanto era alardeado e

proclamado como o mais adequado a formacdo de um cidadao ideal destinado
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a contribuir para a conducédo de uma polis ideal, cede lugar ao modelo médico
e a epimeleia heautou passa a ser considerada uma prética de longo prazo,
nao estando mais limitada a um espaco de tempo ou apenas a uma fase da
vida. Sob essa nova perspectiva, a juventude deixa de ser a idade de ouro no
que corresponde a formacdo de si mesmo, cedendo espaco a maioridade e a
maturidade. Nesta fase de maturidade, o individuo deve ocupar-se de si
mesmo, ndo para se tornar um chefe da cidade, mas para fazer de seu proprio
eu uma obra constante e autofinalizada. Este era o segundo ponto de diferenca

aqui assinalado.

Contudo, a exigéncia da pratica da epimeleia heautou estendida a todos
ndo foi acompanhada das reais condi¢des para que todos pudessem pratica-la.
De fato, muito poucos contavam com as condicdes necessérias para
empreender um efetivo cuidado de si. Nao se trata de dizer que o cuidado de si
tornou-se universal, mas que sua pratica passou a ser virtualmente universal,
na medida em que somente alguns realmente a praticavam®®. Assim se

expressa Cesar Candiotto, ao afirmar que

seria inadequado [...] afirmar que a partir do helenismo o
principio do cuidado de si converte-se em ética universal,
porguanto sempre toma forma no interior de praticas,
instituicdes, tal como escolas, fraternidades e seitas téo
diferentes que, em alguns casos, até mesmo se excluem. Na
cultura greco-romana, o cuidado de si € universalizado como
principio e posto em pratica de modo particularizado
(CANDIOTTO, 2008, p. 94).

% Vale ressaltar que Foucault chega a dizer, durante um semindrio na University of

Massachusetts proferido no més de outubro de 1982, que houve uma universalizacdo da
epimeleia heautou na era helenistica, mas apenas em relagdo a sua independéncia a pratica
politica. Cf. FOUCAULT, 2001a, p. 1.614; 2010a, p. 1.080.
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No entender deste investigador, Foucault tenta situar a pratica da
epimeleia heautou em um ponto intermediario, equidistante poder-se-ia afirmar,
da pratica elitista caracteristica do periodo platonico-socratico e da
universalizacdo da epimeleia ton allon caracteristica, segundo ele, do periodo
cristdo e associada a pratica governamental (FOUCAULT, 2001b, p. 244;
2009b, p. 249). Deste modo, o cuidado de si ndo estaria restrito a privilegiados

e nem, tampouco, estendido a totalidade dos individuos.

Para Foucault, fazia-se necessario encontrar no periodo helenistico uma
forma do cuidado de si que pudesse ser distinguida tanto do cuidado de si
socratico-platonico, quanto da epimeleia ton allon cristd. Com essa intencéo, de
acordo com Michel Ure, o estudo da helenistica por parte de Foucault
proporcionaria a ele a descoberta de uma alternativa para conceber a Filosofia

como uma “terapia da alma” (URE, 2007, p. 22).

N&o obstante esta posicao universalista quanto ao principio que indicava
este ocupar-se de si mesmo (epimeleisthai heautou), Foucault ndo chega a
dizer que todos foram, de fato, considerados como iguais. Na verdade, a
condicdo da maioria continuou sendo vista como uma condi¢do de falta de
estilo, falta de valor na vida. Entretanto, a separagao entre alguns e todos,
entre aqueles que exerciam um cuidado de si efetivo e aqueles que nédo o
levavam adiante, era definida pela relacdo consigo mesmo que cada individuo
exercia com seu eu, entendido como conjunto de pensamentos, paixdes,

anseios e desejos, componentes do seu ethos.
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Dependia de cada um ter a firmeza de carater e obstinacdo necessarias
para exercer sobre si uma série de cuidados destinados a edificacdo moral. “O
chamado deve ser lancado a todos porque somente alguns seréo efetivamente
capazes de ocupar-se de si mesmo” (FOUCAULT, 2001b, p. 116; 2009b, p.
127). A universalidade do chamado e a escassez da salvagdo séo dois
componentes que foram mantidos no cuidado de si cristdo. Sendo assim, aqui
ja se vé o gérmen de uma das oposi¢cdes que mais iriam caracterizar a

epimeleia ton allon crista, tal como a aparece em Foucault.

A posicao deste investigador quanto a uma autofinalizagdo no cuidado
de si helenistico é que se trata de uma tese de certa forma consistente. E
verdade que o papel da interacdo do individuo com outros atores sociais era
condicdo indispensavel para o cuidado de si. Contudo, essa reducdo do
dominio do cuidado de si, centrado apenas no sujeito e excluindo a esfera da

polis, revelaria uma transformacdo do sujeito, uma pratica de si mais

caracterizada por um tipo de cuidado extremo.

No proximo topico sera possivel ver que esta autofinalizagdo do cuidado
de si esté relacionada a uma espiritualidade excessiva baseada na superagao
do proprio eu. Superando a si mesmo, o individuo estabeleceria uma relacéo
mais estreita com a Natureza ou o Cosmo, encontrando, assim, seu perfeito

lugar no universo.
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3.2.2 Superacao de si: conhecimento de sie buscad a salvacéao.

A possivel critica de que a restricdo de si ao proprio universo € um dos
marcos decisivos do periodo helenistico, advém da énfase maior da epimeleia
heautou como conhecimento de si, ocasionando uma absor¢ao da inquietude

de si na forma de autoconhecimento. Foucault destaca que houve

[...] um privilégio do [principio socratico-platonico] “conhece a ti
mesmo”, como fundamento mesmo da Filosofia, nessa tradi¢éo
neoplatbnica, com a absor¢cdo do cuidado de si mesmo na
forma do autoconhecimento. Por conseguinte, [houve um]
privilégio do “conhece a ti mesmao”, como forma por exceléncia
do cuidado de si” (FOUCAULT, 2001b, p. 167; 2009b, p. 173-
174).

Com grande presenca no periodo helenistico, o principio socratico que
ordenava a cada pessoa fazer de si mesma seu primeiro e mais privilegiado
objeto de conhecimento, acabou por ser mais valorizado na histéria da Filosofia

do que a epimeleia heautou, que era seu marco geral no principio.

Como havia esclarecido Foucault nesse mesmo curso ditado entre os
anos de 1981-1982, o principio que ordenava o autoconhecimento (gnothi
seauton), surgiu dentro da pratica da epimeleia heautou, constituindo-se uma
de suas formas, mas acabou ganhando importancia dentro da tradicdo que
perpetuou 0s estudos sobre o cuidado de si. Em outro momento, Foucault cita
uma passagem de Plutarco mencionando que, em certa altura, aparece “a ideia

de um logos que funcionaria de certo modo sem que tivéssemos que fazer
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nada; teriamos chegado a ser o logos ou o logos teria se convertido em nos

mesmos” (FOUCAULT, 2001a, p. 1.532; 2010a, p. 1.031).

Devido a separagdo entre o aspecto politico e o aspecto catartico
referentes a epimeleia heautou, derivando da perda da exclusividade das
praticas de si pelos mais abastados, Foucault defende que se tratava de um
conjunto de praticas que estava sempre ao servico de uma autoconstitui¢cao,
autoformacédo, autosubjetivacdo. Todos se viam potencialmente chamados ao
dever de constituir seu préprio eu. Com isso, 0 eu passou a ser o centro de
gravidade de todo o cuidado de si da época helenistica, servindo a

reorganizagdo dos valores tradicionais do mundo cléssico.

Contudo, Foucault mesmo menciona que o principio da gnothi seautou
poderia ser identificado tanto como um principio concernente a formagéao
cidadd do individuo como a seu cuidado espiritual. Isto porque ambas as
aplicacfes eram validas desde os diadlogos platénicos, dado que “o cuidado de
si é [...] claramente instrumental com respeito ao cuidado pelos outros”, sendo
que ndo ha diferenciacdo sustentavel entre um e outro desde os textos

platonicos (FOUCAULT, 2001b, p. 168; 2009b, p. 175).

Assim, comeca-se a perceber que, no periodo helenistico, a epimeleia
heautou passa a ter um carater mais espiritual que politico. Ou seja, ndo estava
mais destinada a formacéo politica de seu praticante, mas sim a formacgéo de
um ethos marcado pelo ingrediente espiritual. Neste contexto do cuidado de si
helenistico, resulta mais pertinente ressaltar que “o conhece a ti mesmo apela

a certa quantidade de operacdes” que o individuo deve realizar a fim de “se
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purificar e converter-se em sua prépria natureza, capaz de estar em contato
com o elemento divino e reconhecer-se nele” (FOUCAULT, 2001b, p. 167;

2009b, p. 173).

Ajudam a fundamentar esta posicado algumas palavras de Pierre Hadot.
Segundo ele, o principio de “conhecer-se a si mesmo” atravessa “toda a
tradicdo do Ocidente”, alcancando todos os temas, as obras e as imagens
antigas da tradicao ocidental (HADOT, 2002, p. 260). Com a predominancia do
gnothi seauton, houve uma concentragcédo do cuidado de si, constituindo-se em
um fim em si mesmo, relativamente alheio aos cuidados da polis. O eu passa a
ser, no periodo helenistico, uma meta definitiva do cuidado de si e ndo mais um
elemento de transicdo, o que revela uma disjuncdo entre a autoconstituicdo do
individuo e a polis. Com isto, € possivel afirmar que, nesse periodo, os adeptos
da epimeleia heautou passaram a ser seu proprio fim, deslocando a pratica do

cuidado de si para uma simples autofinalizacao.

De acordo com Arnold I. Davidson, Pierre Hadot afirmou constantemente
gue o principio do “conhece-te a ti mesmo” esta na base de todos os exercicios
de si (DAVIDSON, 1990, p. 476). Ainda acompanhando a Davidson, é
pertinente mencionar o fato de que é recorrente nos textos de Pierre Hadot a
insisténcia em trabalhar a Filosofia como uma forma de vida, opondo-se a
tradicdo que a identificou a uma “especulacéo filosofica” em suas mais variadas
formulag@es teoricas (DAVIDSON, 1990, p. 479). Contudo, ficara claro que a
oposicao entre forma de vida e especulacéo filoséfica terd outros implicagfes

na obra de Hadot, diferentes daquelas que aparecem em Foucault.
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De inicio vé-se que tal dissociagcdo das modalidades constituintes do
cuidado de si estdo estreitamente vinculados as transformacdes sociais e
politicas decorrentes do fim da era das cidades-estado. Os individuos nao se
sentiam mais ligados a uma ordem sdcio politica de seu tempo, ordem esta que
era reflexo de uma ordem césmica; ndo se sentiam mais como partes de uma
ordem civica fruto de um grande todo ordenado e disposto segundo leis
césmicas. O mundo antigo, tal como os habitantes de Atenas o concebiam,
havia passado por profundas modificagbes. Devido a esta mudanca dos
parametros politicos e sociais da época, os individuos procuravam adaptar-se
ao novo contexto e a seus desafios, tendo em conta que ndo contavam mais
com a estabilidade social antes vigente. Assim, a readequacao dentro dessa
nova perspectiva socio-politica era o desafio que se colocava para o0s
praticantes da epimeleia heautou. O que houve foi uma dissociacdo entre o
politico e o catartico, sendo este ultimo diretamente relacionado com a

autofinalizacdo da epimeleia heautou.

Com essa valorizagdo do eu, a nocdo de salvacdo adquiriu uma
importancia que nao tinha no periodo socratico-platénico. Foucault destaca que
o verbo grego sozein (salvar) era usado com diferentes significados. Entre eles
estavam livrar, guardar, proteger, oferecer protecdo, assegurar o bem estar.
Um leque de significados negativos e positivos que proporcionam amplas
possibilidades de uso. Contudo, 0 mais interessante para Foucault, e também
para os objetivos deste trabalho nesta reflexdo sobre sua investigacdo, € um
sentido de salvar-se como resisténcia. Uma pessoa se salvava a partir de sua

condicdo de oferecer resisténcia contra mas influéncias que atacavam seu eu.
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Com este uso do termo, a pessoa devidamente armada contra os perigos
exteriores seria capaz de fortalecer sua alma, pondo-se em um estado de

dominio de si.

Foucault ressalta que a relacdo entre o elemento politico e o catartico no
periodo socratico-platbnico do cuidado de si jA carregava este aspecto de
salvacdo. O governante que se ocupava de Si mesmo assegurava a seus
concidadaos “sua salvagdo” (FOUCAULT, 2001b, p. 169; 2009b, p. 176). Isso
seria levado também ao periodo helenistico e cristdo, todavia com importantes

deslocamentos®.

Aqui deve-se ressaltar que o verbo s6zein ndo é utilizado no periodo
helenistico fazendo alusdo a boa conducéo da polis, como no caso do periodo
socratico platbnico da epimeleia heautou, ou a um estado pds-morte, a uma
vida futura como na ética cristd. O salvar-se é salvar-se para si. “Nao remete a
outra coisa que a vida mesma”, diz Foucault (FOUCAULT, 2001b, p. 178;
2009b, p. 184). Ja ndo é uma salvacdo operada com vistas a cidade, como no
periodo socratico-platbnico, nem a igreja, como posteriormente seria no

periodo cristao.

A salvacgdo é o resultado de um conjunto de cuidados que o individuo
realiza sobre si mesmo, uma epimeleia heautou destinada a salvacdo de si
para si, de maneira que a pessoa nao necessite de mais nada e de mais
ninguém. “O cuidado de si, que em Platdo estava manifestadamente aberto a

questdo da cidade, dos outros, da politeia, da dikaiosuné, etc., aparece [no

9 Cf. aula de 20 de janeiro de 1982, segunda hora, sobre o conceito de salvacdo e sua relagao
com o cuidado de si no periodo cristao.
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periodo dos sécs. | e Il] como fechado sobre si mesmo” (FOUCAULT, 2001b, p.

171; 2009b, p. 177)*.

Christopher Yates também contribui para a compreensdo desta posicao
de Foucault ao afirmar que a “estética e a asceética do eu, particularmente nos
tratados cinicos, epicuristas e estoéicos [...] sdo formuladas de acordo com um
exercicio de salvacao centrado na nocao de conversao a si mesmo” (YATES,
2010, p. 84 — grifo do autor). Assim, dando maior énfase ao aspecto pratico da
espiritualidade helenistica, Foucault buscava operar uma oposi¢do entre a
epimeleia heautou helenistica e a epimeleia ton allon crista, localizando nesta
altima a “fabrica da moderna epistemologia” e na primeira um “cuidado de si
como um modo de resisténcia a objetivacdo do eu pelos aparatos de
conhecimento-poder” (YATES, 2010, p. 85). Contudo, esta conversdo a si

mesmo nao teria na autofinalizagcdo seu objetivo dltimo.

Quanto a posicdo de Foucault sobre um suposto encerramento em Si
mesmo, Pierre Hadot assume uma posi¢do mais extrema, chegando a afirmar
gue no cuidado de si caracteristico da época helenistica, ndo se tratava de uma
absolutizacdo do eu, mas de uma concentracdo do eu que resultaria na

negacédo de si mesmo, de uma ultrapassagem de si*.

[Aguele que cuida de si] identifica-se, assim a um ‘outro’, que é
a Natureza, a Raz&o universal, presente em cada um. Trata-se

1 Este paragrafo sinaliza bem a posicdo intermediaria da epimeleia heautou no periodo
helenistico.
“2 A palavra usada por Hadot é “dépassement”, que literalmente significa “ultrapassagem”,
traducao adotada por Candiotto (2008, p. 88). Nao obstante, gostariamos de mencionar que é
possivel adotar o termo “superacdo” para efeito de transmissdo de sentido na lingua
portuguesa.
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de uma transformacdo radical das perspectivas, uma dimensao
universalista e cdésmica, sobre a qual M. Foucault, me parece,
ndo insistiu de maneira suficiente: a interiorizacdo é
ultrapassagem de si e universalizacdo (HADOT, 2002, p. 330).

Hadot explica de maneira muito detalhada como o aspecto fundamental
do cuidado de si na época helenistica ndo se tratava apenas de uma conduta
moral diferenciada, uma conduta que fosse estilizada por certas praticas
subjetivantes. A Filosofia neste periodo foi compreendida como um modo de
vida que abarcava toda a existéncia daquele que a praticava, pois se tratava de

um “modo de existéncia” e ndo apenas uma diferenciacgéo ética®.

Essa perspectiva ndo parece, a primeira vista, distanciar-se muito da
posicdo de Foucault para merecer um destaque. Contudo, as contribuigcdes do
argumento de Hadot sdo muito originais se se percebe que, para ele, a
epimeleia heautou ndo estava destinada a um cuidado do eu, mas a uma
adequacao do eu a sabedoria do cosmos. Os estbicos e epicuristas estavam
interessados mais na busca de uma “sabedoria universal” do que em um
conhecimento de si. Desse modo, todo o trabalho sobre si era direcionado a
uma libertacdo da angustia e dos sofrimentos impostos ao individuo,
empreendendo um movimento de saida de si na direcdo de uma “perspectiva

universal” (HADOT, 2002, p. 310).

Este ponto em especifico € retomado por Arnold Davidson em seu artigo
que trata desse debate tedrico entre Foucault e Hadot. Para Davidson, Hadot

traz a cena um elemento essencial para o debate ao afirmar que os exercicios

3 Davidson (1999, p. 122) afirma que a concepcdo de estética da existéncia de Foucault é
profundamente tributaria das reflexdes de Hadot.
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espirituais praticados na Filosofia antiga perseguiam sempre uma “elevagao do
eu a um patamar universal” (DAVIDSON, 1999, p. 121). Ou seja, nao se
tratava, para Hadot, de buscar o aperfeicoamento de si nos modos como se
entende o individuo na contemporaneidade, mas de trabalhar para um
distanciamento de si. Os exercicios de si, entdo, ndo teriam o cultivo do eu
como fim ultimo, mas sim objetivariam, ao final, encontrar em si mesmo a
sabedoria da Natureza que esta presente em cada um*. Essa consciéncia
césmica da qual os individuos se sentiam participes era materializada no
universo, na Natureza. O cuidado de si ndo seria mais que uma renuncia de si,
rendncia esta que objetivava localizar em seu préprio ser uma parte de si que o

identificasse com a grandeza do universo.

