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Em dois sentidos devemos entender que o bios (a existéncia
como objeto de técnicas) — quero dizer, a maneira pela qual o
mundo se apresenta imediatamente a n6s no decorrer de nossa
existéncia -, seja uma prova. Prova no sentido de experiéncia,
ou seja, no sentido de que o mundo é reconhecido como
sendo aquilo através do que fazemos a experiéncia de nds
mesmos, aquilo através do que nos conhecemos, nos
descobrimos, nos revelamos a nds mesmos. E prova no
sentido de que este mundo, este bios, é também um exercicio,
ou seja, € aquilo a partir do que, através, a despeito ou gracas
a que iremos nos formar, nos transformar, caminhar em
direcdo a uma meta ou uma salvacdo, seguir ao encontro de
nossa propria perfeicdo. (FOUCAULT, M. Hermenéutica do
Sujeito, 82, pag. 437)



RESUMO

O trabalho aqui desenvolvido tem por objetivo apresentar uma leitura acerca do modo
como Michel Foucault, em sua obra Hermenéutica do Sujeito, apresenta-nos o conceito de
“cuidado de si” concomitantemente intricado ao conceito de “cuidado dos outros”. Tais
conceitos foram seus objetos de estudos nos ultimos anos de ensino no Collége de France e se
desenvolveram no seu corpus tedrico atraves de seu interesse em se pensar a problematica da
“subjetividade e verdade”, isto ¢, como se constituiu o sujeito, mais precisamente, a
subjetividade moderna. Aqui apresentamos uma teoria do “cuidado de si”” em seu nascimento,
sua origem, com Sdcrates e seu desenvolvimento até a era cristd em que o cuidado se voltou
inteiramente para espiritualidade individual e se distanciou da relagdo do “cuidado do outro”,
isto é, as pessoas, as relacdes politicas, a pélis (a cidade). Esse tema, foi pesquisado por
Foucault como um “principio positivo matricial” relativo as morais rigorosas durante o
periodo os séculos V a.C. e V d.C. e que viria a transformar-se profundamente no decorrer das
épocas desde um “fenémeno de conjunto”, para os gregos, a um preceito da espiritualidade
particular, monastica, do individuo, na primeira era Cristd. E preciso ressaltarmos que tais
transformacGes se modificaram nas dimensdes filoséficas e nas dimensBes dos exercicios da
existéncia, em seu refinamento e que, como consequéncia, o cuidado de si sofreu uma
ofuscag@o pelos processos que deram mais relevo a formula délfica do “conhece-te a ti
mesmo” como principio filosofico e fundador da espiritualidade moderna, do “eu” cartesiano.
Assim, neste trabalho pretende-se elencar as defini¢bes conceituais relativos ao estudo do
pensador francés visando tracar o percurso da formacdo de uma “hermenéutica do sujeito”,
dos “exercicios da existéncia” e das “praticas” que, de acordo com a descobertas de Michel
Foucault, constituiram o conceito de “cuidado de si”. Nesse interim, busca-se compreender as
razdes pelas quais este conceito foi tomado como perturbador e foi obscurecido durante essa

histdéria do pensamento humano.

Palavras-Chaves: Subjetividade e Verdade; Cuidado de si; Cuidado dos Outros;

Hermenéutica do sujeito.



RESUME

Cet article-ci a pour but de présenter une lecture sur la fagcon dont Michel Foucault,
dans son oeuvre Herméneutique du sujet, atteint le concept de "souci de soi”, lié de maniere
concomitante au concept de "souci de l'autre”. Ces concepts-la ont fait 1’objet de ses études au
cours des ses derniéres années d'enseignement au Collége de France et ils ont été développés
dans son corpus théorique a travers son intérét pour la réflexion sur la problématique de la
"subjectivité et vérité", c'est-a-dire, comment le sujet était-il constitue, plus précisément, la
subjectivité moderne. On présente une théorie du "souci de soi* des sa naissance, son départ
avec Socrate, son développement jusqu'au début de I'ere chrétienne ou le souci s'est tourné
entierement vers la spiritualité individuelle et a pris distance par rapport au "souci de l'autre™ -
c'est-a-dire, le peuple, les relations politiques, la polis (la cité). Ce sujet-la était étudié par
Foucault comme un "principe positif matriciel” concernant aux moeurs rigoureux pendant
toute la période entre les siécles V avant J.C. et V aprés J.C., et que se modifierait
profondément au fil des époques depuis un “"phénomene d'ensemble”, pour les Grecs, jusqu'a
un précepte de spiritualité individuelle, monastique, de lindividu, a la premiere ére
chrétienne. 1l faut souligner que ces transformations étaient faites moins dans le domaine des
principes philosophiques que dans le domaine des exercices de l'existence, dans son
raffinement et que, par conséquent, le souci de soi est subi un obscurcissement par les affaires
qui ont donné plus de relief a la formule delphique "connais-toi toi-méme" comme principe
philosophique et fondateur de la spiritualit¢ moderne, du "moi" cartésien. Ainsi, cet article
abordera les définitions conceptuelles concernant I'étude du penseur francais visant la
trajectoire d'une herméneutique des sujétions, des exercices de I'existence et des pratiques de
I'existence selon les conclusions de Michel Foucault. Dans cette perspective, on cherche
comprendre les raisons qui l'ont amené a raisonner par rapport a ce qui était considéré comme
dérangeant dans le concept de souci de soi pour avoir été obscurci au cours de cette histoire de

la pensée humaine.

Mots clés: Subjectiviteé et Veérité; Souci de soi; Souci de l'autre; Hermeneutique du sujet
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INTRODUCAO

Esta pesquisa pretende tomar como chave de leitura as considerages de Michel
Foucault acerca dos conceitos do “cuidado de si” e sua relagdo com o “cuidado dos outros”
apresentados no corpus teorico foucaultiano, mais especificamente em sua obra Hermenéutica
do Sujeito.

Nossa hipétese inicial é de que é possivel se pensar, por viés do cuidado de si, a
existéncia do sujeito, isto é, 0 seu surgimento, 0 seu aparecimento, a sua formacéo, delineando
as modificacBes necessarias que modificaram o ser do sujeito.

E por intermédio do “cuidado de si” que vemos a possibilidade de ndo recair
continuamente sobre a malha dos assujeitamentos' mas que, através do cuidado de si,
apresenta-nos uma possibilidade de resisténcia frente aos mecanismos de centralidade do
poder (o estado e as instituicdes que o compdem). O cuidado € visto como um ponto de
inflexdo, de resisténcia, incessante batalha, de uma agonistica que produz sujeitos que se
criam, se formam e se transformam para terem a possibilidade de se constituirem em suas
singularidades uma subjetividade consistente com um modo de vida ético.

De antemdo, € preciso salientar que este trabalho ndo pretende de forma alguma
esgotar as possibilidades dessa discussdo, nem mesmo delinear inteiramente todas as fontes
ao qual nosso autor, em seus diversos anos de pesquisa, percorreu e fundamentou sua tese,
mas antes, temos a intensdo de percorrer e analisar, de forma mais geral, as hipéteses de
surgimento e de desenvolvimento do conceito do “cuidado de si”, intercambiando com a
dimensao do “cuidado do outro™.

Dado o tempo e o félego que temos, pretendemos aqui percorrer um pequeno conjunto
de exercicios, como elucidacdo mais geral, dos tracos mais vigorosos que originaram,
estruturaram e desenvolveram estes conceitos, passando pelos principais momentos em que
surgem, no periodo platénico-socratico, se desenvolvem, no periodo helenistico-romano e por
fim, onde se modificam no periodo ténue do ascetismo cristao.

Serdo consideradas as analises, de forma pulverizada, no decorrer do corpo textual,
dos termos que possibilitaram o pensamento foucaultiano acerca da relacdo que se estabeleceu

entre “sujeito e verdade”, relacdo essa que é originaria da relacdo do sujeito para consigo.

! Processos sob quais é formado um tipo docilizado de sujeito, portanto, de corpo, no qual tem sido
continuamente produzido a imagem e semelhancga das malhas de poder que o atravessam, 0 adensam, na senda
do poder-saber, tornando-o mero individuo informe, padronizando; processo esse ja descrito nas obras do
periodo genealdgico do nosso autor. Cf. “Vigiar e Punir” ¢ “Historia da Sexualidade”, Volume 1.
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Para tanto, analisaremos obras localizadas a partir das indica¢fes do proprio Foucault,
sendo elas: Apologia de Socrates, Fédon, Fedro e Alcibiades de Platdo, passando de sobrevoo
pelos estoicos, epicuristas e cinicos e tracando seu contraponto no momento cristdo com
Gregorio de Nissa, onde segundo nosso autor, se deu um embleméatico momento na
“reaclimatacdo” do “cuidado de si.

Posto o tragado geral da pesquisa a ser levada a cabo, de antemdo, surgem-nos duas
questdes capitais que irdo nortear essa pesquisa: O que ¢ o “cuidado de si” e 0 que 0
“cuidado” ¢ o “si” estdo referindo-se?

O “cuidado de si” € apresentado como direcdo de partida para se pensar a relacdao da
formacéo da subjetividade, das relages que se constituem e que podem ser estabelecidas na
questdo “sujeito e verdade”. Essa questdo acerca do “sujeito e verdade” ja havia sido
elucidada no curso de 1980, intitulado Verdade e Subjetividade, em que aparece mais
explicitamente a problematica decorrente dos discursos e de uma histdria que emergiram e
levaram a formagao do “sujeito moderno”.

E preciso salientar que esses discursos se inserem nio somente na perspectiva historia
da formacgdo do sujeito moderno, mas antes, de discursos que justificaram o poder exercido
pelas instituicdes que compdem o estado, como é o caso do trato acerca da loucura ou mesmo
da condenacdo dos ditos “criminosos” pelo sistema prisional. Esses temas especificos tratam
de um aparecimento particular, mas que redirecionam a questdo mais geral do pensador
Francés a se debrugar sobre uma “genealogia do sujeito moderno” (FOUCAULT, 1993, p.
204), isto é, a questdo de como a formacéo do sujeito moderno esta vinculada a uma producéo
discursiva e da producdo de uma histéria da verdade que viria a fundamentar a nog¢ao do “eu”
moderno.

2

Essa formagdo do sujeito estava mais vinculada a uma “filosofia do sujeito”, ao qual
se apresentava como “uma filosofia que v& no sujeito de sentido a fundacdo de todo o
conhecimento e o principio de toda a significagdo. Imperava a transcendéncia do ego” (ldem,
p.205). Temos que todas as praticas em que o sujeito aparece enquadrado, definido,
transformado sdo acompanhadas e justificadas por um conhecimento; essas praticas ocidentais

organizaram o conhecimento a partir de regras e normas cientificas. Assim, temos que:

Todas as préaticas pelas quais o sujeito é definido e
transformado sdo acompanhadas pela formacdo de certos
tipos de conhecimento e, no Ocidente, por uma variedade de
razGes, 0 conhecimento tende a ser organizado em torno de
formas e de normas mais ou menos cientificas. H4 também
uma outra razdo talvez mais fundamental e mais especifica
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das nossas sociedades. Reside no facto de que uma das mais
importantes obrigacdes morais ser, para qualquer sujeito, o
conhecer-se a si proprio. A obrigacdo dos individuos a
verdade e uma organizacao cientifica do conhecimento séo as
duas raz@es pelas quais a historia do conhecimento constitui
um ponto de vista privilegiado para a genealogia do sujeito.
(FOUCAULT, 1993, pp. 205).