Foucault argumenta que o elemento catartico do cuidado de si acabou
por ser separado do politico por conta de uma nova concepcdo de préatica da
epimeleia heautou surgida naquele tempo: o cuidado de si como “arte da
existéncia (tekhne tou biou)” (FOUCAULT, 2001b, p. 171; 2009b, p. 177). A
partir dai, Foucault desenvolve um longo argumento sobre o cuidado de si

entendido como estética da existéncia para fazer da vida uma obra de arte®.

Contudo, este ndo é o ponto de vista preferido deste investigador sobre
a epimeleia heautou helenistica. Este investigador julga mais adequado ler a
pratica do cuidado de si neste periodo por meio das lentes de Pierre Hadot,
considerando-o como um periodo marcado por duas vertentes importantes: 1)

“concentracdo do eu” e 2) “expansao do eu” (HADOT, 2004, p. 189). Esta

** Hadot (2002, p. 308) chega a afirmar que a palavra sabedoria nunca ou escassamente é
explorada por Foucault.

Para um esclarecimento maior sobre o tema da estética da existéncia em Foucault, cf. W.
Schimid, 2002, especialmente as paginas 205-276.
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escolha pela interpretacdo de Hadot pode ser bem expressa nas palavras de
Arnold Davidson, ao afirmar que “o significativo e principal neste discurso
[filosofico] foi condicionado pela meta udltima de transformar as vidas dos
individuos, provendo-os com uma arte de vida filosofica que requer nada
menos que uma metamorfose espiritual” (DAVIDSON, 2011, p. 23 — grifo do

autor).

No que concerne as escolas socraticas menores, para os Estodicos o
cuidado de si visava uma separacdo do eu consigo mesmo, de maneira a
alcancar a paz e a serenidade. Concentrando-se no presente e desfazendo-se
das ilusdes, prazeres e pendurias imaginarias oriundas do passado ou do futuro,
o individuo era capaz de exercer uma atencdo a si mesmo, “conformando sua
vontade a vontade da Natureza”, sendo que todo este movimento de

concentracdo de si, relacionado a atengcdo dedicada ao presente, pressupde

um “exercicio de morte” (HADOT, 2004, p. 193).

Desta maneira, a epimeleia heautou continuava relacionada ao
“movimento espiritual” que teve como chispa a preocupacao dos filésofos pre-
socraticos pela “physis”, dando sequéncia, assim, a preocupacao de como
estabelecer uma ligacdo duradoura dos individuos com a Natureza (JAEGER,
1994, p. 196). Entre ambos os lados presentes neste movimento de cuidar de
si mesmo, a pessoa tornava-se “consciente de seu proprio eu [...], tornando-o

identificado com a Razéo imparcial e objetiva” (HADOT, 2004, p. 201).

No caso de Epicuro, a dilatacdo do eu ndo encontraria limites nem

fronteiras se fosse capaz de empreender este voo na imensiddo do espirito,



175

indo muito além dos muros deste mundo, realizando uma verdadeira “expansao
do eu no cosmo” (HADOT, 2004, p. 203). Esta concepcdo tinha seu
fundamento na premissa de que o cosmo era formado por varios mundos
dispersos em um espaco infinito, no qual seria possivel encontrar o espirito em
sua busca por um prazer que jA ndo era mais proveniente da carne, mas um

prazer divino.

Segundo Martha Nussbaum, em sua obra A terapia do desejo, 0 dominio
de si apregoado pelos epicuristas considerava que “a habitual perseguicéo
mortal da beleza e valor terrestres garantia a frustracdo da nossa aspiracao
mortal” (NUSSBAUM, 2003, p. 279). O amor ao outro estava intimamente
viciado pelo amor ao poder politico, o0 que os fazia pugnar pelo abandono
“[d]lessas empresas mortais e transitérias em favor dos prazeres divinos da
sabedoria” (NUSSBAUM, 2003, p. 282). Deste modo, o cuidado de si epicurista
“exige de nés um amor mais profundo e consistente a vida e a mudanca, um
amor disposto a afrontar a insignificancia do lugar que a pessoa ocupa no todo”

(NUSSBAUM, 2003, p. 284).

Em se tratando do caso Cinico, a ruptura com as conveng¢des sociais e 0
consequente estilo de vida conforme a natureza tornam-se ainda mais
flagrantes. O Cinico elegeu seu modo de vida baseado na crenca de que o
estado de vida natural (physis), assemelhado ao comportamento dos animais e
das criangas, era um estilo de vida superior ao proporcionado pelas
convengdes sociais (nomos) do mundo humano. Assim, toda a Filosofia era

compreendida como um exercicio que visava dissolver “as ilusdes das
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aparéncias e fantasmas ligados as convengfes sociais” (HADOT, 2004, p.

111).

Em um topico intitulado Relacdo consigo mesmo e concentracao do “eu”,
Hadot esclarece que no caso particular dos Cinicos, os exercicios de si
praticados no ambito da epimeleia heautou estavam direcionados contra os
“artificios da falsa civilizagdo”, de maneira que o individuo pudesse cultivar sua
“independéncia” mediante a “rentncia dos prazeres da carne”. Por meio desse
combate aos prazeres da carne que sdo alimentados por tudo que ha de falso
e enganoso no mundo, o individuo poderia deixar sua visao particular e limitada
dos objetos e acontecimentos e aceder a uma “perspectiva universal, seja ela

relativa a Natureza ou ao Espirito” (HADOT, 2004, p. 190).

Diante destes exemplos, pode-se perceber que a autofinalizacdo do eu,
ligada a uma estética da existéncia e a uma concepc¢ao da vida como obra de
arte, proposta por Foucault como tematica predominante no periodo helenistico
da epimeleia heautou, tem suas limitacdes. Aparentemente, este exercicio de
concentracdo do eu esteve irremediavelmente ligado a certa forma de
superacao do eu. A dedicacdo ao cuidado de si neste periodo ndo poderia ser
dissociada de um componente espiritual muito forte, que esteve presente em
todas as escolas filosoficas, em maior ou menor grau e sempre tendo em conta

suas variacdes de acordo com cada caso.

Nestes termos, 0 sabio antigo acabava por assumir uma postura muito
parecida com 0s santos cristdos. Nao somente sua postura era a de um santo,

mas também sua imagem frente aos demais que conviviam com ele. O sabio
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conseguia inserir-se no reino dos deuses por meio da superacdo de sua
condicdo de mero mortal, na medida em que se esfor¢a por conhecer e viver

de acordo com o sistema de valores e a seguranca dos deuses.

Lendo atentamente o curso Hermenéutica do sujeito proferido por
Foucault, percebe-se que, de certa forma, coloca-se em uma posi¢cao
contraditoria ao afirmar que o cuidado de si era uma verdadeira operagcdo de
conversao a si mesmo e que essa conversao em forma de “autoconhecimento,
em primeiro lugar, ndo era, em absoluto, uma alternativa em relagdo ao
conhecimento da natureza” (FOUCAULT, 2001b, p. 248; 2009b, p. 253). Como
se pode ver, Foucault reconhece que a autofinalizagcdo e a superagcao de si
permaneceram ligadas durante o periodo helenistico da epimeleia heautou.
Diante do exposto, pode-se asseverar que Foucault se aproxima da posi¢céo
assumida por Hadot, o que confirmaria, se o ponto de vista deste investigador é
coerente, que Foucault incorre em uma contradicdo ao acentuar essa ruptura

entre autofinalizagdo e superacao de si.

Continuando nesta linha argumentativa, a cisdo proposta por Foucault,
entre 0s elementos catartico e politico, levada a cabo no periodo helenistico do
cuidado de si ndo teria sua base em uma valorizagcdo estética da vida
concebida como obra de arte, mas sim em uma espiritualizacdo excessiva que
ja tinha sido legada pelo cuidado de si socratico-platonico, sem contudo estar,

no periodo helenistico, mesclada com a tematica do governo da polis.

De forma a concluir esta reflexdo no que tange a investigacdo de

Foucault sobre a epimeleia heautou, propomos que o privilégio dado por ele ao
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periodo helenistico esta condicionado por dois pontos principais: 1) a busca por
uma pratica do cuidado de si que servisse de ponto intermediario entre a
elitizagdo, caracteristica do periodo socratico-platbnico, e a subjetivacdo
invasiva, caracteristica da epimeleia ton allon cristd, que estaria ligada a
biopolitica; 2) por meio de uma universalizacdo do cuidado de si e da cisédo
entre o catéartico e o politico, Foucault tentaria estabelecer um vinculo entre a
dedicacédo ao eu e uma concepcao da vida como obra de arte, delineando os

contornos de sua estética da existéncia.

Percebe-se, entdo, que a epimeleia heautou no periodo helenistico dos
sécs. | e Il teve algumas modifica¢cdes importantes em relacdo a sua pratica no
periodo anterior. O fato de ndo estar mais restrita a uma elite econdmico-social
e a consequente 1) disseminacao dessa pratica para todos os extratos sociais,
aliada a uma 2) duragao pertinente a todo o transcurso da vida e o 3) forte
componente espiritual que foi herdado do periodo socratico-platénico,
reforcando o vinculo do individuo com o cosmo, parecem ser 0s principais
pontos a serem ressaltados. Estes trés pontos serdo importantes para entender
o desenvolvimento que a epimeleia heautou teve nos primeiros circulos
cristdos e seus posteriores desdobramentos nos séculos seguintes, sendo

transformada, segundo Foucault, em epimeleia ton allon.

No entender deste investigador, Foucault privilegia a tekhne tou biou,
como elemento fundamental para compreender a cisdo entre os elementos
catartico e politico da epimeleia heautou, a fim de continuar relacionando
diretamente a espiritualidade politica ocidental a biopolitica moderna e a

epimeleia ton allon cristd. Essa perspectiva de leitura dos escritos de Foucault
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parece muito clara se se leva em consideracdo, por exemplo, a obra Vigiar e
punir (1975), na qual se percebe a importancia que Foucault d4 ao modelo dos
conventos cristdos, considerando-o o principal modelo que serviu de padréo
organizativo para a difusdo das tecnologias disciplinares em outros ambitos da

sociedade, como colégios e fabricas.

Optando pela tekhne tou biou para acentuar um aspecto mais pratico do
cuidado de si, Foucault teria obnubilado a relac&o entre a pratica do cuidado de
si e a espiritualidade ocidental, tdo importante para a formacao ético-politica

dos cidadaos desde a Antiguidade.

3.3 DIRECAO DE CONSCIENCIA: UM OCIDENTE PASTORAL?

E sumamente conhecida a abordagem de Michel Foucault com respeito
ao cuidado de si. A trilogia Historia da sexualidade (1976-1984) € um bom
exemplo. Nela Foucault aborda extensamente a tematica do cuidado de si e,
voltando aos gregos, afirma que o Ocidente perdeu o que ele chamou de ars
erotica, que seria um tratamento elaborado da sexualidade visando o gozo dos
prazeres do corpo. Para Foucault, este gozo estaria relacionado a formacéo

ética do sujeito, seu amadurecimento como pessoa e como cidadao.

Quanto ao pastorado cristdo, pode-se mencionar 0S Sseminarios
proferidos no College de France e publicados postumamente Seguranca,

Territério, Populacdo (2004) e uma conferéncia Omnes et singulatim (1981),
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que tracam, de maneira geral, como a maneira propria do pastorado cristdo de
conduzir as pessoas foi apropriada pelo governo biopolitico marcado pela
governamentalidade. Foucault sustenta que o tipo de relacdo que se da entre o
individuo e seu pastor dentro do pastorado cristdo é uma experiéncia Unica na
histéria do Ocidente, que veio a contribuir para a sujeicdo dos individuos em

uma economia de governo desenvolvida a partir do séc. XVIII.

As péaginas seguintes serdo dedicadas a argumentacdo consistente
sobre a dire¢do de consciéncia, afirmando que ela figura, dentro da obra de
Foucault, como uma conexdo entre sua Etica e sua Filosofia politica. Mais
especificamente, o objetivo deste trabalho estara circunscrito na relagcéo entre a
direcéo de consciéncia cristd, no ambito da confissdo, e o governo pastoral. A
proposta aqui € demonstrar que ao invés de uma anulacdo do eu, o governo
pastoral operou uma verdadeira instrumentalizacdo do eu, para que este se

tornasse um dos seus aliados no fortalecimento da poténcia do Estado.

De inicio, sera abordado o papel da confissdo no cuidado de si cristao,
caracterizado por Foucault como epimeleia ton allon (cuidado efetuado pelos
outros), delineando o0s contornos dessa técnica de si cristi e suas
consequéncias éticas. Considera-se que Foucault constréi sua posi¢do a partir
de uma apropriacdo um tanto estreita do conceito judaico-cristdo de carne, com
0 objetivo de tributar somente ao cristianismo uma direcdo de consciéncia que
ja havia sido pratica por outros grupos antigos. No entanto, as criticas aqui
apontadas a posicdo de Foucault ndo invalidam o que ele chama de governo
pastoral, sempre e quando se considere que este tipo de governo néo é algo

exclusivo do Cristianismo.
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3.3.1 A direcao de consciéncia na confissao crista

Foucault afirma em Omnes et singulatim (2006, p. 38) que a pratica
mondstica da direcdo de consciéncia foi decisiva para produzir a ruptura com a
tradicdo que vinha desde os gregos. Segundo ele, a pratica monastica da
direcdo de consciéncia ndo era esporadica como para os gregos e helenisticos
e tampouco objetivava o dominio de si contra as paixdes que pudessem afetar
a alma. A direcdo de consciéncia praticada pelos gregos e helenisticos foi
transformada em um ritual de confissdo que perdurava indefinidamente e tinha
por objetivo a exposicdo exaustiva dos pensamentos do confessante, que

acarretaria em uma relacdo de obediéncia total para com o confessor.

Michel Senellart ajuda neste ponto a afirmar que, para Foucault, a
confissdo, componente da ascese monastica, representa um ponto de ruptura
para com a tradicdo proveniente do mundo greco-romano. Segundo ele, a
apatheia cristd que ainda era identificada a retiddo da razdo, como faziam os
pensadores antigos, foi suprimida pela pratica monastica do deserto a partir do
séc. IV d.C., transformando tal conceito em uma rejeigdo total do mundo. A
apatheia, assim, ndo seria mais identificada com o logos ou o dominio da raz&o

sobre as emocgdes, mas com a auséncia destas.

[...] a partir do século IV e no Oriente, a apatheia crista
inscreve-se em um campo de experiéncia especulativa e
pratica atravessado pelas influéncias doutrinarias estdicas e
neoplatbnicas, na qual se forjam as técnicas de direcdo dos
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outros e do exame de si que logo tomara conta da pratica
monastica ocidental (SENELLART, 2004, p. 142).

Com relacao a confissao e seu papel na direcdo de consciéncia crista, e
bem conhecido o seminario Os anormais, ministrado por Foucault no College
de France, durante o qual ele afirma que a confisséo crista foi uma pratica que
serviu de base para procedimentos perfeitamente codificados, absolutamente
exigentes e extremamente institucionalizados que buscavam a revelacdo da
sexualidade durante os sécs. XVIII e XIX, justamente o tempo a partir do qual a
biopolitica comeca e ser desenvolvida (FOUCAULT, 2008a, p. 160). Segundo
este argumento, os Estados modernos, apropriando-se das técnicas de direcéo
de consciéncia cristd postas em pratica no ato confessional, desenvolveram um

imenso dispositivo de discurso e exame, analise e controle.

De acordo com Senellart, uma *“novidade fundamental” nas
investigacdes sobre a governamentalidade empreendidas por Foucault em
outro curso Seguranca, Territorio, Populagéo, no ano de 1978, foi a abordagem
da “direcdo de consciéncia” (SENELLART, 2004, p. 134). Com o objetivo de
encontrar tragcos cada vez mais marcantes desta na pratica subjetivante da
governamentalidade, Foucault insiste em contrapor a pratica antiga com a
cristd a este respeito, alegando que a primeira era um instrumento de dominio
de si [maitrise], enquanto que a segunda, pelo contrario, era um instrumento de
dependéncia que vinculava o dirigido ao diretor mediante a obrigacdo de
produzir um discurso de verdade sobre si mesmo (FOUCAULT, 2004a, p. 210;

2007b, p. 248). Esta técnica, que incita o individuo a exercer um constante
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exame de si, permite ao pastor exercer seu poder e garante a prevaléncia de

uma relagao de obediéncia absoluta do dirigido para com o diretor.

De acordo com a andlise de Foucault, a relagdo de obediéncia absoluta
era necessaria por considerar que o individuo deveria renunciar a sua propria
vontade, dado que, para a pastoral crista, toda vontade prépria era considerada
ma& por natureza. Assim, a vontade que renuncia a si mesma, denominada de
apatheia pelos padres gregos, € uma condicdo sine qua non para que 0S
individuos pudessem chegar a conhecer a verdade sobre si mesmos, posto
gue ndo estariam absortos no constante engano de seus préprios desejos e

pensamentos deturpados.

Abordar a confissédo da sexualidade torna-se pertinente neste momento
porque esta relacionada justamente com o dominio da raz&do sobre as paixdes
ou com a extingdo destas, no caso especifico da confissdo cristd. Se forem
comparadas passagens de duas obras distintas, pode-se perceber que
Foucault opbs irremediavelmente os aphrodisia gregos e a apatheia crista.
Deste modo, estruturava a oposi¢ao entre uso dos prazeres e governo pela
renuncia do eu (FOUCAULT, 1984b, p. 56-57; 2008b, p. 45; 2004a, p. 180-181;

2007b, p. 210-211).

Além disso, Foucault destaca que a Igreja transformou a erecao, que era
simbolo de atividade entre os gregos, em algo sinalizador de passividade com
relacdo ao pecado; este entendido como falta diante de Deus. O trabalho de
Foucault sobre a confissdo cristd, como ele mesmo afirma, advém de uma

concepcao desta como uma nova maneira de filosofar, ja que se tratava de um
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modo de relacionar-se com a verdade. Contudo, a novidade da confissdo
reside em que o individuo ndo se relaciona com a verdade apenas em seu
interior, mas sobretudo por meio do “exame de si mesmo” exaustivo frente a

outra pessoa (FOUCAULT, 1984a, p. 80; 2010b, p. 60).

Sobre o papel do confessor, uma das qualificagdes indispensaveis para
o bom oficio do sacerdécio ndo era tanto a bagagem de conhecimentos
teoldgicos, mas a habilidade de fazer desses conhecimentos ferramentas Uteis
para 0 exame, a andlise, a correcdo e a conducdo do penitente®®. Os
pensamentos pronunciados a exaustdo eram uma rotina e uma marca da
confissao cristd daquele tempo (e ainda hoje, afirma Foucault), assim como a
exposicao dos sentimentos do confessante frente ao confessor. A este, cabia

impor sua sabedoria e seu discernimento diante das alegacbes daquele,

confrontando o contelddo de seus enunciados aos canones e dogmas da Igreja.

No ato de confissdao, o confessor funciona como um condutor de
enunciados, buscando extrair do confessante seus prazeres e confrontando-os
com o dogma da Igreja, sindbnimo de verdade. Assim, o sacerdote acaba por
extrair intensidades do corpo por meio do exercicio do poder, criando, com
eles, uma verdade sobre o confessante. A Igreja, deste modo, fazia uso da
sabedoria do confessor para manter uma relagdo “regular”, “continua” e
“exaustiva” do fiel com a verdade (FOUCAULT, 2008a, p. 165). Esta exigéncia

potencializa sobremaneira o poder subjetivante da Igreja para com o individuo.

A mais preciosa qualidade do diretor de consciéncia é a diacrisis, a capacidade de discernir
0s espiritos durante o exercicio de sua funcdo na direcdo de consciéncia. Cf. verbete “direction
spirituelle”, in Dictionnaire de Spiritualité . Paris: Beauchesne, 1932-1995, t. 3, p. 1023.



185

Aqui se observam efeitos de verdade desdobrados de/em relagbes de
poder. O seguinte enunciado proferido por Foucault faz sentir-se com toda
contundéncia: “a confissdo da verdade se inscreveu no cerne dos
procedimentos de individualizagdo do poder” (FOUCAULT, 1976, p. 78-79;
2010c, p. 59)*. O ato de confessar e reconhecer certos fatos como incorretos
e/ou tracos de carater como depreciativos do ponto de vista moral, gera uma
relacdo de direcdo de consciéncia que era até entdo estranha na civilizacdo
ocidental. Algo que ajuda a entender a importancia dada por Foucault a
confissdo € o pressuposto da Igreja de que o confessante abandonaria sua
conduta errbnea apds reconhecer a verdade; o que na opinido deste

investigador parece ser uma heranca patente da teoria platdnica.

A critica de Foucault esta dirigida a formacdo de uma subjetividade
sujeitada aos mecanismos de producdo da verdade contidos na confissdo. Em
uma conferéncia proferida em 1981, Foucault aborda o caso do Dr. Leuret e
seu paciente Sr. Dupré como um bom exemplo da influéncia da confissédo nas
ciéncias modernas, no que concerne ao seu poder subjetivante. O paciente em
questdo estava acometido de continuas alucinagdes e delirios de perseguicao.
O Dr. Leuret submete o paciente a seguidas duchas de agua fria e declara:
“Vocé me faltou com a verdade, seguidas vezes, sobre esse ponto [...] vocé vai
permanecer sob a ducha até confessar (avouer) que tudo o que vocé diz &

apenas loucura (apud CANDIOTTO, 2007, p. 05)*.

*" Foucault acrescenta uma nota informativa sobre a evolugdo historica da palavra aveu
(confessar), a qual deixou de ser um ato de valor juridico e chegou a ter como primeiro
significado, no séc. XVII, o reconhecimento de certos fatos penosos de serem revelados.

8 Este trecho faz parte de uma conferéncia de Foucault, proferida em 1981, ainda nao
publicada, que esta disponivel nos arquivos do IMEC. Tomamos a licenca de fazer este uso



186

N&o obstante todos os indicios apresentados, um problema que ocorre
quanto a inscricdo da confissdo no marco da ética cristd da carne € que, em
nenhum momento, os escritos de Foucault mencionam que ha um mudltiplo
significado para o termo carne nos textos biblicos, como bem aponta Bernhard
Teuber. O primeiro e mais genérico dos significados, que esta presente no livro
de Jodo*, é o ser humano em sua totalidade, composto de corpo e alma; o
segundo, um pouco mais restritivo, a consanguinidade e/ou o parentesco entre
duas ou mais pessoas, como se vé no segundo livio de Génesis™’; o terceiro,
as pessoas que recorrentemente praticam o pecado, sendo denominados de
pessoas carnais, conforme aparece na primeira epistola de Paulo aos
Corintios’; e o quarto, mas ndo menos importante, é a identificacéo direta com
gualquer coisa que equivalha ao pecado em si, na carta de Paulo aos

Romanos®? (TEUBER, 1994, p. 374).

Este aparente descuido pode ser muito significativo se se levar em
consideracdo que Foucault usa recorrentemente o quarto significado, quando
analisa em sua genealogia a pratica da direcdo de consciéncia no seio da

Igreja.

N&o obstante a consideracdo de Foucault de que a direcdo de

consciéncia crista figura como a génese do dispositivo de sexualidade vigente

indireto do texto por considerarmos que é relevante para nossa reflexdo. Para uma analise
mais extensa em torno do aveu, recomendamos a leitura deste texto de Cesar Candiotto.

9 Cf. Jo 1:14: “E a palavra se fez carne e veio morar entre nés. Nés vimos a sua gléria, gléria
gue recebe do seu Pai como filho Unico, cheio de graca e de verdade”. Também em Stroumsa,
1990, p. 43.

0 Cf. Gn 2:23: “E 0 homem exclamou: ‘Desta vez sim, é 0sso dos meus 0ssos e carne da
minha carne! Ela serd chamada ‘humana’ porque do homem foi tirada’.”

°L Cf. ICor 3:1: “Irm&os, ndo vos pude falar como a pessoas espirituais. Tive de vos falar como
a pessoas carnais, como a criancas na vida em Cristo.”

2 Cf. Rom 8:9: “Vés ndo viveis segundo a carne, mas segundo o Espirito, se realmente o
Espirito de Deus mora em vés. Se alguém néo tem o Espirito de Cristo, nao pertence a Cristo.”
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na civilizacdo ocidental, Martha Nussbaum assinala que os Epicuristas
exerciam uma pratica de direcdo de consciéncia similar a cristd em certos
aspectos. Segundo ela, os Epicuristas ja tratavam de “convencer” o discipulo
da gravidade de sua “enfermidade” por meio de um exame prolongado de sua
alma, instando-o0 a sacar a luz todos o0s seus pensamentos, desejos e
atividades (NUSSBAUM, 2003, p. 252). Ademais, cada um deveria converter-
se em “acusador de si mesmo”, mostrando suas faltas e fazendo publicos seus
defeitos (NUSSBAUM, 2003, p. 177). Com esta afirmacdo de Nussbaum,

percebe-se que aquilo que Foucault descreve como sendo uma exclusividade

da exmologeusis crista era uma técnica de si ja utilizada pela escola epicurista.

Com respeito as conclusdes de Foucault sobre a apatheia crista,
Gedaliahu Stroumsa argumenta que ja anteriormente a apatheia estoica era
identificada com a auséncia de paixdes. No caso estbico, a renlncia a estas
paixdes ndo objetivava a conversdo a si mesmo, o dominio de si, mas uma
conversao a uma sabedoria universal que era algo muito mais grandioso e
valoroso que ele proprio. Com estes dados, a “renuncia do eu” afirmada por
Foucault e tributada aos pensadores cristdos € “um profundo erro”
(STROUMSA, 1990, p. 29). Segundo ela, o Cristianismo nem sempre operou
uma renudncia da carne, pois se pode averiguar nos escritos de Tertuliano (ca.
160-220), que a carne era considerada o “eixo da salvacéo (caro salutis cardo)”

(STROUMSA, 1990, p. 34).

Como bem alerta Senellart, ao estudar o conceito de apatheia, dever-se-
ia ver na tradicdo cristd uma continuagdo das praticas gregas. Estando atentos

a todas as modificacdes e transformacdes sofridas ao longo do tempo, a



188

importancia do dominio das paixdes em ambos 0s periodos é bastante similar.
Um dado que corrobora nesta afirmagcdo € que a pesquisa de Foucault contém
um problema metodoldgico, pois a obra utilizada como ponto de partida para
falar sobre o cuidado de si grego e a apatheia cristd € a mesma: os escritos de

Cassiano (ca. 360-435 d.C.) (SENELLART, 2004, p. 137).

Foucault contrapde a pratica monastica da direcdo de consciéncia e sua
busca pela apatheia a direcdo de consciéncia dos periodos grego e helenistico.
Ele alega que a direcdo de consciéncia grega e helenistica € incompativel com
a obediéncia irrestrita, na medida em que seu fim dltimo € o dominio racional
sobre as paixfes. Este fim ndo estaria mais presente na pratica cristd, pois o
dominio das paix0es teria sido substituido pela renlncia de si e pela
identificacdo com o corpo de Cristo (FOUCAULT, 2004a, p. 181; 2007b, p.

212).

Nao obstante, Foucault ndo considera o fato de que a ideia do homem
criado a imagem e a semelhanca de Deus era algo completamente estranho ao
mundo grego. De acordo com Stroumsa (1990, p. 30), a homo imago dei
prépria da matriz judaico-cristd permitiu aos padres da Igreja integrarem corpo
e alma, formando um conceito de pessoa que até entdo era desconhecido
entre os Estbéicos e também no platonismo. Este novo status do eu reflexivo
cristdo, divinizado em certo sentido, ndo estaria isento de ambiguidades, pois
da mesma maneira que o sujeito foi integrado ao corpo, ele foi também

quebrado para permitir uma nova forma®. Fala-se aqui de um novo status

*% Fabian Luduefia Romandini vai mais além e fala de uma transformacdo da carne em corpo
angélico, como uma tentativa permanente de transformacdo do ser humano por parte da
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porque a atitude reflexiva do gnouthi seauton (conhece-te a ti mesmo) em

Platdo significava, mais que qualquer outra coisa, a exclusao do corpo.

Uma afirmagéo similar aparece em Castel-Bouchouchi (2004, p. 156),
quem faz uma adverténcia sobre a concepc¢éo de alma como algo que faz uso
(khresis) das técnicas disponiveis para o0 seu aperfeicoamento € algo
encontrado apenas no dialogo Alcebiades (127e)**. O conceito predominante
em Platdo, que foi preponderante na historia da Filosofia foi outra concepc¢éo
de alma, aquela que é prisioneira do corpo, que se vé n’A Republica e no
Fedro. Foucault utiliza em abundancia a primeira concepc¢do, nao dando a
importancia devida a segunda, transportando-a no tempo como se ela néo
fizesse parte do mundo grego e surgisse como uma novidade no mundo proto-

cristao.

Foucault tampouco considera o fato de que a direcdo de consciéncia
grega tem por objetivo um delimitar de fronteira, um conhecimento dos préprios
“limites”, tal como afirma Jean-Pierre Vernant (1996, p. 219). Assim, o0
conhecimento de si grego néo seria algo positivo tal como caracterizado por
Foucault, mas funcionaria mais como um principio negativo que teria sido
transformado pelo Cristianismo em uma positividade funesta para a

subjetividade ocidental.

As palavras de Franck Evrard podem soar até certo ponto eufémicas,
quando ele diz que a Grécia antiga escapa a todo conceito de verdade que

procurasse servir a estratégias de dominacao, em oposi¢do ao Ocidente cristdo

teologia cristd. Cf. LUDUENA ROMANDINI, Fabian. La comunidad de los espectros I.
Antropotecnia . Buenos Aires: Mifio y Davilla, 2010, p. 174.
> Cf. Foucault, 2001a, p. 55-56; 1984, p. 314-317.
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(EVRARD, 1995, p. 106). Aparentemente seria possivel tracar uma
continuidade entre a direcdo de consciéncia helenistica e cristd>, afirmando
gue desde seu nascedouro, a reflexdo ética ocidental esteve imiscuida com
praticas que forneciam todos os ingredientes para que a dire¢do de consciéncia
viesse a se transformar em uma luta contra o pecado e, por conseguinte, que
algumas ciéncias modernas, como suas herdeiras diretas, se tornassem uteis
ao exercicio do poder da verdade sobre os corpos e o0s prazeres, com objetivos

normalizadores.

3.3.2 O governo pastoral caracteristico do Ocidente

No caso da confissdo, concernente ao plano ético, a énfase da analise
de Foucault esta sobre a relacdo do sujeito com a verdade que € construida. Ja
no pastorado cristdo, relativo ao plano politico, a énfase esta sobre a relacéo
de dependéncia entre o individuo e o pastor. Esta observacdo faz-se
importante porque todo questionamento ético feito por Foucault esta

atravessado pela problematizacao politica.

Para situar o ganho de importancia que o governo pastoral adquire
dentro das pesquisas de Foucault a respeito da normalizagdo das condutas, é
preciso assinalar que o governo das almas foi um tema ao qual Foucault

dedicou algumas licbes no curso Os Anormais, de 1974-1975. Segundo

> Aqui nos parece pertinente colocar o argumento de Pierre Hadot, segundo o qual a tradigéo
cristd de pensamento carrega significados platdnicos muito fortes em suas formulacdes; cf.
Pierre Hadot, Philosophy as a way life, 2011, p. 66. Considerando que tanto a tradi¢do crista
quanto a tradicdo helenistica sao tributarias das formulagdes platonicas, tomadas em seu mais
amplo espectro, é possivel fazer uma leitura dos trés periodos e perceber elementos de
continuidade.
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Foucault, ao mesmo tempo em que os Estados desenvolviam suas tecnologias
para 0 constante aprimoramento do governo sobre 0s corpos, a Igreja

aprimorava suas técnicas de governo sobre as almas.

Dai o formidavel desenvolvimento da pastoral, quer dizer, da
técnica proposta ao sacerdote para o governo das almas. No
momento em que os Estados se dedicam ao problema técnico
do poder a exercer sobre os corpos [...], a Igreja, por outro
lado, elabora uma técnica de governo das almas que € a
pastoral (FOUCAULT, 2008a, p. 168).

Assim, o governo disciplinar, baseado na normalizacdo dos corpos, e 0
governo pastoral, exercido sobre a conduta das pessoas, formam um par que

se complementa na histéria da governamentalidade®®.

O governo pastoral € composto por um conjunto de técnicas de governo
que sdo exercidas sobre os individuos. Contudo, ndo sobre qualquer individuo,
mas somente aqueles que fazem parte de um rebanho. Ademais, um rebanho
gue esteja em movimento, ou seja, que se locomova de um ponto a outro. De
maneira definitiva, o governo pastoral é exercido sobre um grupo de individuos
que estdo em situacao de transito, que ja transporam os muros da polis e estéo

em continua locomocao pelo deserto.

Para alcancar o éxito nesta cotidianidade marcada pela locomocgéo, é
necessario que o pastor exer¢ca um poder de constante vigilancia sobre os

individuos. E necessario que o pastor tenha acesso aos desejos e aos anseios

*® Sobre a transicdo quanto ao conceito de poder em Foucault, cf. as classes de 07 e 14 de
janeiro de 1976, proferidas no College de France quando da ocasido do curso Em defesa da
sociedade.
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de cada um dos individuos que estdo sob sua responsabilidade. O desejo
reaparece nao mais no campo da ética, mas agora no campo da politica, pois
esta inscrito como um ingrediente natural que deve ser administrado dentro de
certos limites, para que se adéque ao interesse geral da populagéo®’

(FOUCAULT, 2004a, p. 74-75; 2007Db, p. 96).

O poder realmente é exercido de maneira eficaz quando aquele que o
exerce € capaz de atualizar a conduta de outro individuo. Esta posicdo de
Foucault relacionando governo e conduta é inovadora em relacdo aos seus
estudos da primeira metade da década de 1970. Quando Foucault falava da
normalizacdo e domesticacdo dos corpos em Vigiar e Punir, por exemplo,
tratava do tema de uma maneira distinta. A énfase, nessa etapa, ndo era a
conduta, entendida como variantes de pensamento e relacionamento intimo
com a verdade, mas sim a normalizagcdo dos corpos por meio de normas que
eram impostas em diversos campos da sociedade (colégios, fabricas,

presidios)®®.

A transicdo com respeito ao poder como governo das condutas comeca
e ser delineada de forma mais consistente no curso Seguranca, Territorio,
Populacado, de 1977-1978. De acordo com este marco, Foucault comecaria a
transladar o foco de sua pesquisa do cerco ao corpo, como era em Vigiar e
Punir e Defender a sociedade, para o escrutinio da mente e a exposi¢cao dos

pensamentos tdo bem investigados em Seguranca, Territorio, Populacédo. Este

> E importante notar a diferenca desta concepcdo de Foucault em relacio aos tratados
modernos a respeito da soberania. Tanto Hobbes, quanto Locke e Rousseau tratam da
soberania do Estado a partir do consenso e da renincia do estado de natureza.

*® N&o obstante a diferenca que apontamos, ja nesta obra Foucault menciona a influéncia da
Igreja no desenvolvimento das tecnologias de normalizacao dos corpos. Cf. Foucault, 2009c, p.
137-156.
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investigador concorda em parte com essa divisdo, porque apesar de Foucault
realmente enfatizar o poder religioso e da confissdo durante o curso Os
Anormais (1975), onde ha um estudo detalhado da pratica da confissdo por
parte da Igreja catdlica, é verdade também que, neste ultimo, o estudo sobre a

génese do governo pastoral ja encontra alguns de seus ensejos.

Observou-se que a componente pastoral mais evidente no curso de
1975 esta no estudo sobre o fortalecimento do papel sacerdotal, comentado
acima. Este parece ser um sinal claro dessa mudanca de foco nos estudos de
Foucault sobre a direcdo de consciéncia; mudanca esta que o levaria
posteriormente ao estudo sobre a génese do governo cristdo das almas e sua
comparacdo com as praticas de diregcdo de consciéncia, proprias do periodo

greco-romano.

Como nota Senellart (2004, p. 134), realmente é verdade que Foucault
inova no curso de 1978 ao “abordar a genealogia a partir da pastoral da Igreja
antiga”, comparando-a com as formas classicas de dire¢do espiritual. Contudo,
a afirmacao de que o papel do sacerdote frente a suas ovelhas ganha cada vez
mais importancia no contexto da confisséo crista, pode ser tida como uma clara
percepcao de que o governo pastoral ja estivesse sendo germinado e cultivado

no marco maior da direcdo de consciéncia e da subjetivacdo™’.