E o preceito délfico do “conhece-te a ti mesmo” (gndthi seauton) que teve mais
visibilidade na filosofia ocidental como a férmula originaria da problematica do “sujeito e da
verdade”, isto é, do sujeito cognoscente e da sua relacdo com a verdade. Foucault concebe,
diferentemente da historiografia tradicional, que o “conhece-te a ti mesmo” ¢é apenas um
elemento dentre outros no conjunto dos “exercicios de si” que se constituiram na nocao de
cuidado de si (epiméleia heautod), nocao essa que perpassou toda uma eépoca, entre 0s gregos,
helénicos-romanos e do inicio do cristianismo segundo ele, compreendendo a época de V a.C.

a Il d.C. Tracando a relagdo entre o cuidado de si e o conhece-te a ti mesmo, temos:

O cuidado de si constituiu, no mundo greco-romano, 0 modo
pelo qual a liberdade individual — ou a Uberdade civica, até
certo ponto — foi pensada como ética. Se se considerar toda
uma série de textos desde os primeiros dialogos platdnicos até
0s grandes textos do estoicismo tardio — Epicteto, Marco
Aurélio... —, ver-se-4 que esse tema do cuidado de si
atravessou verdadeiramente todo o pensamento moral. (...)
Para voltar a questdo da qual o senhor falava, acredito que,
nos gregos e romanos — sobretudo nos gregos —, para se
conduzir bem, para praticar adequadamente a liberdade, era
necessario se ocupar de si mesmo, cuidar de si, a0 mesmo
tempo para se conhecer — eis 0 aspecto familiar do gnéthi
seautdbn — e para se formar, superar-se a Si mesmo, para
dominar em si 0s apetites que poderiam arrebata-lo. (...) N&o
é possivel cuidar de si sem se conhecer. O cuidado de si é
certamente o conhecimento de si — este é o lado socrético-
platbnico, mas é também o conhecimento de um certo
namero de regras de conduta ou de principios que sdo
simultaneamente verdades e prescri¢cées. (FOUCAULT, 2004
a, pp. 267-269)

O “cuidado de si” (epiméleia heautol) é uma nocao que tem como ideia principal o
ocupar-se consigo, superar a si mesmo, a fim de dominar suas paixdes para que possa dominar
a si mesmo. Nao apenas na época helenistica, mas em toda cultura grega até a romana, essa
nogdo de cuidado era vivida enquanto um “fenémeno cultural”, corriqueiramente na vida

social daquelas épocas.
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O termo epiméleia heautol traz em sua significacdo diversos exercicios, diversas
tecnologias que o sujeito desenvolve sobre si mesmo, caminhos regrados que sdo percorridos
a fim do proprio sujeito transformar-se e converter-se, para que ele se autoconstitua enquanto
sujeito. Aqui é preciso ressaltar que a nog¢do de “sujeito” do cuidado de si ndo nos ¢é
apresentada como a interpretacdo moderna de sujeito, ndo se aparece COmo 0 mesmo Processo
de formacédo do sujeito. Podemos pensar em duas formas de constituicdo da ideia do sujeito.

Assim nos corrobora Muchail:

Assim, esquematicamente, pode-se falar em modos distintos
de reflexividade ou de linhagens de pensamento filosofico,
relativas a duas vias de acesso a verdade, em épocas
historicas distintas e, principalmente, a duas no¢es opostas
de sujeito. Ao cuidado de si corresponde a linhagem
espiritual do pensamento segundo a qual o acesso a verdade é
alcancado por atos ou praticas envolvendo e transformando
todo o ser do sujeito. Ao conhecimento de si corresponde 0
pensamento de tipo representativo segundo o qual o0 acesso a
verdade é privilégio do sujeito em razdo de sua propria e
inalterdvel estrutura, precisamente, a de ser sujeito
cognoscente. No primeiro caso, trata-se da tradicdo que
caracteriza 0 sujeito antigo, sujeito que se constitui em
técnicas ou exercicios de conversdo a Si, nos quais sua
verdade pode ser lida ou descrita. No segundo caso, trata-se
da tradicdo que caracteriza o sujeito moderno, sujeito que tem
uma identidade ja dada, na qual se aloja sua prépria verdade,
verdade do ou no sujeito, a ser descoberta ou decifrada.
(MUCHALIL, 2009, pp. 81-82)

O sujeito do cuidado se distingue dessa interpretacdo moderna que coloca o sujeito
como cognoscente, possuidor de uma estrutura epistémica que o dota de possibilidade de
conhecer a verdade pela propria estrutura dada e que o compde enquanto sujeito permitindo o
acesso a verdade apenas pela decifragdo dos codigos do conhecimento a partir de sua mesma
estrutura. Ja o sujeito do cuidado, distintamente, se apresenta como constituido pelos
exercicios, regras que o permitem, enquanto busca pela verdade, enquanto trabalho sobre si,
trabalho pela espiritualidade, a possibilidade de abertura, de iluminacdo da verdade, isto &,
“Para a espiritualidade, a verdade ndo é simplesmente o que é dado ao sujeito a fim de
recompensa-lhe, de algum modo, pelo ato de conhecimento e a fim de preencher este ato de
conhecimento. A verdade é o que ilumina o sujeito; a verdade é o que lhe da beatitude; a
verdade ¢ o que lhe d& tranquilidade de alma” (FOUCAULT, 2006a, p. 16).
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Essa forma de se pensar o sujeito moderno a partir das categorias inerentes a episteme,
isto é, das condicdes internas da verdade apenas pela propria estrutura do conhecimento, de
um tipo de saber, apresenta condi¢cdes para o ato de conhecer, regras formais do método,
condigfes morais como ndao enganar os pares, etc. Mas em todos esses momentos, das
condicBes de acesso a verdade, ndo se coloca o sujeito as transformacdes necessarias como
ponto central para se ter acesso; hé a crenca que esse acesso é dado apenas por adequagdes as
condi¢des do conhecimento e por conseguinte, a permissdo ao acesso a verdade. Ainda sobre

isso, nos apresenta o filésofo na Hermenéutica do Sujeito:

N& se pode mais pensar que, como coroamento ou
recompensa, € no sujeito que o acesso a verdade consumara o
trabalho ou o sacrificio, o preco pago para alcangé-la. O
conhecimento se abrird simplesmente para a dimensao
indefinida de um progresso cujo fim ndo se conhece e cujo
beneficio s6 serd convertido, no curso da historia, em
acumulo instituido de conhecimentos ou em beneficios
psicoldgicos ou sociais que, no fim das contas, € tudo o que
se consegue da verdade, quando foi tdo dificil busca-la. Tal
como doravante ela é, a verdade ndo sera capaz de salvar o
sujeito. Se definirmos a espiritualidade como o género de
préticas que postulam que o sujeito, tal como ele €, ndo é
capaz de verdade, mas que a verdade, tal como ela é, é capaz
de transfigurar e salvar o sujeito, diremos entdo que a idade
moderna das rela¢fes entre sujeito e verdade comeca no dia
em que postulamos que o sujeito, tal como ele é, é capaz de
verdade, mas que a verdade, tal como ela é, ndo é capaz de
salvar o sujeito. (FOUCAULT, 20064, p. 19)

A concepcdo de sujeito moderno trouxe a nocado de que o0 acesso a verdade por essa
estrutura de sujeito, por essas regras de métodos e da decifracdo dos cddigos do conhecimento
(epistemé), fosse consumado e a verdade se abriria como recompensa, como uma dimenséo
indeterminada, “indefinida de um progresso cujo fim nao se conhece” (Idem), em que essa
abertura consumada se transformaria em conhecimento adquirido.

Assim temos que, a principio, 0 sujeito que busca a verdade pelos caminhos da
espiritualidade, ndo a obtém por seu querer, pois a verdade ndo é dada ao sujeito a seu bel
desejo, mas ele precisa antes se modificar, se transformar, a tal ponto do risco iminente de
deixar de ser quando iluminado. Foucault nos aponta que a filosofia e espiritualidade nao
estiveram separados na antiguidade, ao contrério, se a filosofia é aquilo que permite sabermos
0 que faz com que possa haver verdadeiro e falso, justo e injusto, é também aquela que se

pergunta com é possivel ter acesso a verdade, assim como a espiritualidade, através de seus
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exercicios ird ser uma caminho possivel a busca da verdade, através de exercicios como
purificacBes, asceses, conversdes no olhar, exercicios esses que constituem o preco pago para
0 sujeito ter acesso, inclusive de por em risco o seu proprio ser de sujeito. O que esta em jogo
é uma concepcao de acesso a verdade que tem como composiGao 0s exercicios espirituais em
que o sujeito precisa se transformar para se ter acesso a verdade.

Temos que o “cuidado de si” se apresentava como um principio de acéo difundido de
forma geral na cultura grega, um principio que envolvia o trabalho do sujeito sobre si,
apresentando-se também como um modo de atencdo que permitia 0 sujeito se assumir
enguanto sujeito.

A nocdo de epiméleia heautold designava certos exercicios em que era preciso se
dedicar a voltar para si mesmo. O “cuidado” é um agrupamento de procedimentos, de regras e
regimes de exercicios que produzem uma processual formacéo do sujeito. Além da meditacgéo,
esses exercicios podiam envolver “algumas praticas que sdo afinal exercicios de exame de
consciéncia, praticas de consulta nas quais o individuo que consulta esta obrigado a falar de si
mesmo, (...) obrigacdes de franqueza para com os amigos, de dizer tudo o que se tem no
coracao” (Ibidem, p.325), bem como também exames de consciéncia, satisfacdo das
necessidades de forma moderada, exercicios fisicos sem demasia, provacoes de situacdes,
conversas com um amigo para expurgar os males do coragdo, leituras, anotagfes sobre si e
sobre 0 que se passa consigo, etc.

Entretanto, observa-se que existia algo de temerario na no¢éo do cuidado de si, visto
que no decorrer da historia, tal preceito foi investido permanentemente por uma tradicdo que
se dispos no esforco de coloca-lo na penumbra e que, por consequéncia, diante de seu
processo de apropriacdo no decorrer das épocas, sofreu um obscurecimento. O que houve de
temerario que fez arrefecer o trabalho que se dispunham no “cuidado de si”, isto é, que fez 0s
homens distanciarem-se dessa no¢ao?

Tal problemaética é fundamentada na suposi¢do de que o “conhecimento de si” (gnothi
seautdn) fora favorecido e, em contrapartida, o “cuidado de si” teria sido, de forma proléptica,
escamoteado, apesar da riqueza e distin¢do deste conceito consagrado nos escritos do contexto
da antiguidade greco-romana.

Portanto, é na diregdo do “conhece-te a ti mesmo” (gnothi seautdn), nocao ja bastante
conhecida e bem assentada pela tradicéo filoséfica como devedora da problematica “sujeito e
verdade” que devemos voltar nossa atencdo. Dessa forma, perceber que esse olhar que o

filésofo langa acerca a tematica “subjetividade e verdade”, da perspectiva do conhecimento,
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epistémico, traz outra abordagem acerca desse tema, uma percepgao que estava consagrada no
pensamento filosofico tradicional.

Compreendemos que o estudo sobre o cuidado de si enquanto principio formador de
um sujeito capaz de se autoconstituir-se enquanto sujeito, é desenvolvido a partir de
percepc¢do histdrica de um “fendbmeno cultural de conjunto” diante de seu préprio processo de
constituicdo enquanto fendmeno. O trabalho do fildsofo, a partir da constituicdo desse
fendmeno, nos apresenta 0 movimento que se traca no interesse do seu curso Hermenéutica
do Sujeito que, tendo em vista captar 0 momento em que esse determinado fenémeno cultural
se efetivou numa histéria do pensamento ocidental e que teve muitas consequéncias,
modificando, influenciando e até comprometendo, de modo contundente, 0 nosso modo de ser
de sujeito moderno, nos aparece a importancia dessa no¢ao rica e complexa do cuidado de si.

Assim é confirmado na primeira hora da primeira aula de seu curso em 1982:

Todavia, ndo somente entre os filosofos a nocdo de epiméleia
heautoQ é fundamental. Ndo é meramente como condigdo de
acesso a vida filosofica, no sentido estrito e pleno do termo,
que é preciso cuidar de si mesmo. Mas, como veremos,
tentarei mostrar-lhes de que maneira esse principio de
precisar ocupar-se consigo mesmo tornou-se, de modo geral,
0 principio de toda conduta racional, em toda forma ativa que
pretendesse, efetivamente, obedecer ao principio da
racionalidade moral. A incitagdo a ocupar-se consigo mesmo
alcancou, durante o longo brilho do pensamento helenistico e
romano, uma extensdo tdo grande que se tornou, creio um
verdadeiro fenémeno cultural de conjunto. O que eu gostaria
de mostrar-lhes, o que pretendo abordar este ano, é essa
historia na qual esse fenbmeno cultural de conjunto
(incitacdo, aceitacdo geral do principio de que é preciso
ocupar-se consigo mesmo) constituiu, a um tempo, um
fendmeno cultural de conjunto, préprio da sociedade
helenistica e romana (de sua elite, pelo menos), mas também
um acontecimento no pensamento. Parece-me que a aposta, 0
desafio que toda historia do pensamento deve suscitar, esta
precisamente em apreender 0 momento em que um fenémeno
cultural, de dimensdo determinada, pode efetivamente
constituir, na histéria do pensamento, um momento decisivo
no qual se acha comprometido até mesmo nosso modo de ser
de sujeito moderno. (FOUCAULT, 20064, pp. 10-11)

O cuidado de si tinha uma abrangéncia maior do que um conceito propriamente
filosofico, antes era um principio geral, efetivamente pressuposto para “toda conduta racional,
toda forma ativa que pretendesse, efetivamente, obedecer ao principio da racionalidade

moral” (Idem). O cuidado de si aparece como uma complexa nogao de “fendomeno cultural de
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conjunto” em que ha em sua origem e desenvolvimento as fases de proposi¢ao e de aceitacao
geral pela cultura helénica-romana até se transformar em um principio da razéo, passando a
ser efetivamente um acontecimento do pensamento ocidental.