A partir de entdo, o governo pastoral adquire uma importancia nova nas
pesquisas de Foucault, porque passa a representar um tipo de exercicio de

poder que atua dentro de um campo de possibilidades. E ordenando a conduta

% Senellart também afirma, neste trecho, que os estudos de Seguranca, Territério, Populacao
sobre a direcéo de consciéncia sao ja o ensejo dos cursos de 1980 e 1982.
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de outras pessoas e fazendo com que elas possam manter-se dentro de um
campo de possibilidades predeterminadas que o governo alcancaria seu

objetivo de manter a populacdo dentro de um marco de obediéncia.

“O exercicio do poder consiste em guiar as possibilidades de conduta e
disp6-las com o propdésito de obter possiveis resultados” (FOUCAULT, 2001a,
p. 1.056; 2010a, p. 253). Neste campo de possibilidades plausiveis, é
necessario haver liberdade para que o poder, e o governo pastoral como forma

especifica de atuacdo deste poder, possa ser exercido e efetivado com éxito.

A medida que o pastor comeca a atuar sobre a conduta dos individuos e
atualiza-la, comecga a trabalhar e exercer influéncia sobre seus pensamentos e
anseios, individualizando sua conduta e contextualizando-a dentro de um
marco possivel de exercicio de sua liberdade, o governo pastoral alcanga seu

objetivo de conduzir o rebanho de maneira segura.

Com relacdo aquele ganho de importancia por parte da figura do pastor,
Nikolas Rose contribui a que se possa visualizar a profundidade e a extensao
desta mudanca quando afirma que cada assunto cotidiano da vida humana
tem-se tornado uma ocasido para a introspecgdo, a confisséo e o
gerenciamento por especialidades. Segundo ele, cada individuo est& inserido
em uma rede de tecnologias de poder que impelem ao governo e ao trabalho
sobre si mesmo. Uma sorte de terapéutica que “equipa 0 sujeito com um
conjunto de ferramentas” para 0 gerenciamento de seus assuntos pessoais, de
maneira que ele pode tomar controle sobre suas metas pessoais e eleger suas

necessidades a serem satisfeitas. Assim, todos 0s assuntos concernentes a
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vida diaria e a interacdo humana sao objeto de um “governo terapéutico” que
prescreve continuamente modos apropriados de conduta através das varias

ciéncias (ROSE, 1998, p. 159).

E possivel considerar que esta posi¢éo de Rose tem alguns limites, haja
vista que a terapia dos desejos que é posta a disposi¢do dos individuos €, ela
mesma, uma ferramenta de governamentalidade. As ferramentas de governo
de si mesmo que sao disponibilizadas pelas mais diversas ciéncias modernas,
nao permitem e tampouco capacitam, no sentido de dar a possibilidade para
gue se possa fazer algo fora da rede de poder pré-estabelecida. Deste modo, e
aqui este investigador concorda inteiramente com Rose, nha incansavel
empresa de exercer um governo de si mesmo a qual sdo compelidos os
individuos, a incapacidade para leva-la a cabo é um ingrediente estruturante
que faz da presenca de especialistas (médicos, psicologos, pedagogos) algo

recorrente e inexoravel.

O panorama tracado até este ponto deixa vislumbrar a necessidade de
uma subjetividade autbnoma presente para que se possa dar um adequado
exercicio do poder nos moldes das praticas pastorais. A obrigacdo de ser um
sujeito livre faz da subjetividade e da sexualidade duas componentes basicas e
essenciais para o bom funcionamento das tecnologias de poder e suas
estratégias. Isto porque, como indica Rose, desde 0 séc. XIX estd em operacao
uma rede de tecnologias destinada a fabricar e manter muitas formas de
subjetividade, assim como o governo de si mesmo, como partes indispensaveis

para o devido exercicio do poder pastoral (ROSE, 1999, p. 227).
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Tantas tecnologias de si, que foram postas a disposicdo dos seres
humanos individualizados pelo poder pastoral, servem a um “constante e pleno
funcionamento pessoal’ de cada um, no sentido de aumentar a poténcia do
Estado (ROSE, 1999, p. 246). O maximo aproveitamento das potencialidades
humanas para uma melhor desenvoltura no ambito econdémico-produtivo pode
ser, deste modo, percebido como mais um resultado desse governo de si

mesmo, fruto da direcédo de consciéncia prépria do governo pastoral.

O que no marco da confisséo crista, e mais especificamente da direcéo
de consciéncia, poderia ser caracterizado como uma espiritualizacdo do
mundano, por toda a atencdo dada a sexualidade, aos pensamentos e aos
desejos dos confessantes, como se fossem objetos a serem investigados para
determinar a presenca ou ndo de uma entidade maligna®, no governo pastoral
trata-se de uma subjetivacdo do exterior que incita permanentemente a uma
introspecc¢do e a confissdo, proprias da racionalidade e da governamentalidade
concernentes as tecnologias de si a servico de um “governo das condutas”

(ROSE, 1999, p. 231).

Este permanente retorno a si mesmo, usando de tecnologias de si que
favorecem a introspecgéao e o isolamento, faz com que o governo das condutas
seja algo que, ao invés de massacrar e arrasar a subjetividade, incentive a
exacerbacéo da subjetividade por meio dos objetivos individuais e a incitacdo e
satisfacdo de desejos cada vez mais intensos, porque, desta maneira, ndo
estard lutando contra algo notoriamente natural e podera utilizar toda a

poténcia da vida em favor da poténcia do Estado (ROSE, 1999, p. 261).

60 Algo como uma “psicologia de seus demoénios”. Cf. Dictionnaire de Spiritualité , t. 3, p.
1027.
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Recordando a acusacdo de Foucault em relacdo a direcdo de consciéncia
crista propria da epimeleia ton allon, a rentncia do eu perde sentido dentro do
governo pastoral, justamente porque este desenvolveu um poder subjetivante
tdo intenso e difuso que 0 seu contraponto passa a ser um dos seus

ingredientes.

N&o é muito custoso perceber que as tecnologias de si, transformadas
pelo governo pastoral em tecnologias de autogoverno, concentram toda a
carga do governo pastoral em uma suposta soberania de si. A constante
possibilidade de efetuar uma terapia dos desejos, exercitando o eu para curatr,
corrigir ou redirecionar emogdes e pensamentos, levam a um autoisolamento
do individuo que concretiza 0 objetivo do poder individualizante. Esta relagédo
entre tecnologias de autogoverno, isolamento do eu e soberania do Estado
permite entender o funcionamento daquilo que Foucault denominou poder

pastoral®.

Com esta estratégia de governo das condutas, o poder soberano pode
mascarar suas atividades sob o0 seu icone mais contrastante que é o ideal de
autonomia. A posicao diametralmente oposta em que se encontra a autonomia
ética em relagcdo ao governo pastoral permite compreender como Foucault,
jogando com as oposi¢cdes entre um e outro, encontrou na primeira a mais
eficaz dissimulagdo para ndo evidenciar este ultimo. Ao perceber-se como
sujeito de suas emocdes e pensamentos, capaz de redirecionar suas atitudes
constantemente em um fluxo continuo de decisbes amparadas por tecnologias

de si da mais diversa complexidade, o sujeito individualizado ndo percebe, e

®. No mesmo sentido cf. Rose, 1999, p. 253.
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por isso nao resiste, ao poder pastoral que constantemente direciona sua

conduta de forma a coaduna-la aos objetivos biopoliticos do Estado.

Concluindo as reflexdes, Foucault ndo trata mais do encerramento do
corpo como técnica de subjetivacdo e submissdo por parte do governo
normalizador. Nesta Ultima fase de seu pensamento, ele percebe que o
governo biopolitico tem-se desenvolvido cada vez mais como um governo
pastoral, que faz com que as condutas possam circular e flutuar em relacdo as
normas € mesmo assim permanecerem circunscritas aos limites favoraveis ao
governo pastoral. Todos os estudos feitos sobre a melhoria da circulagdo de
cereais (o alargamento das vias, o planejamento das cidades, etc.) pdem em
evidéncia a preocupacdo pela vigilancia cinética dos cidaddos e de seus

afazeres®.

O governo pastoral, adotando a estratégia de permitir que cada um
remodele constantemente o seu eu, promove uma verdadeira empresa de si
que esta constituida pela autonomizacdo da sociedade, de maneira que o
exercicio da liberdade esteja alinhado ao objetivo do governo pastoral de fazer
do eu o ponto de ligacéo entre a conducédo ética e a soberania politica, entre o
governo dos outros, relativo a esta, e as tecnologias de si, relativas aquela

(BURCHELL, 1996, p. 30).

O governo pastoral poderia ser entendido em termos de uma
“desestatizacdo do governo”, como se expressa Rose (1996, p. 56). Esta
desestatizagcdo significa uma reconfiguracdo do poder politico para poder

exercer um governo a distadncia, por meio da instrumentalizagdo de uma

®2 Cf. Foucault, 2004a, p. 20
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autonomia regulada. Por conseguinte, a razdo de Estado tem a capacidade de
justificar a si mesma utilizando-se de ajustes que adéquem o exercicio de seu

poder a existéncia das pessoas como criaturas de liberdade e autonomia.

Retomando a reflexdo sobre a apatheia, Foucault ndo menciona o
repudio a apatheia por parte do estéico Panécio (185-110 a.C.) quando
contrasta esta a apatheia cristd. Panécio, que iniciou sua dire¢cao no Pértico em
129 a.C., afirmava que nédo era permitido ao sabio ser totalmente apathes, ja
que ha boas afecc¢des que sdo condizentes com o uso da razdo (REALE, 1994,
p. 372)%. Usando desta concepcdo e levando em conta o percurso desta
reflexdo, pode-se inferir que o0 governo pastoral tratou de ndo mais anular as
paixdes dos cidadaos, como era feito em seus primeiros tempos pela pastoral
cristd, mas passou a usa-las em seu proveito préprio, de acordo com seus fins

especificos.

Quando Foucault afirma, em um artigo intitulado A politica da saude no
século XVIII, que as ciéncias modernas foram alcadas pelo Estado ao patamar
de um “suplemento de poder” para melhor conservar e cuidar da saude de seus
governados, ele trata tanto do aspecto fisico, ou se quiserem bioldgico, da
conservacao da vida, quanto do aspecto animico (2010a, p. 632). Utilizando de
ambos, o poder pastoral avangou para além do simples biolégico, que era uma
das caracteristicas do modelo policial de governo, e passou a considerar uma
figura nova no tabuleiro do jogo politico: a subjetividade, entendida como

instrumento dessa nova arte de governo (BURCHEL, 1991, p. 123).

%8 Cf. Goulet-Cazé, Marie Odile. L'ascéce cynique . Paris: Vrin, 1986, p. 42, n. 86.
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A estratégia tipica do Estado biopolitico foi usar as emocdes dos
individuos de maneira que elas deixassem de ser um empecilho ao exercicio
pleno do poder e passassem a ser um componente colaborador para a plena
soberania do Estado. A razdo de Estado, assim, instrumentaliza a
personalidade dos cidaddos no sentido de fortalecer sua propria poténcia. O
conhecimento individualizante sobre os aspectos mais intimos da pessoa, uma
das caracteristicas da dire¢cdo de consciéncia cristd apropriadas pelo Estado,
foi revertida em uma profissionalizagdo das subjetividades, na medida em que
0 cidadao contemporaneo pode a cada momento recorrer a um especialista

para melhor dirimir sobre seu pathos (BURCHELL, 1991, p. 123).

A simetria, defendida por Foucault, entre a estrutura do pastorado e a
estrutura da soberania, nas quais o circulo da obediéncia é atuante, encontra
nos proprios individuos seus aliados antes impensados, pois 0 governo
pastoral, por meio da “profissionalizagéo da subjetividade e da conduta”, tem
acesso ao pathos daqueles que estdo sob seus cuidados (BURCHEL, 1991, p.
121). Como se pode ver, nem a renuncia do eu, nem tampouco a apatheia sao

conceitos tdo uniformes tal como sao apresentados por Foucault.

N&o obstante as inconsisténcias no argumento de Foucault ao alegar
que a confissdo crista e a direcdo de consciéncia nela inscrita sé&o
diametralmente opostas a pratica antiga da direcdo de consciéncia, isto ndo
impede que se considere a vitalidade de sua andlise a respeito do governo
pastoral. Aparentemente a agédo subjetivante da direcdo de consciéncia nao

esta limitada a exclusividade da pratica cristd da confissdo. Pode-se considerar
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gue ja desde a Antiguidade paga havia elementos para que se concretizasse

um governo pastoral no Ocidente.

No que concerne aos estudos sobre o cuidado de si, o ponto de partida
de Foucault talvez o tenha levado a um beco sem saida, na medida em que o
cuidado de si grego nao estava disponivel para a maioria dos individuos. No
periodo socratico-platdnico, a pratica da epimeleia heautou estava
inevitavelmente circunscrita, j& que tinha como objetivo a estilizagdo da prépria
existéncia de maneira que o individuo que a praticasse fosse capaz de
diferenciar-se dos demais. Na modesta opinido do autor desta tese, esta
solugcdo é insuficiente para fazer frente ao processo normalizador das

sociedades modernas.

Considera-se, assim, que o fim ultimo da analise de Foucault sobre a
epimeleia heautou é uma critica a espiritualidade politica ocidental, substrato
da pratica governamental, marcadas pela epimeleia ton allon crista, naquilo que
concerne ao governo das condutas e a construgdo da verdade sobre o
sujeito®. Esta critica foi fundamentada mediante a efetivacdo de um novo olhar

empregado no estudo dos textos antigos.

No entanto, o retorno aos fil6sofos, poetas e historiadores da
Antiguidade tem como objetivo maximo fornecer respostas para perguntas do
presente. Esta propriedade intrinseca do método genealdgico, pode ser melhor

caracterizada se se percebe o papel da critica.

® Assim entendemos o estudo da epimeleia heautou empreendido por parte de Foucault, a
partir de duas passagens principais: ¢Qué es la critica?, p. 37 e Hermenéutica do sujeito, p.
243.
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Se Foucault buscava a formacédo de um ethos critico para fazer frente
aos processos normalizadores do presente, é pertinente resgatar os textos de
Foucault sobre Kant. Entende-se que os matizes das reflexdes de Foucault
sobre os textos kantianos sobre Filosofia da Historia podem ser perfeitamente
encontrados nas reflexdes sobre o governo pastoral. Parece que esta ideia ndo
estava tao clara para Foucault em seu curso Seguranca, Territorio, Populacéo

(1977-1978).

Todavia, esses matizes seriam mais elaborados no curso seguinte Do
governo dos vivos (1979-1980). Neste curso, Foucault tem como foco principal
de andlise a relacdo entre o poder e a subjetividade, de forma que aquele ndo
possa ser exercido sem que a verdade seja manifestada na forma de uma
subjetividade. Aqui, os esforcos investigativos de Foucault estiveram

concentrados na critica a inevitabilidade do poder.

Nos textos sobre a Filosofia da Historia de Kant, Foucault ressalta o
papel da critica para que se possa limitar a atuacdo do poder sobre as
condutas. Diante da inevitavel realidade de ndo se poder viver sob a influéncia
do poder, em suas mais diversas manifestacdes, cabe ao sujeito exercer um
dominio sobre os limites que este poder pode impor a sua conduta. Dentro
deste quadro, para exercer esta critica de modo a empreender uma conduta
compativel com um ethos critico e ndo normalizado, as reflexbes sobre o

cuidado de si serdo fundamentais.

Esse sera o foco do proximo e ultimo capitulo deste trabalho

investigativo.
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4 CUIDADO DE SI COMO ATITUDE CRITICA

Nos capitulos anteriores viu-se como a analise de Foucault sobre os
exercicios espirituais permitiu a apreciagcdo de modos de subjetivacdo que
influenciassem na conduta ética e politica dos individuos. De igual maneira, os
escritos de Foucault sobre Kant trazem a tona a relacdo entre a preocupacéao

por si mesmo e a preocupacéo pelo entorno.

Na leitura aqui proposta de Kant, o cuidado de si em Foucault cumpre a
mesma tarefa que o uso do proprio entendimento defendido por Kant. Aquele
gue cuida de si mesmo e pensa por si mesmo, autoconstitui-se como sujeito
autbnomo e libera-se de forcas subjetivantes que |he impedem de agir
livremente. A critica € o rechaco a governamentalidade, o rechaco a uma
conduta sujeitada pelos mecanismos de saber-poder. Compreender o modo de
ser dos sujeitos modernos por meio dos estudos sobre a epimeleia heautou

serve como contraponto ao marco governamental que nasceu no mesmo

periodo.

Em seu texto O que € o lluminismo?, Foucault considera que, o ethos
filosofico do individuo moderno deve ser a capacidade constante de por a
prova os limites que Ihe sdo impostos em distintos contextos. Mediante esta
postura, seria possivel qgue o ser humano efetuasse um trabalho auténomo
sobre si mesmo na condicao de individuo livre (FOUCAULT, 2001a, p. 1.394;

2007a, p. 93).
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Com seus estudos sobre biopolitica, Foucault compreendeu os limites do
Estado por meio dos estudos sobre sua racionalidade. Com isso, seria possivel
desafiar estes limites com propostas tedricas mais consistentes e melhor
focadas em pontos especificos. Conhecendo algumas das redes de saber-
poder que sdo tramadas para encerrar o individuos em um estado de sujei¢éo,

seria possivel ensaiar algumas tentativas de resisténcia.

Tendo como foco a relacdo entre o saber, 0 poder e o0 sujeito, a critica
esta direcionada justamente ao ponto nodal com o qual a governamentalidade

cobra realidade e se faz realmente eficiente (FOUCAULT, 2007a, p. 10).

O objetivo deste ultimo capitulo é pensar o legado que Foucault herda
de Kant. Apesar de uma dura critica ao projeto kantiano no tocante ao aspecto
ontolégico, deontoldgico e universalista, Foucault pensou a si mesmo como
herdeiro da tradicdo critica inaugurada por Kant. Ao se assumir como um
herdeiro da escola critica, faz uma releitura da tradicdo kantiana e do legado
critico do lluminismo que permite compreender com maior amplitude qual é
eficAcia ou o objetivo filosofico de Foucault no momento de reivindicar a

genealogia como uma critica.