Destarte, com 0 prosseguimento da pesquisa acerca dos exercicios de si se deu uma
transicdo complexa do cuidado que foi importante para o seu entendimento enquanto
processo; foi-se apresentando a articulacdo subjacente e que teve importancia fundamental
para constitui¢ao dessa mesma nog¢ao, a saber: o “cuidado dos outros”.

O convivio com o outro se ancora na dimenséao do cuidado de si, sé se podendo pensa-
lo a partir também do cuidado com o outro. Dentro da histéria deste tema, o texto de
Alcibiades traz o outro, o mestre, como condicdo de possibilidade do surgimento da questdo

de si, assim nos diz Foucault:

Creio que temos ai (aquilo que, parece-me, devemos reter) o
que define a posicdo do mestre na epiméleia heautod (o
cuidado de si). Pois o cuidado de si €, com efeito, algo que,
como veremos, tem sempre necessidade de passar pela
relagdo com um outro que é o mestre. Nao se pode cuidar de
si sem passar pelo mestre, ndo ha cuidado de si sem a
presenca de um mestre. Porém, o que define a posi¢do do
mestre é que ele cuida do cuidado que aquele que ele guia
pode ter de si mesmo. Diferentemente do médico ou do pai de
familia, ele ndo cuida do corpo nem dos bens. Diferentemente
do professor, ele ndo cuida de ensinar aptiddes e capacidades
a quem ele guia, ndo procura ensind-lo a falar nem a
prevalecer sobre os outros, etc. O mestre é aquele que cuida
do cuidado que o sujeito tem de si mesmo e que, no amor que
tem pelo seu discipulo, encontra a possibilidade de cuidar do
cuidado que o discipulo tem de si préprio. Amando o rapaz
de forma desinteressada, ele é assim o principio e 0 modelo
do cuidado que o rapaz deve ter de si enguanto sujeito.
(FOUCAULT, 20064, p. 55)

O cuidado de si enquanto principio, ndo € cuidado de privilégios, riqueza ou poder,
mas um exercicio filosofico de cultivo de si mesmo e, concomitantemente, do cuidado com o
outro, como é o caso do mestre que se caracteriza por fazer com que apareca uma formacao
paulatina de uma subjetividade do “si”.

Na leitura que Foucault realiza do Alcibiades de Platéo, o cuidado de si aparece como
ensinamento restrito passados aos jovens aristocratas que irdo governar a cidade; é frisado
pelo filésofo que nesse momento do surgimento do cuidado de si na literatura filoséfica havia
uma vinculacdo estritamente direta em que este cuidado estava originando a nocdo do

conhecimento de si (gnéthi seautdn).
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Ao direcionar a pesquisa para a antiguidade, Foucault norteia o olhar para modos de
existéncias que diz respeito a como 0 homem conhece e distingue a realidade, como 0 homem
¢ constituido enquanto tais. Essa percepcdo sobre outros modos de se experimentar e
distinguir a realidade, de se viver a existéncia, tratou-se, na antiguidade, também como uma
abrangéncia da politica e da ética, da acdo do homem e sua localizagdo enquanto cidaddo na
polis.

Acreditamos que o cuidado de si tem sua originalidade apresentada como uma nova
forma de olhar a relacdo da existéncia, partindo da diversidade que existia no pensamento
antigo para se pensar conforme a ideia de diferenga, do outro, ndo da identidade do igual, de
uma dialética da sintese do mesmo, mas a existéncia multiforme, latente, presente, atual. E um
pensamento norteado por diversos procedimentos, técnicas, no qual os sujeitos que se
produzem em sua singularidade e que podem ser constituidos nesse limite, no confronto com
os territérios, com as linhas de saber-poder que continuam a demarcar a experimentacdo das
formas de subjetividade, de sexualidade, de existir.

Acreditamos que o tema e a busca do seu sentido sdo modos possiveis de
problematizacdo do nosso modo de ser do sujeito moderno, do agir, para gque possamos Nnos
reinventar — um continuo trabalho de Sisifo — reordenando e encontrando possibilidades
diversas de modos de vivermos.

Para tanto, compomos nosso trabalho a partir das analises de obras de Foucault e sobre
ele, sob a leitura que fizemos a partir das pessoas que pesquisam a respeito desse autor, como
0s pesquisadores: Frederic Gros, Salma Tannus Muchail, Vera Portocarrero, Pierre Hadot,
Murilo Cunha Wanzeler, Gilberto Benetido de Oliveira, Pedro Fornaciari Grabois que
aparecem ao longo do texto como auxilio de leitura e interpretagdo. Foram utilizadas as
seguintes obras principais de Michel Foucault para essa nossa investigacdo: Hermenéutica do
Sujeito; Histdria da Sexualidade I11; Ditos & Escritos V; A Coragem da Verdade; O Governo
de Si e dos Outros. Em segundo plano, em uma leitura menos aprofundada, A Ordem dos
Discursos; As Palavras e as Coisas e Vigiar e Punir. Somam-se as bibliografias que tiveram
como projeto a busca da problematizacdo e da divulgacdo do tema aqui tratado, aparecendo
neste texto seja no corpo da escrita ou nas referéncias, bem como nota de rodapé segundo os
devidos autores. As demais referéncias a textos antigos foram extraidas das referéncias do
proprio Foucault, ao qual desenvolveu uma extensa abordagem, assim como das referéncias

correlatas desses pesquisadores e comentadores supracitados.
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Portanto, compreendemos que esse trabalho tem um cunho cartogréfico, de delinear o
surgimento, o aparecimento, a brotacdo do conceito de cuidado de si e estd vinculado,
referenciado a varias escritas e leituras na medida em que traca, no plano conceitual, a
trajetoria investigativa que o filésofo desenvolveu para formular o conceito de “cuidado de
si”. Assim, esse trabalho se norteard pelos objetivos propostos, e orientado na leitura do
proprio Foucault, bem como dos pesquisadores supracitados, buscando compreender e
descrever, como resultado de pesquisa, 0 uso sistematizado da formacéo de uma cultura de si,

de uma hermenéutica do sujeito pela perspectiva do filésofo francés Michel Foucault.
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CAPITULO | — A DIMENSAO ORIGINARIA DO “CUIDADO DE SI”.

1.1 Panorama da problematica do “cuidado de si” e o “conhece-te a ti mesmo”

No desenvolvimento dos estudos acerca da sexualidade, no livro intitulado Histdria
da sexualidade I11- 0 uso dos prazeres, bem como relembrada no inicio da aula inaugural do
livro Hermenéutica do Sujeito, vé-se que fora necessario, para se entender a formacdo da
sexualidade moral europeia, o regime do aphrodisia, regime de comportamento e prazeres
sexuais na antiguidade e que € nele que se encontrava a pedra de toque da moral sexual
europeia, ndo tendo origem nas raizes judaico-cristd, como se pensava; a €sse respeito,
constata que o nosso codigo moral, no ocidente, teve regime estabelecido pelo paganismo.
Procurando mostrar a relacdo que existe entre o “ocupar-se consigo mesmo” € o rigor moral
do mundo ocidental, aponta que tal rigorosidade ndo fora originada pelo cristianismo, mas dos
estoicos, cinicos e dos epicuristas, ou seja, pelo paganismo.

Se desprendendo do exemplo especifico dos aphrodisia® e fazendo um questionamento
de maior amplitude acerca da historia do pensamento ocidental, no curso de 1982, o filésofo
francés ndo perde de vista o dimensionamento histérico que se situava a problematica da
“subjetividade e verdade” e na qual a historiografia desconsiderou parte da formacao dessa
problematica no ofuscamento do cuidado de si.

Preocupado em entender como foram tramadas, no ocidente, as relagdes criaram o
“sujeito moderno”, 0 autor de Hermenéutica do Sujeito investigou os procedimentos que 0
formaram e se constituiram a partir dos discursos cientificos na modernidade; embasados no
método de conhecimento (epistéme), propunham uma via de acesso direto a verdade pelo
sujeito. Partindo de uma abordagem mais geral para entender a relagao “sujeito e verdade”, 0
pensador direcionou seu olhar para as morais antigas, dispondo como cerne de sua
investigacdo a nocdo, multifacetada, do “o cuidado de si” (epiméleia heautoQ).

O “cuidado de si” fora uma tematica que Foucault ocupou-Se em pesquisar avidamente
nos ultimos cursos que apresentou no College de France, época em que suas pesquisas
haviam se norteado para um crescente interesse sobre a formacéo e as transformagdes que

existiu entre o “sujeito e a verdade”. Outrossim, no desenvolvimento de sua pesquisa, houve

2Uma experiéncia de formagdo grega que ¢ distinta da chamada “experiéncia dos prazeres” e da experiéncia que
Foucault chama de “sexualidade moderna”. (Cf. Nota 3, FOUCAULT, 2006a, p. 20). Também ha uma extensa
abordagem que ndo cabe ao folego desse trabalho elucidar, mas que pode ser conferida no primeiro capitulo de
titulo “A Problematizagido Moral dos Prazeres” encontrado no livro Histéria da Sexualidade II- O uso dos
prazeres.
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um interesse crescente sobre o conceito de “cuidado de si” e de suas transformagdes no
decorrer dos séculos desde os gregos até o periodo do medievo, seja nos platénicos,
neoplatdnicos cristdos, epicuristas, estoicos e cinicos, visto que essa no¢do se mostrou
originaria da questdo do “sujeito e verdade”.

Sob essa perspectiva, temos as consideragdes da pesquisa referenciando ao conceito do

“cuidado de si” (epiméleia heautdu) existente entre 0s gregos, helénicos e romanos:

Pode-se objetar que, para estudar as relacBes entre sujeito e
verdade, € sem duvida um tanto paradoxal e passavelmente
sofisticado escolher a nocdo de epiméleia heautod para a qual
a historiografia da filosofia, até o presente, ndo concedeu
maior importancia. E um tanto paradoxal e sofisticado
escolher esta nocdo, pois todos sabemos, todos dizemos,
todos repetimos, e desde muito tempo, que a questdo do
sujeito  (questio do conhecimento do sujeito, do
conhecimento do sujeito por ele mesmo) foi originariamente
colocada em uma formula totalmente diferente e em um
preceito totalmente outro: famosa prescricao délfica do gnéthi
seauton (“conhece-te a ti mesmo”). Assim, enquanto tudo nos
indica que na historia da filosofia — mais amplamente ainda,
na histéria do pensamento ocidental — o gndthi seautén é, sem
duvida, a formula fundadora da questdo das relagBes entre
sujeito e verdade, por que escolher esta no¢do aparentemente
um tanto marginal, que certamente percorre o pensamento
grego, mas a qual parece ndo ter sido atribuido nenhum status
particular, a de cuidado de si mesmo, de epiméleia heauto(?
Gostaria, pois, durante esta primeira hora, de deter-me um
pouco na questdo das relaces entre a epiméleia heautol (o
cuidado de si) ¢ o gnothi seauton (o “conhece-te a ti
mesmo”). (FOUCAULT, 2006a, p. 04)

Ao conferir importancia ao conceito de epiméleia heautdu (cuidado de si) na formacéo
da problematica do “sujeito e verdade”, o pensador francés elenca que ao escolher o conceito
do cuidado de si para tratar dessa problematica, poderia aparentar como uma “escolha um
tanto paradoxal e passivelmente sofisticado” (Idem), mas, que se justifica na concernéncia
dessa pesquisa, ele elenca a considera¢do de pouca importancia que uma “historiografia da
filosofia” o fez até o presente, isto €, diminuindo ou mesmo desconsiderando a ideia do
“cuidado de si”.

Para esclarecer o sentido desse ofuscamento do cuidado, é preciso percebermos que
houve uma transposicao dessa nocdo; transposta entre a moral cristd e a moral ndo-cristd da
modernidade, determinadas regras morais de natureza rigorosas foram retomadas, carregadas

para o interior da moral moderna, delineando um contorno sombrio na atmosfera do cuidado
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de si, marcando-o como uma obrigacdo moral, como um dever no sentido de “ocupar-se”.

Acerca dessa transposicéo,

Temos pois 0 paradoxo de um preceito do cuidado de si que,
para nés, mais significa egoismo ou volta sobre si e que,
durante tantos séculos, foi, ao contrario, um principio
positivo, principio positivo matricial relativamente a morais
extremamente rigorosas. Outro paradoxo que também é
preciso evocar a fim de explicar a maneira como esta no¢éo
de cuidado de si de certo modo perdeu-se um pouco na
sombra estd em que esta moral tdo rigorosa, advinda do
principio “ocupa-te contigo mesmo”, estas regras austeras
foram por nds retomadas e efetivamente aparecerdo ou
reaparecerdo, quer na moral cristd, quer na moral moderna
ndo-cristd. Porém, em um clima inteiramente diferente. Estas
regras austeras, cuja estrutura de c6digo permaneceu idéntica,
foram por nos reaclimatadas, transpostas, transferidas para o
interior de um contexto que é o de uma ética geral do néo-
egoismo, seja sob a forma cristd de uma obrigacdo de
renunciar a si, seja sob a forma “moderna” de uma obrigacao
para com 0s outros — quer 0 outro, quer a coletividade, quer a
classe, quer a patria, etc. Portanto, todos estes temas, todos
estes codigos do rigor moral, nascidos que foram no interior
daquela paisagem tdo fortemente marcada pela obrigacdo de
ocupar-se consigo mesmo, vieram a ser assentados pelo
cristianismo e pelo mundo moderno numa moral do n&o—
egoismo. E este conjunto de paradoxos, creio, que constitui
uma das razdes pelas quais o tema do cuidado de si veio
sendo um tanto desconsiderado, acabando por desaparecer da
preocupacdo dos historiadores. (FOUCAULT, 20064, p. 14)

E, portanto, a hipotese de que foi o fortalecimento de um sentido moral do cuidado de
si, um sentido especifico, ao menos como ele foi realocado no decorrer da época helenistica-
romana até a cristd, que possibilitou haver um desaparecimento paulatino da nogdo positiva
do cuidado de si na literatura filosofica; temos que o cuidado de si apareceu como aspecto
rigido da moral, seja trasposta em uma ética normativa, isto é, uma “ética geral do ndo-
€goismo”, seja na moral moderna de uma “obrigacdo para com 0s outros — quer 0 outro,
quer a coletividade, quer a classe, quer a patria, etc.” (Idem)

A problematica do “cuidado de si” tem seu valor quando colocada em consideracao
sobre o0 conhecimento, sobre o sujeito que conhece, na qual originalmente essa problematica
foi conhecida através do terceiro preceito délfico “conhece-te a ti mesmo” (gndthi seauton),

relacdo essa demasiada importante para pensarmos o “si”.

Tal nogédo fora estudado como um “principio positivo matricial” (Ibidem, pp. 14-15)

concernente a “uma moral forte e rigorosa” (Ibidem) e que sofreu transformagdes durante a
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apropriacdo entre as épocas. Destarte, 0 “cuidado de si” (epiméleia heautbu), atravessou toda
cultura grega, também perdurando até a cultura romana-cristd, trazendo em seu significado
mais abrangente a ocupagdo consigo, a pre-ocupagdo consigo, uma ‘“cura de si mesmo”
(Ibidem, p. 04)

O cuidado de si foi se constituindo como um principio da acdo moral do periodo
antigo e antes, para aqueles que se propunha a originar suas agdes por um “principio racional”
gue constituiria a0 mesmo tempo o ser que se propunha e 0 comprometimento dele com suas
acOes a partir deste principio.

Ao se deparar com a problematica “sujeito e verdade”, Foucault propde que essa
questdo assuma a posigio investigativa a partir da nogio do “cuidado de si”. E sabido que na
histdria da filosofia, “mais amplamente ainda, na historia do pensamento ocidental, (...)” que
“a questdo do sujeito (questdo do conhecimento do sujeito, do conhecimento do sujeito por
ele mesmo) foi nos apresentado primeiramente por viés de uma formula totalmente distinta e
em um preceito totalmente outro: a famosa prescri¢do délfica do gnothi seautdn (‘conhece-te a
ti mesmo’)” (Ibidem, p. 04), tdo vinculada ao personagem de Socrates. Tal prescricdo foi
tomada por essa tradicédo filosofica como “a formula fundadora da questéo das relacdes entre

sujeito e verdade” (Ibidem).

Estranhando o extremo realce que o “conhece-te a ti mesmo” assumiu no pensamento
filoséfico em comparacdo com o do “cuidado de si”, Foucault aportou-se nos estudos
realizados pelos historiadores e arquedlogos W.H. Roscher e J. Defradas com a intencéo de
nos apresentar que o “conhece-te a ti mesmo” surge de modo distinto da forma como a
historiografia da filosofia o0 concebeu, isto é, que o realce do preceito délfico aparece de modo

concomitante e até subordinado ao preceito do cuidado de si. Assim nos diz:

O que estava prescrito nesta formula ndo era o conhecimento
de si, nem corno fundamento da moral, nem como principio
de uma relacdo com os deuses. Algumas interpretacdes foram
propostas. Ha a velha interpretacdo de Roscher, de 1901, em
um artigo do Philologus, no qual lembra que, afinal, todos os
preceitos délficos enderegavam-se aos que vinham consultar
0 deus e deviam ser lidos como espécies de regras,
recomendac0es rituais em relagdo ao proprio ato da consulta.
(FOUCAULT, 20064, pp. 5-6)

Corroborando com o pensamento desses arquedlogos, o gnéthi seautdn (“conhece-te a

ti mesmo”’) surge como um dos preceitos inscritos na pedra de Delfos (no templo de Apolo) e
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que “o conhecimento de si” ndo tinha como valor ou era “fundamento de agdo moral” ou
mesmo se apresentando como um principio ético geral da ag&o.

Todos os preceitos délficos eram enderecados aqueles que iam consultar o deus e
deviam ser lidos como “recomendacgdes, espécie de regras rituais em relacdo ao ato da
consulta” (Idem) e ndo deviam ser lidos como qualquer espéecie de principio de se conduzir,
de acdo moral.

Segundo Roscher®, os trés preceitos que se encontrava na entrada do templo de delfos
ndo tinham como significados ser medida geral de uma ética dos homens, isto €, de como
comportarem-se no convivio social: Meden agan (“Nada em demasia”) nos é apresentado
como um filtro para questdes Uteis, visto que era para o consulente evitar excessos de
perguntas e, portanto, colocar apenas as questdes Uteis. Engye (“as caugdes™) diz respeito a
fazer lembrar ao consulente de ndo fazer promessas que ndo conseguird honrar. Por fim, o
Gnothi seautdn (“conhece-te a ti mesmo”) sugere para o consulente examinar bem as questdes
que tem a colocar, tomando o cuidado de perceber em si 0 que estd a perguntar para ver se
acha o que se tem precisdo de saber antes de ser perguntado ao oraculo.

Ja de acordo com Defradas*: Medén &gan significa “nada em demasia” nas esperangas,
no que se espera e se pede, e em nenhum excesso na maneira de se conduzir. Engye trata
sobre “as caugdes”, que seria a recomendacao que preveniria os consulentes sobre risco das
generosidades desmedidas. J& o Gn6thi seautdn “é preciso continuamente lembrar-se de que,
afinal, é-se somente um mortal e ndo um deus, devendo-se, pois, ndo contar demais com sua
propria forca nem afrontar-se com as poténcias que sao as da divindade ” (Ibidem).

Foucault utiliza-se desses estudos historiograficos e arqueoldgicos supracitados para
fundamentar uma perspectiva diferente sobre 0 “conhece-te a ti mesmo” enquanto principio
de pensamento filosofico, tdo conhecido na historiografia da filosofia. Corroborando com essa
interpretacdo, aponta, em contrapartida, para uma percepc¢do preceitual, recomendativa de tais
inscricOes sobre este preceito. Assim, temos que esses preceitos sdo recomendacgOes feitas
para que o individuo que ird consultar o ordculo ndo se exceda em suas colocagdes, ndo crie
expectativas de promessas que ele ndo podera cumprir, visto que sua forca € diminuta em
relacdo do que as da divindade; esses trés preceitos devem ser vistos como “imperativos

gerais de prudéncia” para os consulentes.

® W H. Roscher, “Weiteres iiber die Bedeutung des E ggua] zu Delphi und die tbrigen grammata Delphika”,
Philologus, 60,1901, pp. 81-101. Apud FOUCAULT, 2006 a, p. 20.

* J. Defradas, Les Thémes de la propagande delphique, Paris, Klincksieck, 1954, cap. III: “La sagesse
delphique”, pp. 268-83. Apud FOUCAULT, 2006 &, p. 20.
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Desse modo, temos que 0 “conhece-te a ti mesmo” foi tomada como formula
fundadora da relagdo entre “sujeito e verdade”, mas ndo surge inicialmente no templo de
Apolo enquanto conceito filoséfico assim como foi compreendido na historiografia filoséfica,
mas aparece, enquanto principio do pensamento filosofico e da acdo moral, vinculado a figura
de Socrates.

Qualquer que seja, efetivamente, o sentido dado e atribuido
no culto de Apolo ao preceito délfico “conhece-te a ti
mesmo”, ¢ fato, parece-me, que, quando este preceito, 0
gnothi seauton, aparece na filosofia, no pensamento
filoséfico, aparece, como sabemos, em torno do personagem
de Socrates. Xenofonte o atesta nos Memoréveis® e Platio
em alguns textos sobre os quais sera preciso retornar. Ora,
guando surge este preceito délfico (gn6thi seautdn), ele esta,
algumas vezes e de maneira muito significativa, acoplado,
atrelado ao principio do “cuida de ti mesmo” (epimelol
heauto(). Eu disse ““ acoplado”, “atrelado”. Na verdade, ndo
se trata totalmente de um acoplamento. Em alguns textos,
aos quais teremos ocasido de retornar, € bem mais como
uma espécie de subordinagdo relativamente ao preceito do
cuidado de si que se formula a regra “conhece-te a ti
mesmo”. O gndthi seautdn (“conhece-te a ti mesmo”)
aparece, de maneira bastante clara e, mais uma vez, em
alguns textos significativos, no quadro geral da epiméleia
heauto( (cuidado de si mesmo), como uma das formas, uma
das consequéncias, uma espécie de aplicacdo concreta,
precisa e particular, da regra geral: é preciso que te ocupes
contigo mesmo. E nesse &mbito, como que no limite desse
cuidado, que aparece e se formula a regra “conhece-te a ti
mesmo”. (FOUCAULT, 20064, pp. 5-6)

O “conhece-te a ti mesmo” nao estava vinculado a uma tradicdo anterior a Socrates,
em que era preciso que os homens tomassem conta de si, se colocassem a conhecer-se a fim
de que pudesse livrar-se das ignorancias, mas foi a partir de Socrates que esse principio
auspiciou seu status filosofico. E importante notarmos que quando surge este preceito délfico
em Socrates, ele esta “acoplado”, “atrelado” e subordinado a nogdo do “cuidado de si”. O
“conhece-te a ti mesmo” ¢ uma consequéncia determinada de que “é preciso que te ocupes
contigo mesmo € que nao te esquegas de ti mesmo e que tenhas cuidado contigo mesmo”

(Idem). Nesse sentido, podemos dizer que a nocdo de epimeléia heautol originou a

® “Ento, Socrates: Dize-me, Eutidemo, perguntou ele, ja estiveste em Delfos? — Sim, por Zeus, respondeu
Eutidemo; estivesse até duas vezes — Entdo viste em algum lugar no templo a inscricdo: conhece-te a ti mesmo?
— Sim. — Tu a viste distraidamente ou prestaste atencdo e tentaste examinar quem tu és?” (Xénophon,
Memorébles, IV, I, 24, Trad. Fr. P. Chambry, paris, Garier- Flammarion, 1966, p. 390. apud FOUCAULT, M.
nota 14).
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necessidade do conhece-te a ti mesmo na tradi¢do filosofica; em detrimento do cuidado, ja
havia uma pratica difundida na cultura grega, que consistia em diversos exercicios, como 0s
de purificacdo, de concentracdo de alma, de narracdo e traducdo dos sonhos como € o caso

dos pitagdricos, ou seja, 0 cuidado de si ja era conhecido na vida cotidiana dos gregos.