O primeiro ponto a ser problematizado serd o uso que Foucault faz dos
textos de Kant sobre a historia, destacando o papel da critica em sua insercao
histérica. Nestes textos, Foucault enfatiza que Kant une o pensar critico ao uso
autdnomo do proprio entendimento. Ao definir o lluminismo como uma saida da
minoridade, Kant inaugurara uma nova linha filoséfica que ndo s6 se pergunta

pelo uso legitimo da razdo, mas também pela formacdo de uma subjetividade
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autbnoma que nao se deixa sujeitar pelas diversas autoridades. Questionando
0 papel da autoridade, Kant também estaria tocando o problema da relacdo do

sujeito com a verdade, como Foucault o fez na genealogia do cuidado de si.

O segundo ponto a ser discutido, ja apresentando a visao propria do
autor deste trabalho, sera a diferenciagcao entre a bios cinica e a contraconduta
cristd. O argumento ir4 no sentido de considerar que o exemplo cristdo é mais
promissor para analisar a pertinéncia da atitude critica na formacdo de uma
subjetividade autbnoma. Esta desvantagem da bios cinica em relacdo aquela
deve-se ao fato de que a bios cinica, concebida como escandalo da verdade,
pressupunha uma ruptura total com o meio social. Dita ruptura parece
problemética porque ndo concerne as formula¢des de Foucault e menos ainda

as de Kant.

Por ultimo, tratar-se-a4 de apresentar aqui uma leitura prépria dos textos
kantianos sobre a historia. Leitura esta que pode favorecer uma melhor
compreensao da apropriacdo que Foucault faz dos mesmos com vistas a
constituicdo de uma subjetividade autdbnoma. Por meio dos conceitos de
exemplo e trajetdria assintotica, sera possivel formular uma proposta de leitura
dos textos de Foucault que parece, na opinido deste investigador, mais

promissora quando sdo concebidos como herdeiros da tradi¢ao critica.

4.1 CRITICA E HISTORIA

Kant sustenta em seu opusculo O que € o lluminismo? a necessidade de

deixar-se a minoridade quanto ao uso do proprio entendimento . A partir deste
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mote kantiano, Foucault encontra sua trajetoria critica, mais afim aos textos
pos-criticos, onde a afinidade com o método genealdgico é realmente plausivel.
Como esclarece Rudi Visker, em seu livro Michel Foucault — Genealogy as
Critique, o método genealogico pode ser assimilado ao método critico na
medida em que, ao investigar o surgimento da governamentalidade, passa a
“revelar as condicbes de sua possibilidade” a partir da “elucidacdo das
condicbes de [sua] emergéncia” (VISKER, 1995, p. 54). Com isso, seria
possivel formar uma “contra-memoria” que pode ser util ao individuo que age

de maneira critica (VISKER, 1995, p. 18).

A atitude critica coloca as seguintes perguntas: o que € a atualidade?
Qual é o campo atual das experiéncias possiveis? Quais sdo os limites que
condicionam as experiéncias? O é que esse hoje no qual se pensa, se
conhece, se tem acesso ao conhecimento e se desenvolve uma moral e uma
politica? Quais sé@o as condi¢cdes de possibilidade para a formacdo de um ethos
critico baseado na atitude de modernidade? Estas questbes concernem
simultaneamente aos limites do presente e as possibilidades de construgédo do

futuro.

Quanto a vinculacdo entre a historia e a necessidade de pensar a
prépria atualidade, a resposta de Foucault para o vinculo entre lluminismo e
critica sera recuperar 0s textos tardios de Kant para acrescentar a este bindbmio
0 pensamento sobre a histéria. O que antes foi pensado em termos de
lluminismo e critica, para Foucault deve ser pensado em termos de lluminismo,

critica e historia.
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Esta aposta tedrica de Foucault advém do pressuposto de que a historia
mostrou que a abordagem de Kant foi muito importante no que diz respeito as
estruturas formais do pensamento, estruturas transcendentais validas para
todos os sujeitos independentemente de sua histéria. Contudo, é uma proposta
limitada para o objetivo de Foucault, pois “uma critica da razdo em geral [ja]
nao teria muito sentido” (FOUCAULT, 2001a, p. 854). Os condicionamentos
histéricos ndo podem ser desconsiderados nem ao nivel do uso puro da razao,

nem tampouco ao nivel do uso pratico incondicionado da mesma.

A problematizacdo dos limites para Foucault passa pela critica como
uma ontologia do individuo em si mesmo, como aquela que ilumina as
condi¢cdes que fazem do individuo o que ele é. Esta critica pretende mostrar
que existe uma contingéncia no modo como é possivel estruturar a realidade,
nos distintos momentos historicos. Se a realidade atual é inexoravelmente
distinta da de épocas anteriores ou até mesmo outros contextos
contemporaneos, dita contingéncia possibilita que os limites estabelecidos a

subjetividade normalizada possam ser ultrapassados.

O préprio pensamento sobre o limite, entdo, abre espaco para
considerar os distintos ambitos nos quais a subjetividade € alvo de limitagdes.
Com o conhecimento destes ambitos, o individuo podera ultrapassar limites
gue antes eram consolidados e extensamente aceitos como normais. Ao
ultrapassar esses limites estabelecidos por diversos saberes
institucionalizados, seria possivel atuar na formacdo de uma subjetividade

critica.
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[...] tem havido no Ocidente moderno ([...] a partir dos séculos
XV-XVI) certa maneira de pensar, de dizer, de agir, certa
relacdo com o que existe, com o que sabemos, com o que
fazemos, uma relacdo com a sociedade, com a -cultura,
também uma relacdo com os outros, que poderiamos chamar a
atitude critica (FOUCAULT, 2007a, p. 04 — grifo nosso).

A critica as condi¢des que limitam aquilo que se €, que se conhece, que
se faz e que se espera, radica na possibilidade de superar esses limites,
mostrando sua esséncia contingente e ndo necessaria, conforme Kant legou a

Epistemologia e a Etica.

Foucault toma de Kant a atitude deste para pensar a realidade como um
construto. Ele faz esta apropriacdo diluindo os preceitos doutrinais que
pugnavam pela construcédo da realidade segundo estruturas transcendentais.
Foucault leva a cabo esta empresa pondo os limites, antes transcendentais e
portanto necessarios, como tracos temporarios e contingentes. Assim se

expressa ele ao dizer que

[...] a linha que nos pode ligar dessa maneira a Aufklarung néo
€ a fidelidade a alguns elementos de doutrina, mas a
reativacdo permanente de uma atitude; isto é, de um ethos
filos6fico que poderia ser caracterizado como critica
permanente de nosso ser historico (FOUCAULT, 2001a, p.
1.390; 2007a, p. 86).

Fica claro que o mais importante para a problematizacao foucaultiana é
a atitude critica na Filosofia kantiana, o0 pensamento sobre o limite, e ndo seus
conteudos especificos. O pensamento sobre o limite tem como objetivo

principal ndo o seu estabelecimento, mas sua superacdo, imaginando um
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mundo que tenha outros contornos que nao aqueles naturalizados pelas
estruturas transcendentais do pensamento. Deste modo, estes limites que séo
problematizados por Foucault sdo necessariamente aqueles que passam pela

reconstrucao historica.

Nestes termos, ndo se trata de uma analitica da verdade, mas de uma
ontologia do presente e dos proprios individuos (FOUCAULT, 2007a, p. 68-69).
Trata-se de um projeto critico que toma forma com a opc¢do de deslocar o
sujeito transcendental do ndcleo da critica e pér em seu lugar a formacédo da
subjetividade, a construcdo de um ethos (HIGUERA, 2007, p. XXI). Nas

palavras de Colin Koopman,

esta interpretacdo implica uma distingdo crucial entre, de um
lado, condicdes de possibilidade (ou limites ou fronteiras)
criticas e, de outro lado, condi¢des de possibilidade (ou limites
ou fronteiras) transcendentais. Condicbes transcendentais séo
um subconjunto de condicbes criticas — elas podem ser
distinguidas de outras formas de condi¢des criticas por sua
modalidade (necessidade), escopo (universalidade e objeto
cognitivo apropriado (aprioricidade). Quando condicbes de
possibilidade ndo séo explicadas como condi¢des universais e
necessarias de modo a priori, entdo nds encontramos 0 método
critico em uma veia que ndo é transcendental em sua
construcdo (KOOPMAN, 2010, p. 116).

Seguindo as reflexdes de Colin Koopman, o trabalho de Foucault
tampouco pode ser considerado uma critica empirista. Os empiristas
perguntavam apenas por condicbes de causalidade, por um porqué, ao
contrario de Foucault que sempre se perguntou também por um como é

possivel validar os porqués de cada época.
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[As] problematizacdes foucaultianas ndo nos mostram
meramente um porqué o presente é contingentemente formado
— elas nos mostram também como o presente tem sido
contingentemente formado. Esta diferenca entre o porqué
factual da contingéncia e um questionamento sobre o como as
coisas sao contingentemente constituidas é [...] absolutamente
crucial para entender o projeto critico de Foucault (KOOPMAN,
2010, p. 119).

Por meio desta distincdo de método fundamental € que Foucault pode falar em
ferramentas que poderiam auxiliar na constituicAo da subjetividade no

presente.

Esse legado ilustrado que Foucault reivindica para fazer de sua
genealogia uma herdeira direta do projeto critico tem na histéria o modo de
responder a questdes importantes do ponto de vista ético e politico. E com a
genealogia dos modos de subjetivacdo presentes na historia que Foucault
tentou iluminar as coordenadas ou as limitacdes que fazem com que se pense
0 gque se pensa, com que se faca o que faz e com que se espere 0 que se
espera. Deste modo, frente a via da analitica da verdade, que pergunta pelas
condicbes nas quais sdo possiveis 0os conhecimentos verdadeiros, Foucault
reivindica essa outra escuta critica na qual o que se desenvolve € uma
ontologia de si mesmo a partir da qual a pergunta pela atualidade do presente

abre e ilumina o campo das experiéncias possiveis.

A critica é, certamente, a analise dos limites e a reflexdo sobre
eles. Contudo, se a reflexdo kantiana era saber os limites que o
conhecimento deveria renunciar a ultrapassar, parece-me que
hoje a questao critica deve ser convertida em questéo positiva
[...] Em suma, se trata de transformar a critica exercida sob a
forma da limitacdo necessaria em uma critica préatica sob a
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forma da ultrapassagem possivel (FOUCAULT, 200l1a, p.
1.393; 20074, p. 91).

Michel Senellart contribui a compreensdo destas palavras de Foucault
identificando-as como o ponto nodal onde se encontram a reflexéo critica e a
problematica sobre o governo, porque “pde[m] em evidéncia o estreito laco que
une a atitude critica ao surgimento da governamentalidade” (SENELLART,
1995, p. 6; n. 11). As investigacfes de Foucault sobre o governo das condutas
tratavam de problematizar as condi¢des para o surgimento de “uma liberdade
solicitada, controlada, fabricada, cuja medida depende da relacdo, ela mesma
variavel, entre governantes e governados” (SENELLART, 1995, p. 6; n. 11).
Esta liberdade solicitada responde aos mecanismos de saber-poder de forma

sujeitada.

Esta liberdade viciada pelas relacées de poder ja pode ser lida no curso
de 1978-1979, Nascimento da Biopolitica, durante o qual Foucault se expressa

da seguinte maneira:

[...] a nova arte de governar formada no século XVIII implica em
seu coracdo uma relacao de producao/destruicdo em relacdo a
liberdade®. Deve, por um lado, produzir a liberdade, mas este
mesmo gesto implica que, por outro lado, sdo estabelecidas
limitacBes, controles, coercbes, obrigacBes apoiadas sobre
ameacas, etc. (FOUCAULT, 2004b, p. 65).

% 0O editor do texto indica que aqui Foucault pronuncia palavras distintas das encontradas no
manuscrito do curso: “[...] uma relacéo [...] de consumo/anulacdo da liberdade”.
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Tendo como ponto de comparacao aquela liberdade controlada, coagida
e ameacada, Foucault aponta para a liberdade oriunda da critica. A liberdade
proveniente da critica caracteriza-se como uma liberdade de um individuo
consciente do meio em que estad imerso, 0 meio das relagcdes de poder. A
consciéncia das limitacdes que Ihe sdo impostas da a conduta deste individuo
uma for¢ca que a ingenuidade da liberdade moderna ndo pode alcancar. De

acordo com Julian Sauquillo,

Foucault pretende salvar o nucleo central do lluminismo e
investigar a constituicdo politica dos limites atuais do
necessario. Para além de Kant, ndo se trata de converter a
metafisica em uma ciéncia, mas de impulsionar o trabalho
indefinido da liberdade dentro de uma atitude experimental sem
projeto universal. [...] Trata-se de refletir sobre nossos limites e
de realizar um trabalho constante sobre n6s mesmos, sobre
nossas possibilidades de nos libertarmos (SAUQUILLO, 2004,
p. 175).

Esta atitude critica, para Foucault, deveria contribuir com transformacdes
nas formas de pensar, na relacdo com as autoridades, nas relacfes sexuais,
na percepcao da loucura ou da enfermidade, em vez de reforcar o lastro das

condutas normalizadas.

Convém mencionar a Judith Butler em um ensaio sobre a virtude em

Foucault, intitulado O que é a critica?.

Derivando de Kant seu sentido de “critica”, Foucault pde a
guestdo que é a da propria critica [...] Assim, a liberdade
emerge nos limites daquilo que se pode conhecer, no exato

momento durante o qual se produz a des-sujei¢cdo do sujeito no
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seio das politicas de verdade, no momento no qual comeca
certa pratica de questionamento [...] (BUTLER, 2005, p. 92).

Situando a atitude critica no contexto da Aufklarung, Foucault dird que
“a critica sera aos olhos de Kant o que dira ao saber: vocé sabe bem até aonde
pode saber? [...] A critica dira, em suma, que nossa liberdade se joga [...] na
ideia que nos fazemos de nosso conhecimento e de seus limites” (FOUCAULT,
2007a, p. 13). Desta maneira, a autonomia individual sera conquistada e
assegurada pela atitude critica que se tiver frente aos conhecimentos e as
tecnologias que influem sobre a subjetividade. Empurrando até o limite as
marcas impostas pelos dispositivos de saber-poder € que o individuo podera
experimentar outras formas de subjetividade que n&o estdo sob a estrita

normatividade da governamentalizacao.

Advoga aqui este investigador que se trata de limitar a acédo de
quaisquer dessas autoridades, visando a construcdo de uma liberdade relativa,
mas auténtica e critica. Mesmo esta liberdade sendo relativa, ela sera a melhor
alternativa para ultrapassar os modos coercitivos e os modos de dominacéo
dos dispositivos de saber-poder presentes em relacdo a pessoa. Ao desafiar a
organizacdo desses dispositivos por meio da atitude critica, a pessoa constroi
seu ethos e o sustenta com uma liberdade situada, uma “liberdade mais
humilde”, mas ndo menos contundente do ponto de vista fatico (CAPUTO,

1993, p. 255).

Aqui cabe esclarecer que nao se trata de alcancar um resultado

previamente determinado com esta atitude critica. O ethos é uma construgéo
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sempre ativa da propria subjetividade, pois supde uma pratica e nao um
resultado, como se vera no proximo topico. Os mecanismos de saber-poder
objetivam um resultado, uma subjetividade sujeitada, docil, conforme aos
limites normalizadores. Ja o ethos pressupde uma pratica sempre construtiva e
mutante, susceptivel de ser adequada aos diferentes contextos pelos quais se
move o individuo. Desse modo, aquele que persiste na atitude critica constroi

seu ethos e mantém sua liberdade.

A liberdade humilde que se alcanca com esta atitude critica ndo esta
fixada por um resultado de uma vez e para sempre. Ela é fruto de uma
vinculacao critica, um uso critico dos saberes que estdo presentes em cada
contexto. Essa liberdade é fruto de um modo de fazer singular, préprio de cada

individuo.

Aqui Foucault subverte o pensamento de Kant, porque em seus textos é
possivel dizer: atue de determinada maneira, segundo um reto uso da razdo
pratica. Em Foucault esse ditame ndo € possivel.Ser fiel aos contetdos
doutrinais do lluminismo seria um dos modos mais infiéis de vincular-se a esta
tradicdo. Desta maneira, Foucault recupera o legado ilustrado esclarecendo
gue nao haveria nada mais fatidico que fazé-lo recuperando os elementos
doutrinais. O principal para ele é o ethos, o modo de ser, a pratica
guestionadora. Este € o modo de pensar a critica em Foucault priorizado nesta
pesquisa. O modo de ser fiel a tradicdo ilustrada € justamente superé-la,
subverté-la, pois a fidelidade aos conteldos impossibilitard chegar aos
resultados que chegou o lluminismo, dado que se esta em outro contexto,

composto por outro jogo de forgas.
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Interessante para 0s objetivos investigativos deste trabalho é notar como
a critica aparece ligada ao horizonte da histéria. Se os mecanismos historicos
gue sujeitam o individuo sdo aqueles que se armam sobre o que sera
denominado por Foucault como politicas da verdade, a critica é necesséria
para desnaturalizar as verdades sobre as quais estdo apoiados. Frente a isso,
a critica € o que vai habilitar o individuo a pensar como a verdade tem efeitos

de poder e como o poder é armado sobre discursos de verdade.

A critica é essencialmente esta interrogac¢édo sobre a vinculagédo entre o
saber, o poder e o sujeito. A hora de pensar esses vinculos entre ambas as
esferas da investigacdo foucaultiana, a critica serve como dobradica que
possibilita suspender em algum sentido a eficacia demolidora que tém os

dispositivos de saber-poder.

7z

Para pensar criticamente a conduta livre em Foucault, é necessério
ressaltar os lugares ou as experiéncias que sao experiéncias limite, tal como os
Cinicos ou a contraconduta crista. Isso permitira ndo sé mostrar os limites dos
mecanismos de saber-poder que atuam nos processos de subjetivacdo, como
também usar esses novos modos de constituicdo da subjetividade a titulo de

exemplos.

4.2 CRITICA E CONTRACONDUTA CRISTA

Para Foucault, problematizar os modos de subjetivacdo é fazer uma

critica a tekhne, com o objetivo de evidenciar os lacos que unem as diferentes
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formas de saber e as formas de dominag&o que delas se utilizam na sociedade

contemporanea.