Sdcrates aparece com o encargo de incitar os outros a cuidarem de si e utilizou-se da
férmula delfica como uma das formas de cuidado, uma férmula “precisa e particular”, isto &,
para cuidar-se, é preciso saber do que se cuida, pois s6 se cuida daquilo que se sabe, ndo se
cuida do que ndo sabe.

Assim, o “conhece-te a ti mesmo” aparece como formula filoséfica, como um trato
acerca do conhecimento, demarcando uma posi¢do em busca da verdade. SAcrates interpunha
0 sujeito frente a ele mesmo, buscando despertar o cuidado frente ao conhecimento de si;
Socrates é a figura do cuidado, daquele que interpela jovens ou velhos, estrangeiros ou
atenienses a preocuparem-se consigo, a conhecerem-se a Si mesmos € para isso percebe um

sentido contundente, uma dimenséo filoséfica da prescri¢do délfica.

Terceiro ponto concernente a esta nogcdo de epiméleia
heauto( e suas relagbes com ghothi seauton: parece-me que a
nocdo de epiméleia heautod acompanhou, enquadrou, fundou
a necessidade de conhecer-se a si mesmo ndo apenas no
momento de seu surgimento no pensamento, na existéncia, no
personagem de Sdcrates. Parece-me que a epiméleia heauto(
(o cuidado de si e a regra que lhe era associada) ndo cessou
de constituir um principio fundamental para caracterizar a
atitude filosofica ao longo de quase toda a cultura grega,
helenistica e romana. (FOUCAULT, 20064, pp. 9-10)

A nocdo do epiméleia heautol estd imbricada com o preceito do gndthi seauton.
Foucault nos deixa a entender que o cuidado de si foi gerador da dimensao do conhece-te a ti
mesmo e ndo o contrario. A hipotese é de que o “cuidado de si” ndo deixou de ser o norte do
pensamento filos6fico no decorrer da antiguidade classica e inclusive foi a pedra de torque
para que a nogdo do gnothi seauton aparecesse no percurso filoséfico com o sentido que se
desenvolveu em Socrates. A nogdo de epiméleia heautol caracterizou a atitude filoséfica
antiga: em Epicuro, nos diz Foucault, 0 homem deve diariamente ocupar-se (therapetein®)

com a sua alma. Entre os cinicos o cuidado de si aparece como uma dimensdo capital, pois é

® “para ‘ocupar-se’, emprega ele therapeein, que é um verbo de maltiplos valores: therapelein refere-se aos
cuidados médicos (uma espécie de terapia da alma de conhecida importancia para os epicuristas), mas
therapetein é também o servigo que um servidor presta ao seu mestre; e, como sabemos, o verbo therapetein
reporta-se ainda ao servico do culto, culto que se presta estatutaria e regularmente a uma divindade ou a um
poder divino.” (FOUCAULT, 2006 a, p.10)
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preciso preocupar-se consigo mesmo, com as regras pelas quais se pode controlar e dominar-
se. Ressalta ainda que entre os estoicos o cuidado de si é também central conjuntamente a
nocao de cura sui, ha inclusive uma aproximacao dos exercicios do cuidado com as préaticas
médicas, com a dominacao das pulsbes do corpo, com regimes e técnicas de privacGes a fim
de suportar os males que possam advir. Enfim, aparece também nos primordios do
cristianismo com o ascetismo cristdo que colocavam 0s exercicios de ascese através da

rendncia de si.

Para entendermos o percurso filosofico no qual o pensador nos apresenta o conceito do
“cuidado de si”, antes é preciso entender como é compreendido tal conceito na historiografia
platbnica e como se d& a apropriacdo que Foucault faz desse conceito em Platdo, mais
especificamente nas obras: Fédon, Apologia de Sécrates e Alcibiades, além de entendermos
como ele circunscreve sua critica a partir da analise desse “fendmeno de conjunto” tdo

importante para as culturas antigas.

1.2 - O tema do “cuidado de si” no Socrates de Platio.

O “ocupar-se de si”, em Platdo, estava intrinsecamente relacionado com o cuidado que
se tem com a alma (psykhé), intermediada pelo exercicio da “ascese” (askesis). Tal exercicio
instruia ao reconhecimento dos processos que se passava na alma do homem, convocando-o a
perceber suas acles e seus posicionamentos frente ao mundo. Entender como acontece esse
processo de conhecimento é uma das grandes preocupacdes para 0S gregos, e, portanto, se
constituia como o exercicio do cuidado, tendo em vista que 0 homem ¢é sua alma e, portanto,

conhece-la é conhecer-se.

Entretanto, para que se possa bem conhecer, € preciso distinguir o que € obstaculo para

0 conhecimento, o que pode iludir ou ludibriar a investigacdo; por isso, é preciso distanciar-se

r

do corpo, pois € “um entrave” na busca da verdade.

Socrates — E agora, diz-me: quando se trata de adquirir
verdadeiramente a sabedoria, € ou ndo é o corpo um entrave
se na investigacdo lhes pedimos auxilio? Quero dizer com
isso, mais ou menos, 0 seguinte: acaso alguma verdade €
transmitida aos homens por intermédio da vista ou do ouvido,
ou quem sabe se, pelo menos em relacdo a estas coisas ndo se
passem como 0s poetas ndo se cansam de no-lo repetir
incessantemente, e que ndo vemos nem ouvimos com
clareza? E se dentre as sensacfes corporais estas ndo possuem
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exatiddo e sdo incertas, segue-se que ndo podemos esperar
coisa melhor das outras que, segundo penso, sdo inferiores
aquelas. Nao é também este teu modo de ver?

Simias— E exatamente esse.

Socrates — Quando €, pois, que a alma atinge a verdade?
Temos dum lado que, quando ela deseja investigar com a
ajuda do corpo qualquer questdo que seja, o corpo, é claro, a
engana radicalmente. (PLATAO, 1972a, 65 a-b.)

O filésofo é aquele que esta em busca do conhecimento verdadeiro. Nessa busca
esforga-se para ndo tropecar nos percalcos que lhes interpde o corpo, a materialidade mutavel
do devir; pois é pelo corpo, como é o caso da visdo e da audi¢do, que chegamos a ver e a
escutar, mas que muitas vezes, esses mesmos sentidos do corpo, nos dissuade de vermos bem
e de escutarmos bem, nos confundindo diversas vezes e nesse caso ndo poderia ser principio

de investigacdo sobre a verdade.

Platdo nos diz (idem, 65c) que € no ato de raciocinar que consiste a atividade da alma,
atividade que pode nos direcionar a verdade. Portanto, hd um melhor raciocinio quando néo
ha os entraves do corpo, nem sofrimento, nem prazer e nem desprazer em nenhuma parte que
precise do corpo para se realizar; s6 assim a alma do filésofo, desprendida do corpo e das
afeccdes que Ihe ludibriariam, chegara a um estado isolada das afecgdes que nao corroboram
na investigacdo sobre a verdade. O processo de busca da verdade precisa ter sua clareza e
distingdo na alma (psykhé), pois é somente nela e através dela que € possivel conhecermos,
sendo necessario que cuidemos da alma para ndao confundir com as sensacGes do corpo

(soma), dado a proximidade, ndo correndo o risco, pois, de tomar impressdes por verdades.

Encontramos na passagem do Fédon, intitulada “Purifica¢do™, 0 que corrobora sobre a

natureza do trabalho da alma em distin¢do as afec¢des do corpo:

Sécrates — E quando dessa maneira atingirmos a pureza, pois
gue entdo teremos sido separados da deméncia do corpo,
deveremos mui verossilmente ficar unidos com seres
parecidos conosco; e por ndés mesmo conheceremos, sem
nenhuma mistura, tudo o que é. E nisso, provavelmente, é que
ha de consistir a verdade. Com efeito, é licito admitir que ndo
seja permitido apossar-se do que é puro, quando ndo se é
puro! Tais devem ser necessariamente, segundo creio, meu
caro Simias, as palavras e 0s juizos que proferiras todo aquele
que, no correto sentido da palavra, for um amigo do saber.
Né&o te apetece a mesma coisa?

Simias — Sim, Socrates, nada mais provavel.

(.)
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Socrates — Mas a purificacdo ndo é de fato, justamente o que
diz uma antiga tradicdo? N&o é apartar o0 maximo possivel a
alma do corpo, habitua-la a evita-lo, a concentrar-se sobre si
mesma por um refluxo vindo de todos os pontos do corpo, a
viver tanto quanto puder, seja nas circunstancias atuais, seja
nas que se Ihe seguirdo, isolada e por si mesma, inteiramente
desligada do corpo e como se houvesse desatado os lacos que
a ele a prendiam?

Simias — E exatamente isso. (PLATAO, 1972a, 67a-d.)

Para que ocorra a purificacdo da alma faz-se necessario o exercicio (askésis) continuo
da alma sobre ela mesma, pois, a proximidade com o corpo faz com que ainda possamos nos
confundir quando se tem em vista o verdadeiro conhecimento. Desse modo, s6 através do
constante exercicio da alma, ou seja, do constante cultivo da alma, através do raciocinio, do
cultivo das virtudes da alma, que podemos nos diferenciar do corpo e nos direcionar para o
conhecimento. A verdade consiste na purificacdo de todas as paixfes do corpo, e seja a alma
justa, corajosa e temperante (Idem, 69 b-c), para que se atinja um grau em que possa a alma
acessar a verdade. Assim, temos a figura de Socrates como aquela que incitard aos homens a
ocuparem-se consigo, interpelando-os para necessidade de cuidar da alma, das virtudes para

que se possa se tornar um bom homem, um bom cidadéo.

Vemos, pois, que Socrates desempenhou um papel imprescindivel na sociedade em
que viveu, ele aparece de forma polémica pois indagava aos seus concidadaos que estavam
descuidando-se de si, denunciava, através de suas ironias a ignorancia e apontava que 0S
cidaddos precisavam cuidar-se. Seus concidaddos se interessavam mais pela riqueza, pelas
coisas da cidade do que de si mesmos e nada se esperaria de um bom governo, no caso dos
jovens aristocratas que iriam governar, se se preocupassem com as coisas da cidade mas ndo
com o préprio governo. Socrates aparece como uma figura que denuncia o modo de ser

ateniense, um modo que perdura na ignorancia, no que se ignora e acha saber.

Sécrates aparece como uma figura emblematica e central de
denuncia de uma sociedade que pouco a pouco Vvia seus
valores e costumes desaparecendo, mas foi também uma
figura polémica que comegou a instaurar um novo modo de
ser e de conduzir a prépria vida dentro da sociedade e diante
de si mesmo. Ele aparece como que com uma missdo
profética de anunciar, denunciar, derrubar e instaurar uma
nova forma de conduzir e conduzir-se em sociedade. [...] A
principal missdo de SOcrates, ou sua Unica missdo, imposta
pelo deus délfico e que foi ponto de especial interesse para
Foucault, foi a missdo cuidativa do si mesmo de cada cidaddo
a qual ele dedicou toda sua vida. Uma missdo que
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apresentava para a sociedade uma nova forma de ser cidaddo,
uma forma de prestacdo de contas de cada cidaddo com sua
vida. (OLIVEIRA, 2011, pp. 22-23)

Sécrates fazia aquilo que dizia, na dindmica do que era vivido, procurando agir e
indagando os outros e a si mesmo a agdes que tinham coeréncia interna, ndo alheada por
opinides falsas. Desse modo, Socrates afastava-se dessas falsas opinides que comumente se
tomavam por verdades e buscava imprimir um sentido de cidaddo ateniense que se

preocupava mais com seu ser, com o0 governar, do que com as coisas da cidade.