Ha toda uma critica [...] a tekhne [...], toda uma critica as
relacbes entre o projeto fundamental da ciéncia e da técnica,
gue tem o objetivo de fazer aparecer os lagos entre uma
presuncéo ingénua da ciéncia, por um lado, e as formas de
dominacdo préprias da forma da sociedade contemporanea,
por outro (FOUCAULT, 2007a, p. 16).

De acordo com Corey McCall, dentro desta critica a tekhne, “Foucault
examina o discurso religioso como um exemplo especifico de como relacdes
entre poder e conhecimento sdo constituidas e como elas constituem os
sujeitos” (McCALL, 2004, p. 11). Este interesse advém de uma ambiguidade
com respeito ao Cristianismo durante os anos 1977-1978 na obra de Foucault.
Ao mesmo tempo que o Cristianismo € tomado, em maior ou menor medida,
como um modo singular de administrar individuos e populacdes, também é

reconhecido pelos primeiros exemplos de atitude critica no Ocidente.

Foucault considerou que a atitude critica esta fortemente relacionada
com os movimentos religiosos de contraconduta em torno da pastoral crista.

Em suas palavras,

[...] a histéria da atitude critica, no que ela tem de especifico no
Ocidente — e no Ocidente moderno desde os séculos XV-XVI —,
tem que buscar sua origem nas lutas religiosas e nas atitudes
espirituais da segunda metade da Idade Média. No momento
justamente no qual é colocado o problema: como ser
governado, [como] vamos aceitar ser governados? [...] todas as
lutas ao derredor da pastoral [...] (FOUCAULT, 2007a, p. 37).
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Diante dessa passagem, cabe averiguar como e em que medida esta
relacdo entre atitude critica e contraconduta pastoral foi estudada por Foucault

no curso Seguranca, Territorio, Populacéo (1977-1978).

Neste curso de 1978, Foucault menciona quase as mesmas palavras, ao
afirmar que “a Idade Média desenvolveu cinco formas principais de
contraconduta, que tendem a redistribuir, inverter, anular e desqualificar parcial
ou totalmente o poder pastoral” (FOUCAULT, 2004a, p. 208; 2007b, p. 243). Na
aula de 1° de margo de 1978, Foucault fala de cinco formas de contraconduta
pastoral. Com os exemplos que seréo citados a seguir, Foucault comecava a
discorrer sobre a relacdo entre pastorado cristio e contraconduta. E
interessante notar que o mesmo pastorado cristdo que foi amplamente
relacionado com a biopolitica, nesta aula serve também para analisar formas
de resisténcia ao processo normalizador das condutas por parte do poder

pastoral.

No desenrolar dos movimentos de contraconduta ao longo da Idade
Média, podem-se encontrar cinco formas fundamentais, que sdo a “ascese”, as
“‘comunidades”, a “mistica”, a “Escritura” e a “crenga escatolégica”
(FOUCAULT, 2004a, p. 219; 2007b, p. 259). De acordo com Edgardo Castro
(2011b, p. 164), estas formas de contraconduta mostram que a leitura feita por
Agamben, amplamente difundida e consagrada, ndo pode ser considerada uma
continuidade da obra de Foucault sem maiores riscos. A postura de ambos em

relacdo a Reforma é muito divergente.
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Quanto a primeira forma de contraconduta, o ascetismo, trata-se de uma
atitude de grupos gndsticos cristdos contra o poder pastoral. Esta forma de
ascetismo ndo consistia na renuncia da vontade, como no cristianismo, mas na
rendncia ao corpo e a carne. Um ascetismo “incompativel com a obediéncia” e
gue propiciava ao individuo realizar “um exercicio de si sobre si” (FOUCAULT,
2004a, p. 209; 2007b, p. 245). Uma forma de exercicio que comeca em
patamares mais faceis e avanca a outros mais dificeis. Considerado como uma
forma de desafio posto a si mesmo e ao mundo, este exercicio de si era uma
maneira de alcancar um estado de tranquilidade, por meio de um “dominio que
ele exerce sobre si mesmo, sobre seu corpo, sobre seus proprios sofrimentos”

(FOUCAULT, 20044, p. 209; 2007b, p. 246).

Quanto a segunda forma de contraconduta, as comunidades, Foucault
afirma que elas sdo uma forma de organizagcdo que representou uma ruptura
com o organismo fundamental da Igreja sediada em Roma, por considerar que
a Igreja estava em processo de degradacdo moral. A principal caracteristica
dessas comunidades € que suprimiam a diferenciacdo entre sacerdotes e
laicos, distinguindo-se, deste modo, da pastoral cristd. Assim, todos sé&o
sacerdotes e nenhum dos fiéis “necessita a intervencdo de um pastor que o
guie pelo caminho da salvacdo” (FOUCAULT, 2004a, p. 214; 2007b, p. 253).
Isso anulava o principio de obediéncia que regia o poder pastoral e fazia com

gue todos assumissem compromissos de obediéncia reciproca.

Ademais, uma consequéncia desse isomorfismo entre laicos e
sacerdotes é que ndo havia alguém responsavel pela conduta do rebanho. Os

individuos que compunham esta comunidade eram livres para adotar a conduta
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que melhor |hes parecia. Segundo Foucault, tal situagdo resultou em algo
especialmente interessante, que era a “legitimidade de todas as condutas”
(FOUCAULT, 2004a, p. 215; 2007b, p. 254). Consoante a isso, também ¢é
possivel ler no curso A coragem da verdade que ndo importava a conduta que
era adotada pelo individuo, desde que nado constituisse “nada de contrario a

religido” (FOUCAULT, 2009d, p. 167; 2010e, p. 194).

Quanto a terceira forma de contraconduta, que seria a mistica, o ataque
ao ato de confissdo deve ser destacado. Na mistica havia um elemento muito
diferente da economia da verdade exercida no poder pastoral. Nesta forma de
contraconduta, a hierarquia Deus-pastor-fiel que situava o pastor como
intermediario entre Deus e a verdade sobre o individuo ja ndo existia mais.
“Toda esta hierarquia e essa lenta circulagdo das verdades é rompida pela
experiéncia mistica” (FOUCAULT, 2004a, p. 216; 2007b, p. 257). O ganho de
autonomia consistia em que o individuo ja ndo permitia que sua alma fosse
vista por outro em um exame, por meio de um sistema de confissdes. Na

mistica, a alma via-se a si mesma.

A mistica propria da contraconduta cristd também teve como simbolo o
“jogo de alternéncias” que caracterizava o progresso em dire¢cdo a verdade
revelada (FOUCAULT, 2004a, p. 216; 2007b, p. 257). Desta caracteristica €
possivel considerar que ndo era vigente uma concepc¢ao de progresso linear
gue ia da ignorancia ao conhecimento, como no poder pastoral. Segundo esta
forma de construcdo da verdade sobre si mesmo, parece que o individuo
poderia chegar ao conhecimento de algo e retroceder. Tudo dependia de suas

experiéncias e do sentido que empregava a elas. O conhecimento e a verdade
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sobre si mesmo ndo eram algo linear e imutavel. Nao eram um mesmo
caminho seguido por todos de igual maneira. Este jogo de alternancias dava
margem para que cada um buscasse sua forma de ser e construir sua

subjetividade de maneira autbnoma.

A quarta forma de contraconduta pastoral foi o “retorno a Escritura”
(FOUCAULT, 2004a, p. 217; 2007b, p. 258; 2007a, p. 46). O fiel deveria ler
diretamente os textos da Escritura por si mesmo, sem a intermediacdo do
pastor. Este foi, sem sombra de ddvida, um elemento central em todas as
contracondutas pastorais. Santiago Castro-Gémez, ao tratar deste ponto em
Foucault, considera que “a rebelido de contraconduta se expressa aqui como a
negativa em aceitar uma codificagdo pastoral da relacdo entre o sujeito e a

verdade” (CASTRO-GOMEZ, 2010, p. 108).

Finalmente, a quinta forma de contraconduta pastoral assinalada por
Foucault foi a crenca escatoldgica. Esta era “outra maneira de desqualificar o
papel do pastor” afirmando que os tempos ja foram consumados ou estdo
prestes a ser consumados. Esta consumacdo dos tempos tornava
desnecessaria a figura do pastor, porque a volta de Deus, o0 maximo pastor,
esta préxima, e ele em pessoa ird “reunir seu rebanho” (FOUCAULT, 2004a, p.

217; 2007b, p. 258).

Visando uma contextualizagdo dos escritos de Foucault, o curso
Seguranca, Territorio, Populacdo é ditado logo depois da publicacdo do
primeiro volume da Historia da sexualidade. Seria possivel pensar que é nesta

época que Foucault considera, ao ndo poder separar poder e resisténcia, ser
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possivel pensar as formas de contraconduta pastoral como “elementos
fronteiricos” que compdem o préprio horizonte do Cristianismo daquela época
(FOUCAULT, 2004a, p. 218; 2007b, p. 259). Isso quer dizer que elas estavam
destinadas a contestar a pratica do pastorado cristdo, sem deixarem de ser
cristds em si mesmas. Neste ponto Cesar Candiotto faz uma contribuigéo
importante ao considerar que “as contracondutas que levaram a crise da
pastoral dos séculos XV e XVI paradoxalmente ndo resultaram na rejeicdo
global da conducdo de condutas. Antes, houve buscas multiplas em torno de

outros modos de ser conduzido” (CANDIOTTO, 2010a, p. 112).

Da mesma forma, Foucault pensa o0 ascetismo cristdo. O ascetismo
cristdo foi uma pratica destinada a atacar o pastorado, pois era uma matriz de
constituicdo de si, e a0 mesmo tempo era um componente do pastorado. Era,
deste modo, uma critica e uma forma de construcdo da subjetividade néo

sujeitada.

A definicdo de critica adotada por Foucault no texto usado para abrir
este capitulo (da presente tese), O que é a Critica? (Critica e Aufklarung),
conta justamente com esse duplo estatuto. Por um lado, a critica € uma
estratégia de ataque ao poder pastoral, questionando a forma como os
pastores direcionavam a conduta de seus seguidores. Por outro lado, a critica
ja era vista como um modo de constituicdo de si, uma maneira de afirmacgéo da
liberdade. Como é possivel perceber, durante esta palestra, Foucault comeca a

problematizar a critica como uma matriz de constituicdo da subjetividade.
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Quando se consideram algumas das formas de contraconduta citadas
acima, percebe-se que o0 asceta, ao mesmo tempo que ataca a figura do pastor
como intermediario entre ele e a verdade sobre si mesmo, excede o ambito de
uma conduta caracterizada apenas de forma negativa. Mediante os exercicios
que pratica, o individuo asceta, porque produz sua prépria subjetividade,
também abre a possibilidade para que outros produzam novas formas de vida

por meio de seu exemplo.

Por sua parte, o lluminismo resgata a heranga do ascetismo cristdo e vai
ao encontro do que foi dito por Foucault em seu ultimo curso, A coragem da
verdade. Nesta oportunidade, Foucault atribui a contraconduta cristd a
capacidade de exercer uma critica que também foi capaz de “persuadir’ ou
“convencer”, por meio do testemunho vivo, aqueles que observassem dito
exemplo (FOUCAULT, 2009d, p. 302; 2010e, p. 341). Essa persuasao
representa uma afetacdo estabelecida de maneira horizontal e totalmente

eficaz.

A conduta inovadora do asceta cristdo foi um modelo trabalhado por
Foucault até seu ultimo curso. Neste curso Foucault ainda mantém a cisédo
entre 0 ascetismo antigo e o cristdo. Contudo, como formas de conduta para
pensar a critica, ele afirma que o ascetismo cristdo foi um herdeiro do Cinismo,
porque também predominou naquele movimento “a eleicdo da vida como

escandalo da verdade” (FOUCAULT, 2009d, p. 168; 2010e, p. 195).

N&o se tratara aqui de discutir esta suposta heranca cinica do ascetismo

cristdo, dado que ja se trabalhou o periodo antigo do cuidado de si no capitulo
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anterior, focando o conceito de apatheia (1.1.3). Nao obstante, a bios como
escandalo da verdade foi a via privilegiada por Foucault para pensar a atitude
critica. Isto, por si sO, ja representa um elemento importante para que se

considere este conceito no contexto de discussao acerca da atitude critica.

Em seu ultimo seminario, A coragem da verdade, a bios cinica é
apresentada por Foucault como uma “arte da conduta” caracterizada por forte
insubordinagdo (FOUCAULT, 2009d, p. 239; 2010e, p. 272). No caso cinico, a
resisténcia e a elaboracdo de si mesmo € fruto de uma atitude corajosa, pois
rompe com as convengdes sociais no intento de estabelecer uma conduta
autbnoma. Ao assemelhar-se a atitude critica no que concerne ao trabalho
infinito de liberdade, a bios cinica € considerada como pura e autosuficiente.
Como esclarece Judith Butler, “como se a virtude fosse contraria a regulacéo e
a ordem, como se a virtude ela mesma teria que se encontrar no fato de poér em

risco a ordem estabelecida” (BUTLER, 2005, p. 82).

O Cinismo né&o refletia sobre sua atualidade e sobre si mesmo em
relacdo a ela. O Cinismo foi um modo de vida Unico e ndo um discurso. Foi,
sobretudo, uma pratica. Assim sendo, o Cinismo ndo € o principal exemplo
para a constituicio do ethos, mas sim a atitude critica relacionada aos
movimentos cristdos de contraconduta. A llustragdo e os movimentos cristaos
de contraconduta parecem ser os melhores exemplos para problematizar os
modos de subjetivacdo que possibilitam a construcdo de uma conduta nao

Sujeitada.
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Apesar deste investigador considerar que a conduta prépria da bios
cinica agrega pouco a atitude critica, gostaria de explorar a preferéncia de
Foucault em sua relagdo com o conceito de exemplo em Kant. A bios
concebida como escandalo da verdade “ndo era muito facil de ser aceita na
sociedade” e continua ndo o sendo atualmente (FOUCAULT, 2009d, p. 239;
2010e, p. 272). Contudo, a “busca ativa por situacbes humilhantes” tinha seu
peso e sua eficacia no fato de “exercitar os cinicos a resistirem aquilo que é o

fendmeno das opinides, crengas e convencgdes” (FOUCAULT, 2009d, p. 241,

2010e, p. 274).

O escandalo seguramente tem o poder de afetar outras condutas e de
resistir aos mecanismos de poder que atuam na constituicdo de uma
subjetividade sujeitada. Porém, ndo pode ser um exemplo para aqueles que
guerem viver sua vida de maneira integrada na sociedade. O distanciamento
necessario para a critica ndo deve ser permanente e tampouco pode levar ao

isolamento que parece ser fruto inevitavel do escandalo.

A atitude critica deve ser uma conduta permanente, fruto de um
guestionamento constante de si mesmo e do entorno no qual se vive. Parece
gue esta constancia parece ser melhor expressada na forma cristd de
contraconduta, que também consistia em “uma pratica particularmente viva,
intensa, vigorosa, em todos os esfor¢os de reforma que se opuseram a Igreja,
as suas instituicdes” (FOUCAULT, 2009d, p. 169; 2010e, p. 195). Mais adiante,
no mesmo curso, Foucault considera que a atitude critica inerente ao
ascetismo cristdo nunca abdicou do principio de obediéncia. Esta era uma

sintese que o proprio Foucault afirma ser uma inovagcdo da contraconduta
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cristd, jA& que consegue conciliar a “experiéncia historico-critica” com o

“principio de obediéncia ao outro” (FOUCAULT, 2009d, p. 293; 2010e, p. 331).

Se forem unidos a atitude critica com o principio de obediéncia, é
impossivel que se tenha a contraconduta cristd como exemplo privilegiado para
a problematizacao da subjetividade autbnoma. O ethos da atitude critica supera
0 escandalo da bios cinica porque produz outros modos de vida, outras formas
de existéncia, sem romper com o principio de obediéncia. A critica caracteriza-
se por questionar um modo de governo, um modo de ser conduzido, e ndo por
buscar ndo ser governado, como bem ressaltado no texto O que € a critica?

(FOUCAULT, 2007a, p. 45).

O elogio que Foucault faz ao uso do termo razonieren por parte de Kant
expressa bem o que aqui se apresenta. A grandeza da critica esta justamente
em manter-se como pec¢a de uma maquina, como um cidaddo que paga seus
impostos, oferece escolaridade aos filhos e busca a ajuda de servicos médicos
guando julga necessario. Segundo Foucault, Kant ndo pede que se deixe de
lado a vida em sociedade como forma de expressar uma critica a ela,
tampouco “pede que se pratique uma obediéncia cega e estlpida; mas que se
faca da razdo um uso adaptado a essas circunstancias determinadas”

(FOUCAULT, 20014, p. 1.385; 20074, p. 78).

Da mesma forma Foucault pensa o ascetismo. O ascetismo foi uma
pratica destinada a atacar o pastorado, pois era uma matriz de constituicdo de

si e, a0 mesmo tempo, era um componente do pastorado. Era,
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simultaneamente, uma critica obediente e uma forma de constituicdo da

subjetividade n&o sujeitada.

A atitude critica face ao poder deve contar com a vantagem positiva de
“constituir grupos” que possam esbocar uma concorréncia a atuacdo dos
mecanismos subjetivantes. Por meio do exercicio de algum tipo de presséao,
por exemplo, as autoridades que oprimem seus governados, aqueles que agem
criticamente podem proceder de maneira mais condizente com 0 aspecto
positivo da atitude critica. O exame critico ndo terd um valor de liberagédo para
a alma se a afasta de sua relacdo com o mundo no qual se encontra. A critica
terd a funcdo de localizar novamente o individuo de acordo com as
circunstancias, compreendendo seu valor como cidaddo, como membro de
uma comunidade ou de uma familia (FOUCAULT, 2001b, p. 285; 2009b, p.

287-288).

Obviamente, a critica ndo exclui conflitos e enfrentamentos, como
também n&o se pode opor critica e transformacéo, pois “a critica é o ‘ideal’ de

transformacado ‘real”, conforme afirmado na entrevista O que €& importante
pensar? (FOUCAULT, 2001a, p. 999). Sua importancia esta em trabalhar na
ordem da liberacdo da subjetividade, para operar as transformacbes de

conduta.
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4.3 EXEMPLOS E TRAJETORIA ASSINTOTICA

Em sua insercdo na tradicdo critica, Foucault esclarece que nao é
suficiente analisar e identificar os limites estabelecidos a formacdo de uma
subjetividade auténoma. E certo que a critica € a andlise dos limites e a

reflexdo sobre eles.