A metodologia socratica consistia na investigacdo, através de perguntas continuas
sobre as verdades e sabedorias que os homens pensavam ter; esse método consistia no
desvelamento da inconsisténcia desse pensamento que se acha portador de verdade, da
ignorancia que se ignora, mostrando que 0s erros que 0s homens cometiam estavam em julgar
que se sabe sem efetivamente saber; os homens tomavam por verdades 0 que eram apenas
falsas opiniGes (doxa). Era a partir da percepcdo de sua ignorancia, de um falso saber, que

emergia a atencdo de si, a disposicdo do cuidado consigo. Assim também corrobora Hadot:

Quando Sdcrates afirma que ele sé sabe de uma coisa, a
saber, que ele ndo sabe nada, é porque ele rejeita a concepcao
tradicional do conhecimento. Seu método filosofico consistird
em ndo transmitir um saber, 0 que equivaleria a responder
perguntas de seus discipulos, mas, pelo contréario, questionar
os discipulos, porque ele mesmo ndo tem nada a dizer-lhes,
nada para ensina-los, no que diz respeito ao contetido teérico
do conhecimento. A ironia socratica consiste em fingir querer
aprender algo de seu interlocutor para leva-lo a descobrir que
ndo conhece nada no campo em que ele finge ser sabio. Mas
essa critica do conhecimento, aparentemente muito negativa,
tem um duplo significado. Por um lado, isso supde que o
conhecimento e a verdade, como ja vimos, ndo podem ser
inventados, mas deve ser engendrado pelo préprio individuo.
E por isso que Sdcrates diz, no Teeteto, que esta contente, na
discussdo com o outro, representar o papel de parteira. Ele
mesmo ndo conhece nada e ndo ensina nada, mas é o
suficiente para interroga-lo e sdo suas perguntas, seus
interrogatorios, que ajudam seus interlocutores a darem a luz
a sua verdade. Tal imagem nos permite entender que é na
prépria alma que é encontrado o conhecimento e que € 0
préprio individuo quem deve descobrir quando ele se
certificou, gracas a SoOcrates, que seu conhecimento estava
vazio. Na perspectiva de seu proprio pensamento, Platdo
expressard miticamente essa ideia dizendo que todo
conhecimento é uma reminiscéncia de uma visdo que a alma
tinha em uma existéncia anterior. Precisard aprender a
acordar novamente. Em Soécrates, por outro lado, a
perspectiva é muito diferente. Suas perguntas ndo levam o
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seu interlocutor a conhecer algo e a chegar a conclusdes, o
que poderiamos formular sob a forma de proposi¢6es sobre
esse ou aguele objeto. Pelo contréario, o didlogo socréatico
atinge uma aporia, a impossibilidade de concluir e formular
um conhecimento. Ou melhor, porque o interlocutor
descobrira a vaidade do seu conhecimento, ele descobrira, ao
mesmo tempo, a sua verdade, isto é, quando ele passa do
conhecimento para si mesmo, ele comecara a se questionar.
(HADOQOT, P. 1998, pp. 39-40. Tradugdo nossa.)

Hadot nos lembra que a verdade ndo pode ser de porte do sujeito, ndo pode ser
inventada e contida, como que fosse uma substancia a ser guardada pelo sujeito, ao contrario,
ela € um trabalho do individuo sobre sua prépria alma. Com a posic¢do de que para se chegar a
verdade é preciso antes saber os limites do que se conhece, a ponto de perceber que nada sabe,
Socrates, na sua atividade de filosofar, desfere uma critica ferrenha contra a nogao epistémica
vigente de sua época; a verdade ndo é algo que se pode adquirir através de um contetdo
teorético, a verdade € o reconhecimento da alma e de suas virtudes, é o reconhecimento do
sujeito sobre si mesmo. O dialogo socratico nos leva a perceber que é na propria alma que é
encontrado o verdadeiro conhecimento e que é o proprio sujeito em seu trabalho sobre si que
pode acessar a verdade.

Sécrates é aquele que possui a fungdo de lembrar aos cidaddos atenienses a se
preocuparem consigo a fim de que com isso tragam a luz a verdade. O método de Socrates
consistia no ndo saber; ao invés de mostrar e demonstrar o que julga saber, inversamente se
tinha a compreensdo de que a sabedoria do homem nada tem de valor seguro. Assim, a Unica
coisa que julgava saber € que nada sabia, isto €, julgava saber que a Unica coisa de que tinha
posse consciente era de sua propria ignorancia. SO a partir desse saber irredutivel é que se
podia se colocar em dire¢do do acesso ao verdadeiro conhecimento.

A figura de Socrates ndo € a figura do discurso do saber, ou ao menos de um tipo
teorético do saber, mas, a figura de que nada sabe; a finalidade dessa posicéo filosofica era a
de fazer perceber e perceber-se de sua ignorancia, do que se estd a ignorar. Afinal, essa
posicao socratica se trata de por em questdo o ser do sujeito e sua verdade, de tal forma que se
colocando nessa posicao, se abriria para o préprio sujeito a busca dessa sabedoria que nasce
da percepgéo da ignoréncia e que tem como Unica finalidade a si mesmo.

Como nos apresenta Hadot, temos ai a figura do parteiro, daquele que “ajuda aos seus
interlocutores a dar a luz a sua verdade” (Idem). Essa figura que ajuda a dar luz & percepcéo
da ignoréncia dos interlocutores, o fazendo para confrontar as verdades que os individuos

dizem ter, a fim de mostrar-lhe que eles nada sabem, que essa verdade é demasiadamente
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fragil; tinha-se por objetivo fazer com que as pessoas percebessem que o que julgam saber é
um descuido de si, visto que ndo possuindo certeza sobre esse saber, estariam enganando

apenas a si mesmas.

E o “cuidado de si” que Socrates propde & educacdo do homem na Grécia. Socrates faz
operar no sujeito, através de seu método, a emergéncia das contradi¢cdes, a emergéncia da
consciéncia da ignorancia, dos limites, isso é, a tomada de consciéncia de si. Ainda sobre essa

figura como do cuidado, nos diz Hadot:

Para dizer a verdade, ndo é uma atitude artificial, uma ideia
preconcebida de dissimulacdo, mas uma espécie de
humorismo que se recusa a levar a sério demais a outros
como a si proprio, porque, precisamente, tudo o que €
humano e até tudo o que é filoséfico, é algo muito inseguro,
do qual pouco ou quase nada ha para se orgulhar. A misséo
de Sécrates €, portanto, conscientizar os homens do seu nao-
conhecimento. Esta € uma revolucdo na concepcao do
conhecimento. Certamente, SOcrates pode e se dirige com
prazer aos profanos que s6 tém uma sabedoria convencional,
gue atuam apenas sob a influéncia de preconceitos sem um
pensamento fundado, para mostrar-lhes que o0 seu
conhecimento presumido ndo se baseia em nada. Mas é
abordado acima de tudo para aqueles que sdo persuadidos por
sua cultura possuir "o" saber. (Ibidem, pp. 38-39. Traducdo
nossa)

Como podemos ver nessa passagem, Socrates faz surgir a incoeréncia do saber do
sujeito para consigo mesmo, mostrando que o sujeito julga a partir de certos preconceitos e
que esses sdo um tipo de saber errbneo que se julga coerente. Faz-se 0 sujeito parir a
consciéncia de si, mostrando a distancia que o sujeito esta de si mesmo, e fazendo-o perceber
0 que ignora. E interessante ressaltarmos que n&o é apenas para o sujeito do dialogo que se faz
constatar a percep¢do de sua ignorancia, mas € também para o proprio Socrates, a fim de que,
conferindo se 0 que o oraculo dizia sobre seu saber, se era efetivamente verdadeiro de ser o
homem mais sabio porque nada sabia; os didlogos socraticos dizem respeito ndo ao que
Sécrates sabe, mas ao que se pode chegar, a partir de uma desconstrucdo da opinido falsa, a
um saber verdadeiro.

A atividade de cuidar da alma é elencada por Platio como o eximio exercicio do
cuidado, pois ndo é o corpo que proporciona a busca pelo conhecimento verdadeiro, antes é
ele que dissuade a investigacdo; o cuidado com o corpo deve ser evitado para aqueles que

buscam o conhecimento verdadeiro, ndo cabendo aqueles que se dispbem a cuidarem-se
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verdadeiramente, preocuparem-se com 0 cOrpo, isto €, com o que é contingente, mutavel, e

gue pode comumente nos ludibriar, gerando o engano.

Entretanto, para que a alma possa se direcionar para 0 conhecimento e portanto em
busca da verdade, é preciso que ela ndo se coloque de qualquer maneira, visto que quando se
procura o melhor, busca-se o elemento que melhor se pode utilizar para realizar a atividade de
buscar; nesse caso, é neste ponto que a virtude se configura como mira para o filésofo, que
para SAcrates, se apresentaria como a figura daquele gue se ocupa consigo, ou seja, com a sua

propria alma.

Contudo, ndo é de todo modo que se deve direcionar a buscar o conhecimento
verdadeiro, antes, é necessario dotar a alma de virtude (areté), pois é ela quem nos conduzira
em direcdo a purificacdo (que € uma forma de cuidado), afastando da confusdo do corpo, visto
que esse se ocupa de outra atividade que ndo a do raciocinio ou mesmo da ocupacdo em
buscar as virtudes. Assim, em dire¢do ao conhecimento do verdadeiro, trabalha-se para que
sua alma se transforme através da busca das verdadeiras virtudes (o dominio de si, a justica e

a coragem), tendo que para isso se purificar.

Dessa forma, na medida em que busca o cuidado de sua alma, buscara também a
verdade; é o cuidado virtuoso da alma, visando o Bem (instancia ultima de acesso a verdade),
que ele ird obter uma vida virtuosa. E um trabalho continuo do sujeito sobre si; fruto de
constante trabalho, o saber ndo nos da garantia de imutabilidade, mas apenas de colocar o

sujeito na condicdo constante de autoconstituigéo.

Socrates esta preocupado a formacdo do homem e para isso langa perguntas que
carregam em seu bojo reflexdes, intercalando a todos que se se dispuserem a buscar a verdade
de si. O seu objetivo é fazer com que as pessoas cuidem de si mesmas, que cada individuo

cuide de si.

Na Apologia de Socrates, ele faz uma analogia da figura do filésofo com o inseto
tavdo, conhecido pelos atenienses por sua caracteristica de ferroar, fazendo-os correr e agitar-
se; da mesma forma que o tavdo (PLATAO, 2008, 30e) o filésofo seria esse principio de
movimento, de despertar os homens, tanto quanto o tavdo seria o principio de cuidado.
Socrates aparece como aquele que estd preocupado em ferroar, pdr em movimento, para que
sO assim possa 0s homens se por em busca do verdadeiro conhecimento, aquele que diz

respeito a natureza da alma e a seu cuidado continuo.
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Assim, chegamos a percep¢do de SOcrates como aquele que estd preocupado com o
cuidado de si, que instiga o sujeito a conhecer-se. E, portanto, no dialogo Alcibiades que nos
sera apresentado a primeira nocdo de cuidado; indaga-se a Alcibiades as seguintes questdes:
“Ora, vejamos o que é termos cuidado de n6s para ndo nos confundirmos tendo cuidado de
coisas diferentes de nds. Um homem tem cuidado de si quando o tem de coisas que sdo suas?
(...) Qual é a arte pela qual cuidamos de nés?” (PLATAO, 2010, pp. 84-86).

Neste dialogo, Alcibiades que é um jovem aristocrata, rico, vindo de uma familia com
renome e aspira a politica, é convidado por seu Ultimo enamorado, Sdcrates, a primeiro
refletir sobre sua vida, com o intuito de saber se 0s seus julgamentos lhe serdo
suficientemente fortes para a pretensao politica e se possui a capacidade para tal, visto que €
preciso estar bem preparado para ndo iniciar este objetivo de governar e, pelo despreparo, ter

consequéncias funestas, para ele e para os cidad&os atenienses.

Sécrates fala para Alcibiades que o cuidado de si antecede o cuidado de qualquer
coisa, seja bens e riquezas, seja das coisas da cidade; tornar a cuidar de si € melhorar a si,
melhorar a alma, ndo as coisas, essas nio sdo os homens, mas apenas 0 que possuem. E
preciso primeiro cuidar de si para cuidar de algo, e para isso é preciso antes se conhecer para
saber cuidar; se um homem ndo souber cuidar de si, também ndo conseguira bem cuidar de
qualquer coisa, principalmente dos outros, como é o caso de Alcibiades. Dessa forma, é
preciso saber do que se cuida, pois, “facil ou dificil, quando soubermos saberemos o cuidado
que deveremos ter de nés. E, enquanto o ignorarmos, nunca poderemos saber a natureza desse
cuidado” (Idem, p. 87).