Contudo, se a questdo kantiana era saber os limites que o
conhecimento deveria renuncia a ultrapassar, parece-me [disse
Foucault] que hoje a questdo critica deve ser convertida em
questao positiva [...] Em suma, trata-se de transformar a critica
exercida sob a forma da limitacdo necesséria em uma critica
pratica sob a forma da transgressdo possivel (FOUCAULT,
20014, p. 1.393; 20074, p. 91).

Converter a critica em uma questao positiva significa que € necessario propor
uma alternativa para que se possa pensar a constituicdo da subjetividade nao
sujeitada. Depois de identificados os limites e apés ter concluido quanto a
necessidade de supera-los, falta apresentar uma proposta de como é possivel

conciliar critica e constituicdo da subjetividade autbnoma.

A primeira caracteristica do ethos, tal como caracterizado por Foucault, é
superar a “chantagem do Illuminismo” (FOUCAULT, 2001a, p. 1.390; 2007a, p.
87). E em que consistia essa chantagem para Foucault? Consistia em uma
imposicao binaria, na qual ou o individuo aceitava a proposta do lluminismo e,

por conseguinte, suas posi¢cdes doutrinarias, ou negava sua pertinéncia e
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também seu conteldo. Para Foucault é preciso escapar a esta chantagem e
tomar a empresa do lluminismo como um questionamento sobre o individuo em
si mesmo e seu presente. Ao conceber o lluminismo dessa maneira, a reflexao
sobre a subjetividade autbnoma estaria mais afinada com a atitude de Kant em

seus escritos sobre a historia.

Nas palavras de Foucault:

[...] estas pesquisas nao estariam orientadas
retrospectivamente por um ‘ndcleo essencial de racionalidade’
gue pode ser encontrado no lluminismo e que teria que ser
salvo a todo custo; elas [estas pesquisas] estardo orientadas
aos 'limites atuais do necessario’: isto €, aquilo que ndo é mais
indispensavel para a constituicio de nés mesmos como
sujeitos autbnomos (FOUCAULT, 2001a, p. 1.391; 2007a, p.
88).

O que deve ser pensado é: qual é a heranca ilustrada e qual é o vetor
que abriu o lluminismo, sob o qual se pode continuar pensando, fazendo
ressurgir esse espirito critico que se podia encontrar no lluminismo e no modo
da critica kantiana? Segundo Foucault, € esta heranca que vai permitir a
manifestacdo de uma independéncia dos principios doutrinais de Kant e a
continuacao da tradicao critica conforme aos desafios dos tempos atuais. Ser
critico implicara desprender-se das coercdes conceituais e doutrinais do
lluminismo para fazer ressurgir essa atitude critica.Essa é a nova tarefa

filosofica que se interroga pelos limites e pelas condi¢des de possibilidade.

A critica como atitude limite € localizar a analise de si e do presente nos

limites estabelecidos pelos dispositivos de saber-poder. E poér em perspectiva
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toda essa trama por meio da reconstrucdo genealdgica que mira para tras e
tenta mostrar quais tém sido as condicionantes que levaram o individuo a ser o
qgue é. Ou seja, ela mostra e pergunta-se, nessa ontologia do presente, por
guem somos, mostrando quais tém sido os discursos, os saberes, as relacdes
de poder e as formas de subjetividade que levaram a essa concretizacéo

histérica caracteristica do Ocidente.

E possivel observar, junto a Roberto Aramayo em sua obra Critica da

e

razao ucronica, que “é um erro [...] pensar que os escritos de Kant sobre a
histéria estdo fora de uma [solugc&o] moral pelo fato de seu horizonte utdpico
[...] ser um horizonte eminentemente [referido ao campo legal]” (ARAMAYO,
1992, p. 140). E por meio deles que Kant vislumbra um processo paulatino que
passa pelo ajuste das liberdades exteriores no seio de uma sociedade visando,
em Ultima instancia, a consecucdo da moralidade no proceder diario dos

individuos.

Um conceito kantiano que pode ser util a esta reflexdo € o exemplo.

Kant faz, na Critica da Razéo Pura, a seguinte afirmacéao:

Quem quisesse extrair da experiéncia os conceitos de virtude
ou quisesse converter em modelo de fonte de conhecimento
[...] o que apenas pode servir de exemplo [Beispiel] para um
esclarecimento imperfeito, teria convertido a virtude num
fantasma equivoco, variavel consoante 0 tempo e as
circunstancias e mutavel como regra. Em contrapartida,
gualquer pessoa percebe que, se alguém lhe é apresentado
como modelo de virtude, somente na sua propria cabeca
possui sempre o verdadeiro original com o qual compara o
pretenso modelo e pelo qual unicamente o julga. Assim é a
idéia de virtude, com referéncia a qual todos os objetivos
possiveis da experiéncia podem servir como exemplo
[Beispiele] (provas de que o que exige o conceito da razéo é



230

em certa medida realizavel), mas ndo como modelo [Urbilder]
(KANT, 1997, p. 310; A 315/ B 371-372).

O modelo é uma ideia primordial da razdo, que nao tem referente na realidade
material, mas que serve de parametro de comparacdo frente aos exemplos.
Por seu carater essencialmente ideal, que excluiu, portanto, toda materialidade,
este conceito traz complicacbes a reflexdo sobre a recepcdo de Foucault aos
textos kantianos. Quanto ao exemplo, ele é algo que sinaliza para a

possibilidade pratica de uma conduta.

Na Critica da Razdo Pura Kant afirma que todas as experiéncias de
virtude podem servir de modelo para apurar cada vez mais a mira no alvo
almejado e iluminar o caminho para uma conduta reta (KANT, 1997, p. 308; A
311/B 367-368). E certo que, na obra de Kant, o0 modelo possui uma realidade
pratica de grandeza imensuravel. Contudo, o simples fato de ndo haver um
correspondente empirico para essa ideia nao lhe tira o brilho nem a transforma
em um sonho fugaz de um visionario. Ela desempenha um papel fundamental
para a razdo na medida em que corresponde ao padrédo de avaliacdo, de
aproximacdo ou afastamento, de toda perfeicdo moral, da qual ndo se tem

nunca a medida exata (KANT, 1997, p. 310; A 315/B 372).

Kant salienta que mesmo os objetivos considerados mais inacessiveis
na pratica tém nessa ideia necessaria da razdo seu parametro de liberdade
(KANT, 1997, p. 310; A 316/B 373). A dificuldade em alcancar tdo longinquo
objetivo ndo deve causar desanimo nem servir de pretexto para que se deixe

de persegui-la, pois € justamente o fundamento e o “maximum como um
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arquétipo para [...] se aproximar cada vez mais da maior perfeicdo possivel”

(KANT, 1997, p.311; A 317/B 374).

Kant ressalta ainda que, independentemente do grau de sujeicdo em
gue se encontra o individuo, esse modelo nunca permite que se coloquem
limites a sua realizacdo. Esta consideracao é pertinente porque se esté lidando
com a liberdade e desta ndo se pode duvidar no que tange a seu alcance e

vigor, para superar obstaculos por mais dificeis que sejam.

Diferentemente de Foucault, para Kant os exemplos de virtude né&o
podem ser erigidos a um patamar de maxima grandeza ou encarados como
modelos. Eles sdo apenas ocorréncias temporais e momentaneas que sao
avaliadas pelos modelos da razdo postados em muito mais alto grau. Em
termos kantianos, ndo € tendo os exemplos como parametro que o individuo
conseguira consumar os objetivos de uma conduta formada pela atitude critica,
mas sim fazendo a comparacdo entre os modelos da razdo que sao dados a

priori, como frisa Edmilson Menezes (2000, p. 243).

Por ter um modelo pelo qual julgar os exemplos que se apresentam
frente ao sujeito € que o individuo pode contar com uma progressiva
aproximacéo a modos de vida pelos quais baliza sua conduta. Nesse contexto,
0os exemplos séo ilustracbes que servem para sensibilizar os sujeitos. Tais
exemplos tém a serventia de poderem ser comparados e experimentados

tendo em vista a progressiva melhora com o decorrer das experiéncias.

N&o obstante, em Histéria e Esperanca em Kant, Edmilson Menezes

esclarece que mesmo “0 bom exemplo ndo deve servir de modelo, mas apenas
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de prova” (MENEZES, 2000, p. 243). E possivel fazer um paralelo com a
Matematica que se utiliza de modelos e medidas que ndo se apresentam in
concreto no mundo, mas que nem por isso devem deixar de ser utilizados. N&o
encontrar exemplos perfeitos na experiéncia ndo deve ser uma justificativa para
gue se deixe de almeja-los e persegui-los conforme o trabalho infinito da
liberdade. Com base nesses argumentos, é pela constancia de atitude que o
individuo poderia aproximar-se cada vez mais daquele ethos fruto da atitude

critica.

O reconhecimento de que ha muito por progredir na formacao do ethos
nao pode gerar desanimo no momento de levar a cabo a atitude critica. O
ponto positivo do trabalho infinito de liberdade € que os exemplos frutos da
atitude critica podem chegar a afetar outras condutas. A atitude critica, ao
reconhecer suas atuais limitacdes, liberta o individuo de certos mecanismos de
poder e propicia-lhe a esperancga e a confianga para renovar sua conduta por

meio da observancia de outros exemplos dignos.

No alemao os termos Exempel e Beispeil sdo traduzidos igualmente
para o portugués como exemplo. Edmilson Menezes auxilia a fazer uma

diferenciacao importante:

[...] o exemplo (Exempel) € um caso particular de uma regra
pratica, enquanto essa regra apresenta uma acdo como
praticAvel ou impraticavel. Ao contrario, o exemplo (Beispeil) é
somente o particular (concretum) representado como contido
no universal segundo conceitos (abstractum) e ndo passa de
uma expressao teorica de um conceito (MENEZES, 2000, p.
241, nota 114).
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Diante desse esclarecimento, o exemplo (Exempel) considerado nestas
reflexdes é aquele que apresenta a possibilidade, mesmo que remota de uma

acao ser levada a cabo.

Nas palavras de Roberto Aramayo (ARAMAYO, 1992, p. 94), a liberdade
fruto da atitude critica em Kant tem seu modelo em uma ideia da razdo que
deve ser seguida mesmo que assintoticamente®®. Com igual sentido, em seu
texto A paz perpétua, Kant julga que apenas a aproximacéo a essa ideia seja
possivel (KANT, 1989, p. 44). Mesmo tendo que lidar com as dificuldades

inerentes a constituicdo de um ethos, a certeza dessa aproximacao continua.

De acordo com Geérard Raulet, em Kant. Histéria e cidadania, esta
certeza € melhor expressada em outro texto de Kant sobre a historia, Ideia de
uma histéria universal de um ponto de vista cosmopolita (1784), no qual o
conjunto das acdes entre os individuos pudesse ser explicado a partir de
relacbes entre forcas (RAULET, 1996, p. 39). Como explica Raulet, a partir
dessa relacdo entre critica e historia Kant concede toda sua significacdo a ideia
de uma lenta e progressiva aproximacdo a um fim visado — zweckmassig
(RAULET, 1996, p. 38). Sob esse ponto de vista, a equacao entre os exemplos

e a liberdade pode alcancar bons resultados.

Um dos problemas fundamentais em Ideia de uma histéria universal de

um ponto de vista cosmopolita consiste em conceber a adaptacdo do homem

% O termo “assintético” é emprestado da matematica e significa uma aproximacéo ao infinito
entre uma linha reta e uma curva sem nunca chegarem a um encontro, mesmo considerando
uma distancia entre elas menor que toda quantidade finita determinada. As linhas assintéticas
somente se tocam no indeterminado, sendo quase a perfeita expressdo geométrica do efeito
visual dos trilhos de uma linha ferroviaria, essas paralelas que parecem juntar-se no horizonte,
que se cruzam no infinito (ARAMAYO, 1992, p. 94).
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ao homem no seio da organizagdao social (RAULET, 1996, p. 38;
PHILONENKO, 1986, p. 94). Por isso € importante que os exemplos sejam
tomados criticamente segundo um uso heuristico. Este argumento torna
possivel falar da constituicdo de um ethos sem ferir o ndcleo critico que marca
a filosofia kantiana ao relaciona-lo com os escritos sobre a histéria. Com efeito,
um enfoque heuristico possibilita entrever nos exemplos, sem contudo estar
fixo a eles, como um fim a ser consumado de forma inexoravel (MORAIS, 2000,

p. 607).

Vé-se que mediante as afetagcOes decorrentes de cada jogo de forgas, o
anico elemento que seria resistente seria a liberdade, desenvolvida por um
processo de construgdo. A partir de uma série incessante de exercicios
provindos da experiéncia, a razao afirmar-se-ia cada vez mais no que concerne
a constituicdo de uma conduta autbnoma. O resultado dessa atitude critica
seria um ethos que potencializa a riqueza do agir livre que é proprio dos seres

humanos.

De acordo com Alexis Philonenko em seu livro A teoria kantiana da
historia, sera a partir destes marcos que surge a possibilidade de “fazer novos
esforcos” para trazer a luz uma conduta que ndo seja resultado de um
processo de sujeicdo em relacdo a uma autoridade (PHILONENKO, 1986, p.
95). Estes esforcos sdo exercicios de si repetidos uma e outra vez,
incessantemente. Assim, a possibilidade de efetivar uma conduta autbnoma
sempre estara posta, pois serd um trabalho que levara o individuo a caminhos

sempre novos.
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Mesmo em um sistema critico no qual as ideias da razdo sao
circunscritas a um patamar de fé préatica, como na obra de Kant, elas ndo séo
tidas como produtos arbitrarios ou fantasiosos. Elas figuram como progndsticos
conjeturais que podem servir de suporte as realidades a serem construidas. A
coragem que necessita o individuo para sair de sua minoridade no uso do
proprio entendimento tem nos exemplos algo que afeta sua conduta de forma

marcante.

Ao diagnosticar que os diversos saberes cientificos tém seus limites, o
individuo pode comecar a ultrapassar estes mesmos limites e comecar a
constituir uma conduta propria, auténtica e autbnoma. Por tras dos limites dos
saberes, sempre ha novas possibilidades que podem ser concretizadas por um
novo ethos (MORENTE, 1975, p. 131). Nos termos de Kant, o objetivo de
constituir um ethos nao pode ser “uma fantasia solta e desordenada, [mas deve
ser estruturada] pela fungcdo da esperanca” que vem pela observacdo dos
exemplos (PHILONENKO, 1986, p. 111). Por meio da observacéo, o individuo

sera capaz de realizar a maxima liberdade possivel.

Trabalhar para a constituicdo de um ethos nos termos da atitude critica é
“indicar a condi¢do de possibilidade de uma realidade [e] mostrar a esséncia
gue lhe permite ascender ao real” (PHILONENKO, 1986, p. 114). Na ordem
dessa problematizacédo, a presenca de uma bios ou de um ethos que sirva de
exemplo possibilita “esperar consciente de si” e de suas possibilidades que tal

empresa seja concretizada (PHILONENKO, 1986, p. 85).
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No opusculo Ideia de uma histéria universal de um ponto de vista
cosmopolita, Kant deixa claro que aquilo que deve ser feito pelo individuo é
trabalhar para o fomento de uma conduta autbnoma e observar atentamente os
exemplos que sdo construidos de maneira coerente por outros individuos
(KANT, 2003, p. 9; A 394). O problema de como conceber um ethos em
circunstancias historicas advém do problema tedrico de ndo saber exatamente
0 que € o homem, a pergunta transcendental por exceléncia (PHILONENKO,
1986, p. 96). Contudo, esta dificuldade teorica para Foucault resulta ser uma
vantagem pratica, ja que permite ao individuo agir diante dos exemplos

tomando-o0s como principios reguladores que servem a uma trajetoria.

Considerando a obra de Foucault, ndo fosse pelos exemplos da bios
cinica e do ethos moderno, o trabalho infinito da liberdade careceria de marcos
referenciais para sua realizacdo. Como o exemplo da bios e do ethos estdo
inscritos na histéria, algo ndo transcendente portanto, é levando em
consideracdo o trabalho infinito da liberdade que o individuo pode esperar a

constituicdo de uma conduta auténoma.

Kant mesmo afirma que o individuo deve trabalhar [arbeiten] para ter
uma vida digna de ser vivida (KANT, 2003, p. 7; A 391). O verbo derivado do
termo “trabalho”, usado por Kant, € herborarbeiten. Este verbo tem um sentido
de um trabalho progressivo, com vistas a um objetivo definido que esta adiante
e que ndo é de todo invisivel. Significa que o individuo deve afrontar seus
desafios com a coragem necessaria, mobilizando-se para supera-los, com o fim

de superar-se a si mesmo.
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A importancia dos exemplos pode ser melhor compreendida se forem
consideradas as consequéncias de sua auséncia. A nocividade de nao contar
com exemplos leva a uma consequéncia prejudicial para a humanidade: os
individuos ficam desmotivados na busca e consecucdo de seus fins por
enxergarem os fatos ocorridos e julga-los como o Unico modo de proceder

possivel no mundo.

Nesta perspectiva, os escritos de Kant sobre a histéria cumprem no
plano ético-politico o papel de “estabelecer as condi¢bes de possibilidade para
a meta pratica que se persegue” (ARAMAYO, 1992, p. 181). Ainda que néao
sejam dotados de uma certeza no ambito tedérico, sdo reguladores no campo
pratico e completamente compativeis com as ideias da razdo, fazendo com que
seja possivel crer gue ndo se persegue uma mera ilusao, mas se trabalha para
um projeto realizivel. A tarefa do individuo, como sujeito do devir historico, € o
desenvolvimento de uma conduta orientada a um melhor uso da razéo,
progredindo pouco a pouco e conscientemente por seu proprio esforco a

consecucao de um ethos (KANT, 2003, p. 10).

A proposta de que o trabalho infinito da liberdade pode ser baseado na
observancia de exemplos efetivos € interressante. Os exemplos sdo capazes
de alterar a relacdo de forcas que compdem determinado contexto. Por meio
deste trabalho infinito é que sera possivel fazer da liberdade algo cada vez
mais presente. Assim, os limites dessa busca e promocdo devem ser
delineados pela grandeza da liberdade, sempre usando exemplos para
construir aquilo que esta por vir (SILBER, 1959, p. 481-482; PHILONENKO,

1974, p. 454).
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A atitude critica pode ter como resultado que o individuo afirme “a forca
de sua liberdade [fazendo valer] a for¢ca de sua vontade” (RAULET, 1996, p.
37). Nessa perspectiva, a vida normalizada pode ser apreendida como falta de
um treinamento da vontade, que somente € estabelecido via confrontacdo entre
os individuos. Segundo Gérard Raulet, “0 conceito central da Quarta
Proposicdo [em Ideia de uma histéria universal de um ponto de vista
cosmopolita] €, com efeito, aquele da “resisténcia” [Widerstand]” (RAULET,
1996, p. 37-38). Por meio da resisténcia sustentada pela atitude critica é que o
individuo pode constituir sua conduta “através de um progressivo iluminar-se
(Aufklarung), [e passar a formacdo] de um modo de pensar que pode
transformar” uma conduta sujeitada em um ethos constituido de maneira

autbnoma (KANT, 2003, p. 9; A 393).

Contra qualquer tipo de comodidade, a atitude critica impele o individuo
a desenvolver sua liberdade sem a tutela de outrem. No contexto dos escritos
de Kant sobre a histdria, a maior tarefa do individuo é que ele perceba sua
condicdo de minoridade e ndo permaneca conformado frente aos desafios
apresentados. As possibilidades originadas pelo exercicio critico da razdo séo
algo que pode surpreender positivamente aquele que se atreve a pensar por Si
mesmo. Com a rotina desse processo, o individuo realiza sua liberdade e
satisfaz sua necessidade de ensaios e treinamentos para atender seus

objetivos.

Na obra Ideia de uma histéria universal de um ponto de vista
cosmopolita, surge outra interessante afirmacdo de Kant. Ele expressa que a

razdo “ndo € prodiga no emprego dos meios para alcangar seus fins” (KANT,
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1990, p. 72). Tanto na traducdo francesa de Stéphane Piobetta®’ para esta
passagem, quanto na tradugcdo portuguesa de Ricardo Terra, sdo usados
termos muito similares. Piobetta usa o verbo “atteindre” e Terra opta por
“atingir” (KANT, 2003, p. 6). Contudo, na passagem em aleméao, ndo ha verbo
referente nem a opcao de Terra, nem a opcéo de Piobetta (KANT, 1964, p. 36;

A 390).

Pensando na apropriagdo que Foucault faz de Kant, pode-se pensar que
nao se trata de atingir ou atender a determinados fins. Talvez seja questdo de
entrever nos exemplos disponiveis certo numero de possibilidades em um
trabalho sempre constante. Considerando a atitude critica como um modo de
formar uma conduta autbnoma, o individuo poderia provar formas distintas de
experiéncia e nado viver uma vida normalizada. Diante do ja exposto, é
inesgotavel a condicdo do individuo como fim em si mesmo. Aquele que faz
uso da prépria razao, dos sentimentos e dos saberes, de maneira critica, nunca

servird apenas como meio.

Ainda em Ideia de uma histéria universal de um ponto de vista
cosmopolita, Kant afirma que a liberdade necessita exercicios e tentativas para
progredir de um degrau a outro (KANT, 2003, p. 5-6; A 389). Kant faz apelo a
virtude para esbocar sua ideia de progresso e necessidade de considera-la. Ir
de um degrau a outro nada mais é do que a ultrapassagem dos proprios
limites, antes postos por um diretor de consciéncia e aceitos pelo individuo.

Novamente por meio das palavras de Alexis Philonenko, o que permite a Kant

® Esta foi a traducio usada por Foucault em suas pesquisas, conforme por ser atestado em
FOUCAULT, 2001a, p. 431, nota.
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admitir um progresso é a liberdade em si mesma (PHILONENKO, 1974, p.

447).

Mais adiante, ainda em Ideia de uma historia universal de um ponto de
vista cosmopolita, Kant dira que o valor social do homem consiste no
progressivo “iluminar-se (Aufklarung), a fundacdo de um modo de pensar”
(KANT, 2003, p. 8-9; A 393). Com essas palavras é possivel admitir que o
proprio sentido da Aufklarung é essa constante transformacdo de si mesmo
gue tem na técnica o meio para a transformacao do individuo em seu ethos.
Entendida desse modo, a Aufklarung € intermediariamente técnica e

essencialmente moral (PHILONENKO, 1974, p. 436).

Neste ponto é pertinente recuperar uma parte da reflexdo aqui exposta
sobre a tekhne em sua relagcdo com a constituicdo da bios, no momento no
qual se destacava que o continuo cuidado de si deve ser em um sentido
estocastico (stochastiké) (SELLARS, 2009, p. 45). Nao se trata de uma atitude
critica que mira um ponto fixo como alvo a ser alcangado, como o concebia

Kant ao relacionar seus escritos sobre a histéria e seu trabalho critico.

Em Foucault, o uso das técnicas de si tem um carater evidentemente
probabilistico. Esta caracteristica desafiante de ndo garantir que o individuo
consiga, realmente, constituir um ethos mediante a atitude critica, € que
demonstra o verdadeiro valor daquele que tem a coragem de servir-se de seu

préprio entendimento.

O sentido estocastico (probabilistico) evidencia que o resultado da acéo

nao depende somente daquele que a pratica, pois esta sujeita a influéncia de
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fatores externos. A eficacia da técnica esta condicionada a circunstancias que
variam independentemente da vontade do individuo. Para Foucault, “a critica é
um instrumento, meio de um porvir ou de uma verdade que ela mesma néao
sabera e ndo serd, é um olhar sobre um dominio que se quer fiscalizar e cuja

lei ndo € capaz de estabelecer” (FOUCAULT, 2007a, p. 5).

O individuo sempre deve exercer um trabalho sobre si mesmo, mas
deve estar consciente de que a sucessdo dos fatos nesta dindmica torna sua
trajetéria incerta, susceptivel a desvios ou até mesmo infortinios. E com o
sentido estocastico que se pode compreender melhor a interagdo do individuo
com os saberes e mecanismos que podem ser predominantes na constituicdo

de sua subjetividade.

Deste modo, todo o conhecimento que o sujeito pudesse adquirir estava
mais voltado para a modificacdo critica de sua conduta, mediante a
transformacao de habitos e crencas. A contraconduta de fazer uso do proprio
entendimento envolve diretamente a capacidade do individuo de aperfeicoar a
propria conduta. Em um duplo movimento de resisténcia e inovagéo, a atitude

critica permite ao sujeito desenvolver a capacidade de um ethos.

Vé-se em Foucault que a problematizacdo sobre a tekhne é associada
ao trabalho infinito da liberdade. O progressivo iluminar-se de Kant, concebido
como uma trajetdria assintética, € o constante trabalhar de ethos que necessita
de exemplos, mas que néo se fixa neles e pode abandona-los conforme a
variagdo de cada contexto. Nestes termos, a critica deixa de ser uma atividade

meramente especulativa e passa a ser concebida mais como um exercicio de
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si. E a partir da problematizacéo da tekhne que Foucault coloca a importancia
de pensar a relacdo subalterna que o conhecimento deve ter em relagdo ao
individuo que dele faz uso. Somente assim € possivel constituir um ethos que
limita os processos de subjetivacdo presentes nas relagcdes entre saber e

poder, que tentam influenciar na formacao de subjetividades sujeitadas.

Da mesma maneira que Kant imp0s limites ao conhecimento e tragou
um método para o uso legitimo da razéo, o trabalho filoséfico de Foucault pode
ser lido como a exposicdao dos limites do conhecimento, segundo sua
emergéncia historica, focando também em sua finalidade no que concerne a

relacdo com as instancias de poder.
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5 CONCLUSAO

Chegando ao final do presente trabalho, passaremos em revista alguns
pontos importantes que serviram de marco para o desenvolvimento das

investigacdes aqui explanadas.

O objetivo principal foi a problematizacédo do cuidado de si sob o prisma
da Filosofia critica. Acompanhado Foucault em sua interpretacdo das praticas
do cuidado de si, priorizamos a relacdo do método genealdgico com a Filosofia
critica com vistas a construcéo da subjetividade autbnoma. Disto decorreu que
tanto a governamentalidade, como o poder pastoral, circunscritos a praticas
biopoliticas do Estado e da Igreja, sdo conceitos estreitamente relacionados a
producdo de subjetividades sujeitadas. No auge deste movimento dialético, a
analise do cuidado de si aparece como um estudo genealégico de uma
determinada pratica ética e forma de subjetivacdo. Simultaneamente, visa a
formar uma subjetividade autbnoma em que se articula a tensdo da

anatopolitica e da biopolitica com o método da filosofia critica.

Todos os desenvolvimentos pormenorizados em torno da histéria da
sexualidade, como uma histéria dos modos pelos quais 0 sujeito se constitui a
si mesmo, mostram que ditas formas eram contingentes, variavam
historicamente, e, por conseguinte, ndo expressavam nenhuma necessidade.
Com isso, fica claro que os limites sob os quais haviam sido instituidas as
condicbes de possibilidade do saber e do poder e a estruturacdo da
subjetividade, que os trés modos de subjetivacdo (poder pastoral, cuidado de si

e critica) que aparecem nessa narracdo genealOgica, sdo contingentes e
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variaveis. Os limites destes modos de subjetivacdo mostram-se em sua
reconstru¢cdo ontolégica como passiveis de serem alterados, a partir da

fragilidade constitutiva claramente demarcada pela genealogia.

Era ja pensando nos limites a serem ultrapassados que Foucault
problematizava “algumas formas de racionalidade inscritas em praticas ou
sistemas de praticas”, como forma de discernir certas relacdes de saber e
poder que condicionavam a formagdo da subjetividade em determinados

contextos (FOUCAULT, 1991b, p. 79).

A critica que expusemos ao conceito de apatheia (2.1.3) utilizado por
Foucault permitiu elucidar uma continuidade entre as praticas gregas-helénicas
e cristds do cuidado de si. Tomando por base os argumentos de Pierre Hadot,
mostramos que a oposicdo que Foucault faz entre ambos os periodos do

cuidado de si nao é de todo sustentavel.

A partir desta suposta cisdo entre a apatheia antiga e a crista, Foucault
buscou relacionar a governamentalidade a pastoral cristd (2.2.2). Levando o
individuo a dedicar-se a busca da verdade sobre si mesmo em outro mundo
gue nao este, o individuo que renunciava a si mesmo também renunciava a
este mundo e ndo era capaz de identificar a condicdo de sujeicdo na qual se

encontrava.

A antinomia do jovem que trabalhamos anteriormente (3.1.2) dizia que o
sujeito € um sujeito sujeitado somente na medida em que ndo adquire o
estatuto de agente no que concerne ao uso de suas paixdes. Ao tratar do ethos

critico e da atitude que lhe acompanha, defendemos que o individuo néo tera



245

uma subjetividade sujeitada quando atue sobre sua prépria subjetividade,
cobrando dos dispositivos de saber-poder limitagdes mais explicitas e lidando

com eles de maneira mais discricionaria.

A epimeleia ton allon cristd foi caracterizada por Foucault mais como
uma rendncia de si do que um dominio de si, como nos gregos e helenisticos.
Entendemos que Foucault também tentou opor a ética cristd da carne a tekhne
tou biou dos gregos. Nao obstante, mostramos que a superacdo de si como
mote marcante do periodo helenistico do cuidado de si ndo coincidia com um
dominio de si, mas com o conhecimento de si e sua propria salvacdo. Ndo se
tratava de uma idade de ouro na formacdo do eu, como argumenta Foucault,
porque ambas advém de uma expanséo do eu em direcdo ao universo, com o

auxilio de Jean-Pierre Vernant (3.2.2).

A consequéncia direta que observamos ao optar por esta continuidade
do cuidado de si nos trés periodos assinalados por Foucault, € que o tipo de
direcéo de consciéncia que seria apenas pertencente ao cristianismo, pode ser
observado a partir dos trabalhos de Nikolas Rose em diversos ramos do
conhecimento no Ocidente moderno (3.3.2). Argumentamos que, ao privilegiar
0 cuidado de si antigo como estratégia contra a normalizacdo, Foucault ndo
define a melhor alternativa para que o individuo possa efetivamente resistir aos

processos normalizadores da biopolitica.

Em nossa leitura dos textos de Foucault, evidenciamos que o interesse
dele pela tradicéo critica surge ao mesmo tempo que seu interesse especifico

sobre a tradicao cristd do cuidado de si. Argumentamos que Foucault ndo foi
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totalmente alheio a contraconduta cristd como uma forma de resisténcia a
normalizagcdo das condutas (4.1). A critica, nos textos de Foucault, esta
essencialmente ligada a contraconduta cristd (4.2). Uma contraconduta que
escapa dos processos subjetivantes dos mecanismos de poder e é capaz de

constituir uma conduta autbnoma.

A atitude critica mencionada por Foucault € uma modalidade moderna
de cuidado de si. Seu surgimento deve-se a Kant e seus escritos sobre histéria,
quando este buscou refletir sobre si mesmo e sobre o mundo no qual vivia
(4.3). Unindo o uso critico da razao e a reflexdo sobre seu entorno, Kant serviu
de exemplo para Foucault. O mesmo tipo de exemplo que explicitamos ao

tratar o cuidado de si sob o &ngulo de uma trajetéria assintotica (4.3).

A importancia dessa nocdo de trajetOria assintotica € poder conceber
tanto os expoentes do cuidado de si antigo quanto os cristdos como exemplos
a serem observados criticamente para a constituicdo da propria conduta.
Observados e néo copiados. Nao sao modelos perfeitos que se devem buscar.
Sdo formas singulares materializadas por praticas que respeitaram seu

contexto e sua situagao historica.

Argumentamos em favor de uma atitude critica que néo leva o individuo
a isolar-se como no caso dos cinicos. Uma atitude que se vincula aos distintos
saberes que atuam nos modos de subjetivacéo e aprende a fazer uso deles
para a constituicdo de sua conduta original e autbnoma. Esta possibilidade
advém da geracdo de variagbes no ambito do desvelamento do carater

contingente das formas de subjetividade e pela ampliacdo do horizonte



247

possivel de ditas formas. Isto permitiria alterar o resultado final dos processos
de subjetivacéo, dado que mudaria a correlacdo de forgcas presentes em cada

contexto.

Ao tentar iluminar o carater construido e contingente da sexualidade,
parece-nos que se pode ver a tentativa de mapear os limites em suas
diferentes épocas. Com este ato, € pertinente conjecturar que Foucault aponta
em direcdo as coordenadas Uteis para a ultrapassagem desses mesmos
limites. Ultrapassagem esta que sempre deve ser fruto de um trabalho continuo

e autbnomo.

A ideia de que o individuo pode servir-se de si mesmo, com 0 uso de
técnicas de si, significa que ele pode desprender-se de outras autoridades que
seriam a Escritura, a medicina, a ciéncia, etc., e pensar por si mesmo. Significa
nao estar governado de certa maneira, nestas condi¢des, deste modo. Nao em
termos absolutos, mas em termos relativos, percebendo bem quais as

condi¢gbes que regem nossa existéncia e que nos governam.

O fato de Foucault ser vacilante sobre a importancia do ascetismo
cristdo para a atitude critica é algo que nos gera certa curiosidade. Os
Acampados de Wall Street ou de Barcelona sdo uma expressdo de atitude
critica e um exemplo de vida como escandalo da verdade. Ocupam o espaco
publico ndo com um discurso, mas com uma pratica que contraria a
racionalidade do espaco publico. Se forem tomados estes exemplos, o

escandalo como forma de vida, o escandalo da verdade que ocupa o espaco

publico é sempre temporario, mesmo que seja absolutamente impactante. O
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gesto cinico gera efeitos na conduta de outras pessoas e séo esses efeitos que

sao buscados por Foucault ao vislumbrar a atitude critica.

Nossas investiga¢gfes futuras poderiam seguir o caminho da critica de
Hadot e Vernant ao trabalho de Foucault. Ambos sdo grandes conhecedores
dos textos antigos e os pontos elucidados por eles abrem um caminho muito
promissor para o dialogo com os textos de Foucault. Contudo, julgamos que

nos falta o conhecimento necessério para tal empresa.

Outra trajetéria de investigacdo poderia ser o estudo detalhado da
ligacdo entre pastorado cristdo e biopolitica. Neste ramo investigativo,
poderiamos focar na relagdo entre a direcdo de consciéncia e as ciéncias
modernas, como o faz Nikolas Rose. Nao obstante, com base no argumento
apresentado anteriormente sobre a relacdo direta desta tematica com o

cuidado de si antigo, ndo nos interessa tanto esta questao.

A insercéo de Foucault na tradicao critica € o caminho que vamos seguir
em nossas futuras investigacdes. Detalhar mais a relagao entre contraconduta
crista e critica € um ponto que nos interessa muito, porque entendemos que ha
alguns movimentos de contraconduta cristd que podem servir de material de
analise. Como tratam de formar uma conduta autbnoma? Como tratam de
resistir aos processos normalizadores da sociedade moderna? Como se
preocupam por si e pelo mundo em que vivem? Estes sdo pontos que julgamos

ter certa condicao de desenvolver futuramente.

Se lemos a obra de Foucault como uma ontologia do presente e de nos

mesmos, encontramos na América Latina referentes importantes que também
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tentaram fazer o mesmo a partir da realidade latino-americana. Filésofos como
Franz Hinkelammert, Arturo Roig, Arturo Ardao, Leopoldo Zea, Ignacio
Ellacuria, Enrique Dussel e Yamandu Acosta sao expoentes de um conjunto de
autores que tentaram e tentam promover a construcdo de um pensamento

latino-americano identificado com os problemas de nosso continente.

Dos nomes citados acima, todos eles tém uma relagdo proxima com a
tradicdo cristd. E esta corrente da tradicio cristd que nos gera interesse, pois
ndo se contenta com a simples repeticdo tedrica dos classicos europeus ou
norte-americanos. Estes autores tentam ir além do estabelecido e constroem
formulag@es tedricas com vistas a questdes da realidade latino-americana; uma
ontologia do presente latino-americano que deve ser feita e refeita

constantemente, desde e para n0SS0sS povos.
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