O “cuidado de si” (epiméleia heauto() em Platdo é o cuidado da alma e estaria
vinculado ao principio de “conhece-te a ti mesmo” (gndthi seautdn), ocorrendo, pois, que 0
saber de si, sobre 0 mundo, s6 se da a medida que nos ocupamos e nos conhecemos a nds
mesmos. Destarte, o aperfeicoamento da alma se da no aperfeicoamento do que é proprio ao
homem, isto ¢, a alma.

Sécrates — Quem se serve de uma coisa é diferente

da coisa de que se serve.

Alcibiades — E.

SAcrates — Portanto, 0 homem é diferente do corpo.
Alcibiades — Assim creio.

Sécrates — Que é entdo 0 homem?

Alcibiades — Nao sei, Sécrates.

Sdcrates — Podias dizer a0 menos que é quem serve
do corpo.

Alcibiades — Tens razéo.

Socrates — Nao é a alma e sé ela que pode servir-se
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do corpo?
Alcibiades — Sim; S0 ela.

(...)

Sécrates — Que € entdo 0 homem? O corpo governa
em si mesmo? N&o, porque assentamos em que o
homem o governa; portanto, o corpo ndo € o homem.

(...)

Socrates — Se nem 0 corpo nem o composto Sdo o
homem, ou 0 homem nada é ou s6 a alma é o homem.
Alcibiades — E evidente.

Socrates — Sera preciso demonstra-lo mais
claramente?

Alcibiades — N&o. Esta bem demonstrado.

(Platéo, 2010, pp. 90-92)

Como vimos nesse fragmento, o0 homem nédo pode ser o que possuli, Visto que o corpo é
apenas posse sua e nem mesmo pode ser 0 composto entre corpo e alma, visto que haveria um
conflito de governo e o homem ¢ a concordia das partes, portanto, temos a concérdia entre
Socrates e Alcibiades de que é o homem a alma. Assim, quem ama a alma, cuida de si, vela
para que sua alma se torne mais perfeita e melhor possivel, direcionando-se para a “virtude e a
honestidade” (Ibidem, p.95), porque somente assim se tornara um bom homem, um bom
governante.

No intuito de reforcar o que ele estd a dizer, faz-se um apelo para Alcibiades: “Meu
querido Alcibiades, ouve-me e ao preceito que estd inscrito na porta do templo de delfos”
(Ibidem, p.73). O “conhece-te a ti mesmo” acaba sendo evocada para que Alcibiades escute o
que ele esta a dizer e que ja estava inscrito no tempo de delfos: “conhece-te a ti mesmo”, ou
seja, cuide de si mesmo, conheca a sua prépria alma a fim de conhecer-se.

E neste mesmo dialogo que Platdo apresenta o caminho para o conhecimento de si,
caminho este que se apresenta quando a alma vé a si mesma, quando reflete a si mesma. Nos é
apresentado a analogia dos olhos: a alma deveria olhar para a prdpria alma, pois a capacidade
de olhar para si seria a demonstracdo de sua virtude, isto é, a virtude da alma consiste na
sabedoria. Socrates dird que “é nessa alma divina de que a nossa é imagem, que devemos
contemplar a divindade, quer dizer, Deus e a sabedoria, para nos conhecermos a n6s mesmos”
(Ibidem, p. 99). Assim, alcancando o conhecimento verdadeiro da alma, através do olhar par
si, do encontro com sua virtude, estado em que a alma olha plenamente para ela propria, é que
0 homem poderd conhecer a si mesmo, visto que conhecer € conhecer por inteiro e ndo
conhecer em partes. O conhecimento de si d& possibilidades do homem conhecer a esséncia

ultima do ser que é a alma, descobrindo, desvelando, quem somos, pois “S6 conhecendo-nos
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podemos conhecer 0 que € nosso. Se ndo conhecemos 0 que € nosso, também ndo
conheceremos o0 que € relativo as coisas que sdo nossas” (Ibidem).

A pretensdo de Alcibiades era governar os outros, mas lhe é mostrado que quem
ignora o conhecimento de si, também ignora o conhecimento do outro, dado que ndo
conhecendo a si, também ndo poderad conhecer o outro, 0s rivais, € nem mesmo conhecer a
cidade que se pretende governar. Nesse sentido, “as cidades, para serem felizes, ndo precisa
de muralhas, navios, arsenais, tropas e nem grandeza. Mas sO precisam de virtude. > (Ibidem,
p. 101). Aquele que tem a pretensdo de governar precisa antes cuidar de conhecer a si mesmo,
pois empenhando-se na pre-ocupacdo em aperfeicoar-se enquanto homem, portanto, de
aperfeicoar sua alma, bem fard em governar-se e estando bem governando, também governara
a cidade, pois a cidade é o reflexo da alma do homem. Ser feliz nesse aperfeicoamento fard,
consequentemente também bem a cidade (pdlis), na medida em que ensinaré a virtude (areté)
aos seus concidaddos que por sua vez também estardo felizes por serem bem governados.

Assim, podemos perceber que a consequéncia do dialogo Alcibiades € o cuidado de si,
cuidado da alma e, por conseguinte, para aquele que bem governa, é a felicidade da cidade.
Sécrates por fim alude ao bem que faz aquele que busca adquirir sabedoria e justica, virtudes
fundamentais para se conhecer a verdade: “e assim serd, se, como eu disse, vos contemplardes
sempre na divindade, Unica luz que pode mostrar a verdade. (...) A essa luz ver-te-as a ti

mesmo e conheceras o teu verdadeiro bem” (Ibidem, p.103).

1.3 A compreensio de Foucault sobre o “cuidado de si” em Platdo

No primeiro capitulo das aulas organizadas sob o titulo de Hermenéutica do Sujeito,
Michel Foucault nos aponta Socrates como a figura do cuidado. Este “apresenta-se como
aquele que, essencialmente, fundamental e originariamente, tem por funcdo, oficio e encargo
incitar 0S outros a se ocuparem consigo mesmos, a terem cuidados consigo e a nédo
descurarem de si” (FOUCAULT, 20064, p. 06).

E no texto de Alcibiades de Platido, com o personagem de Socrates, que temos a
emergéncia do cuidado de si na reflexdo filosofica. Contudo, enquanto regra, principio
imperativo positivo, o “ocupar-se consigo mesmo” ndo foi uma recomendagdo para filésofos,
ndo foi uma interpelagéo para uma atitude intelectual, nem mesmo um conselho de velhos
apressados, antes, era um preceito bastante difundido na cultura grega e que remota, nos

primeiros indicios de aparecimento, para uma sentenca lacedeménia.
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Né&o foi uma atitude de intelectual, nem um conselho dado
por velhos sabios a alguns jovens demasiado apressados.
Nao, a afirmagdo, o principio “é preciso ocupar-Se CONsigo
mesmo” era uma antiga sentenga da cultura grega. Uma
sentenca, em particular, lacedemoénia. Em um texto, alias
tardio pois é de Plutarco, referente, porém, a uma sentenca
manifestamente ancestral e plurissecular, Plutarco retoma
uma palavra que teria sido de Alexandrides, um lacedemonio,
um espartano, a quem um dia se teria perguntado: mas afinal,
v@s, espartanos, sois um tanto estranhos; tendes muitas terras
e Vvossos territorios sdo imensos ou, pelo menos, muito
importantes; por que ndo os cultivais vGs mesmos, por que 0s
confiais a hilotas? (FOUCAULT, 20064, p. 30)

Foucault nos aponta para um texto de Plutarco’ em que aparece como uma sentenca,
“ancestral e plurissecular” e retoma uma palavra que teria sido de Alexandrides, um
lacedemonio e espartano que teria sido perguntado o porqué de confiar aos escravos (hilotas)
o0 cultivo do campo, dos territorios e por qué ndo cultivariam os proprios espartanos; a escusa
de resposta teria dito que era para simplesmente “nos ocupar com nés mesmos” (ldem, p.30,
Nota 8).

E importante notarmos que aqui ndo se trata ainda de um preceito filosofico, pois a
filosofia enquanto atividade reflexiva ndo tinha um sentido efetivo em Esparta, visto que sua
cultura se desenvolvia para a dimensdo bélica e ndo havia tanto interesse quanto havia em
Atenas, mas aqui nessa sentenca tratava-se de afirmar um privilégio de cunho politico e social
o0 de fazer outros cuidarem das coisas para que eles mesmos, 0s espartanos, pudessem ocupar
de si mesmo.

O principio imperativo de “ocupar-se consigo mesmo” era cotidiano na cultura grega.
Quando em Sdcrates apresenta o principio epimeleia heautol no Alcibiades ja o faz a partir de
uma tradi¢do lacedeménia.

E no texto de Alcibiades que vemos emergir o “cuidado de si” enquanto teoria
filosofica. Nesse texto, Sdcrates interpela Alcibiades fazendo-o notar que diferentemente dos
outros enamorados, era a primeira vez que ele o abordara e o fizera porque Alcibiades tinha
um objetivo que, ao longo de sua juventude, de conhecida beleza e avultada fortuna, ndo o
tinha enquanto pretenséo, mas agora que, por causa de sua vaidade e orgulho, dispensou todos
o0s pretendentes e sua riqueza ja ndo era muita, pretendia tirar um proveito politico, isto €,

Alcibiades pretendia governar os Outros.

’ Cf. Apophtegmes la coniens, 217a, in Plutarque, Oeuvres morales, t. I1, trad. fr. F. Fuhrmann, Paris, Les Belles
Lettres, 1988, pp. 171-2, Apud FOUCAULT, 2006 a, p. 30, Nota 8.
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Alcibiades participava do seleto grupo de jovens aristocraticos de sua época, e
como seus pares, também é alguém que quer voltar-se para o povo, para 0 governo da cidade
(polis), que quer transformar seu status privilegiado, econémico e social em governo dos
outros. E no cerne do governo dos outros que nasce a questdo do cuidado de si, pois & medida
que Alcibiades pretende governar os outros, antes, aponta Socrates, € preciso governar a si.

Em suma, [ele] é alguém que quer transformar seu status
privilegiado, sua primazia estatutaria, em acdo politica, em
governo efetivo dele préprio sobre os outros. E na medida em
que esta intencdo esta se formando, no momento em que —
tendo tirado proveito ou recusado aos outros o proveito de
sua beleza — Alcibiades se volta entdo para o governo dos
outros (ap0ds o eros, a polis, a cidade), é neste momento que
Saocrates ouve o deus que o inspira dizer-lhe que pode agora
dirigir a palavra a Alcibiades. E alguém que tem uma tarefa:
transformar o privilégio de status, a primazia estatutaria em
governo dos outros. Fica claro no texto que é neste momento
que nasce a questdo do cuidado de si. Situacdo semelhante
podemos encontrar no relato de Xenofonte sobre Socrates.
Por exemplo, no livro Il das Memoraveis, Xenofonte faz
referéncia a um dialogo, um encontro entre Socrates e 0
jovem Céarmides. Também Céarmides é um jovem que esta no
limiar da politica, certamente um pouco mais velho que o
Alcibiades do dialogo de que lhes falo, pois ja esta
suficientemente avangado na politica para participar do
Conselho e dar pareceres. (lbidem, p.32)

Foucault assinala que ha uma aproximacdo e também uma distincdo no caso de
Alcibiades com o de Carmides, muito embora se trate de governar os outros. Socrates, no
didlogo com Cérmides incentiva-o a saber de suas capacidades com o intuito de que ele
aplique melhor as qualidades que ele ja tem. Nos é apontado que o termo utilizado ndo é
epimeléia heautol mas é o termo “notin présekhe” (aplica teu espirito), o que, ao seu ver,
mostra que Carmides ja possuia uma vivéncia na politica e que precisava apenas dedicar-se a
explorar mais as suas capacidades a fim de ndo ficar acatado em suas colocagoes,
possibilitando, através de uma melhor aplicacdo dos conhecimentos ja existentes, ter uma

maior desenvoltura, um melhor aparecimento politico.

Sendo, vejamos. Carmides da pareceres, pareceres acatados
porque sdo sabios, é escutado no Conselho, mas Carmides é
timido. Em véo é escutado, em vao sabe que todos o escutam
em deliberagdes de pequeno comité; timido, ndo ousa falar
em publico. E é entdo que Sdocrates lhe diz: mas afinal é
preciso dar um pouco de atencdo a ti mesmo; aplica teu
espirito sobre ti, toma consciéncia das qualidades que
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possuis, e poderds assim participar da vida politica. N&o
emprega a expressdao epimélesthai heautol ou epimelou
saltoii, mas a expressdo “aplica teu espirito”, noln prdésekhe:
aplica teu espirito sobre ti mesmo. Mas a situacdo é a mesma.
A mesma, porém invertida: é preciso encorajar Carmides,
que, apesar de sua sabedoria, ndo ousa introduzir-se na acdo
politica pablica, ao passo que, com Alcibiades, temos um
jovem sbfrego que, pelo contrario, s6 pleiteia entrar na
politica e transformar suas vantagens estatutarias em acédo
politica efetiva. (FOUCAULT, 20064, p.32)

Vemos que Carmides precisa ser encorajado a introduzir-se na acdo politica,
precisando desenvolver a coragem para exercer a sabedoria que ja tem, mas que é diferente de
Alcibiades que sequer possui a sabedoria necessaria para adentrar na vida politica, s
possuindo bens e algum renome familiar, que comparado aos seus rivais 0 deixaria
envergonhado, mas tem como finalidade a entrar na vida politica para transformar suas
condigdes em privilégios.

Em uma longa passagem do primeiro Alcibiades de Platdo (2010, pp. 70-73), com 0
intuito de sondar as capacidades que Alcibiades diz ter e de mostrar a situacdo que ele devera
enfrenta, SOcrates mostrara a Alcibiades que ele tem crengas prepotentes, pois a riqueza que
ele havia herdado e seus privilégios conforme a fama dos pais, postos em compara¢ao com a
dos rivais (atenienses, internamente e os Espartanos e persas externamente), eram muito
pequenos. Ja na educacdo, os espartanos sao ensinados desde crianca a ter boas maneiras
como “grandeza de alma, a coragem, resisténcia, o gosto pelos exercicios, pelas vitorias e
pela honra” (FOUCAULT, 2006a, pp. 33-34); dos lados dos persas, 0s principes possui mais
vantagens que os espartanos: desde a mais tenra idade, o principe € cercado por quatro tipos
de professores que lhe ensinardo e refinardo sua educacédo, cada qual dedicado a uma virtude:
“o professor de sabedoria (sophia), da justica (dikaiosyne), o mestre de temperanca
(sophrosyne) e por fim o mestre da coragem (andreia)” (Idem). J& Alcibiades, com a morte
dos pais, foi acompanhado a Péricles como tutor, que ndo foi capaz de educar os proprios
filhos, além de ter confiado Alcibiades a um escravo Tracio de nome Zdpiro, que quase nada
sabia, visto que, ficou conhecido como “Monumento de ignorancia” (lbidem).
Consequentemente Alcibiades ndo possuia uma formacdo sélida o suficiente, pois havia
déficit na formagdo em comparagdo com o0s seus adversarios.

Apos sondar Alcibiades fazendo a comparacdo com os rivais, Socrates o desaconselha
a prosseguir da maneira em que ele se encontra, pois seria um empreendimento ignorante e

desmedido. Aconselha-se que ele reflita sobre si mesmo a fim de perceber que o que ele julga
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como verdadeiro é apenas uma opinido falsa e, por conseguinte, o aconselhando a prestar
atencdo no preceito delfico “conhecer- se a si mesmo” (gnéthi seauton), com a intencdo de
que na atividade de olhar para si ele pudesse melhorar a condi¢cdo de ignorancia em que se

encontrava. \ejamos a passagem:

Sécrates — N&o penso em enganar-me julgando que pensas ir
em breve a assembleia dos atenienses para orienta-los. Seu te
encontrasse entdo e te perguntasse sobre que vai dar-lhes
conselhos, se era sobre o que sabias melhor do que eles, qual
seria sua resposta?

Alcibiades — Responderia que era certamente sobre aquilo
que sei melhor que eles.

Sécrates— Porque s6 poderias aconselhar bem naquilo que
sabes.

Alcibiades — Naturalmente.

Sdcrates — E ndo é verdade que s sabes o que aprendestes ou
descobristes por ti?

Alcibiades — Decerto.

Socrates — Mas poderia aprender ou descobrir se ndo tivesse
querido aprender nem procurar?

Alcibiades — Impossivel.

Socrates — Quisestes alguma vez aprender ou procurar o que
julgavas saber?

Alcibiades — Claro que nao.

Socrates — E 0 que hoje sabes, houve um tempo em que
pensavas nao o saber?

Alcibiades — Certamente.

Socrates — Mas eu sei 0 que aprendeste. V& se esqueco
alguma coisa. Aprendeste, creio, a ler, escrever, tocar lira e
lutar; quanto a flauta, puseste-a de parte. Foi isto que
aprendeste, que eu saiba; mas ndo me parece que me tenha
escapado qualquer atividade sua.

Alcibiades — E verdade que s6 isso aprendi.

(PLATAO, 2010, pp. 32-33)

Sécrates conduz o jovem ateniense a olhar para o que julgavas saber, a fim de
constatar que ele nada sabe acerca da politica, e que 0s conselhos e pareceres que possa Vvir a
dar sdo frageis, ndo tendo dominio para tal. Assim, ap0s a constatacdo de que ele pouco sabe e
que nesse “saber” que se acha ter é questionado se é correto querer governar a cidade se ndo
se tem outros tipos de saberes e se ndo se tem principalmente a capacidade de ensinar aquilo
que ele mesmo julgava achar que sabe, pois € 0 ensinamento a demonstracdo de que se sabe
algo, mas o que ocorre é a constatacdo de que ndo conseguiria ensinar qualquer que seja o

ensinamento como o mestre de cada arte, portanto, ndo cabendo ensina-las na politica, visto
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gue ndo sabia inteiramente cada arte. Diante dessa constatacdo da ignorancia, do que apenas

achava saber, tem-se a pergunta:

Sécrates — E tu, Alcibiades, que queres fazer? Ficar como
estas ou tomar cuidado de ti?

Alcibiades — E um caso geral, Socrates, e nfo s6 meu. Estou
de acordo em que 0s que se ocupam dos negocios da
repUblica sdo ignorantes, excepto um pequeno ndmero.
Sécrates — e dai?

Alcibiades — Se fossem habeis, quem quisesse iguala-los ou
excedé-los teria de exercitar-se para entrar na lica, como 0s
atletas; mas, como entram no governo com qualidades
mediocres, para que serve exercitarmo-nos com tanto
trabalho? Tenho a certeza de vencé-los sé pelas qualidades
naturais.

Socrates — Meu querido Alcibiades, esse sentimento é
indigno da tua nobreza e das outras vantagens que possuis.

Alcibiades — Em que estas a pensar, Socrates, ao falar assim?

Sdcrates — Estou desolado; por ti e por mim, pelo amor que te
tenho, se...

Alcibiades — Se...

Socrates — Se pensar so ter de combater e vencer gente dessa.
(PLATAO, 2010, pp. 66-67)

Vemos o intuito de fazé-lo perceber de sua propria ignorancia. O jovem interlocutor,
defronte seu ndo saber, para remediar, diz que seus oponentes sdo mediocres e que nédo
precisaria de muito mais que suas “qualidades naturais”, atitude essa que Se apresenta como 0
reforco da ignorancia e das qualidades mediocres do proprio Alcibiades, pois, por pensar em
sobressair contra os mediocres e ndo pretendendo ser melhor do que é, acaba se igualando em
atitudes. Socrates entdo pergunta: “Consideras um grande mal cuidar de ti mesmo?”, e como
resposta: “Pelo contrario, um grande bem” (idem, p. 69). Assim, o interlocutor era permeado
de uma crenca a partir de um falso saber sobre os bens (riqueza, posses, beleza) que achava
possuir, ndo sendo nada comparado aos seus rivais, com a visivel inferioridade nesses
aspectos e principalmente na formacéo educativa.

Foucault elenca (2006a, pp. 34-35) que neste dialogo aparece uma dimensdo
importante sobre a necessidade do cuidado: ha um déficit pedagogico na educacdo ateniense.
Em comparacdo com rivais externos (os Lacedemonios e a Pérsia), Atenas apresentava duas
falhas graves e que, por conseguinte, em Alcibiades se apresentava como uma insuficiéncia:
uma falha de natureza escolar, pois ndo eram ensinado aos jovens atenienses desde a infancia
as virtudes, ndo havendo sequer o exercicio do cuidado para aprendé-las e a falha de natureza

erdtica ou amorosa (éros), pois 0s mestres se ocupavam dos discipulos apenas para assedia-
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los enquanto eram jovens, mas ndo ocupavam-se quando estavam na idade critica de entrar no

governo.

Por um lado, temos Esparta com um rigor forte de insercdo nas regras coletivas, por
outro temos do lado dos persas a diversidade de professores formando o jovem principe que
ird governar e cuja educagdo orientava virtudes fundamentais: sabedoria, temperanca,
integridade e justica. Assim, temos que diante da falha amorosa os mestres s6 se interessavam
pelos prazeres do corpo, em usar seus discipulos para satisfazer-se, sem se preocupar com a

educacio dos mesmos. E o que corrobora Foucault:

A educacdo ateniense também é comparada — o que é mais
estranho e menos frequente nos didlogos socraticos e mais
caracteristico dos Gltimos textos platénicos —, e também ai em
desvantagem, com a sabedoria oriental, a sabedoria dos
persas, que sabem fornecer, a0 menos aos Sseus jovens
principes, 0s quatro grandes mestres necessarios, capazes de
ensinar as quatro virtudes fundamentais. Esta € uma das
vertentes da critica as praticas pedagdgicas em Atenas. O
outro aspecto dessa mesma critica recai, certamente, sobre a
maneira como se passa e se desenrola o0 amor entre homens e
rapazes. O amor pelos rapazes, em Atenas, ndo consegue
honrar a tarefa formadora que seria capaz de justifica-lo e
fundé-lo. Os homens adultos assediam 0s jovens enquanto
estdo no esplendor de sua juventude. Mas os abandonam
guando estdo naquela idade critica em que, precisamente,
tendo j& saido da infancia e se desvencilhado da direcdo e das
licbes dos mestres de escola, necessitariam de um guia para
se formar nessa coisa outra, nova, para a qual ndo foram de
modo algum formados por seu mestre: o exercicio da politica.
Necessidade, portanto, decorrente da dupla falha pedagdgica
(escolar e amorosa), de se ocupar consigo. E desta feita, se
quisermos, a questdo do “ocupar-se consigo” (da epiméleia
heautoil) ndo estd mais vinculada a de “governar os outros”,

mas a de “ser governado”. (FOUCAULT, 20064, p. 42)

O que podemos perceber é que o cuidado de si surge no Alcibiades a partir de um
déficit pedagdgico e impresso no interior da educacdo ateniense. Sécrates conduz para a
noc¢ao de “ocupar-se consigo mesmo” a fim de que Alcibiades deve se dispor ndo a aprender,
mas a “ocupar-se”, a se dispor para consigo e reconhecer os limites do que acha saber e do
gue ha em si de ignorancia. Se ha uma falta em Alcibiades, enquanto cidaddo ateniense e
mais, enquanto um jovem aristocrata que quer governar 0s outros, cabe a Socrates a misséo de
fazé-lo perceber o que ignora, isto é, a si mesmo.

H& aqui, portanto, um desnivel, um declive entre duas propostas de formacdo do

homem; uma é a dos saberes teoréticos que comumente sdo repassados para os discipulos
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como conhecimento pratico e (til, dotando-os de conhecimento recebido e a proposta de
formacdo que é a de fazer com que haja um decalque dos saberes que se acha saber para o
status de ndo saber, isto €, fazendo defrontar-se com a sua propria ignorancia, a do que se
ignora saber, a educacdo proposta por Socrates traz em seu bojo a ideia de cultura de si®, ou
seja, de uma paideia’.

As proposicbes sdo conselhos de prudéncia ao jovem discipulo e amado, ndo se
tratando de um aviso de cautela, mas antes uma intervencdo pela necessidade de ele cuidar de
sua alma, do si mesmo (heauto(). No didlogo Alcibiades, por fim, quando se fala sobre a
Alma diz respeito ao conhecimento, a ignorancia, saber e ndo saber, que 0 homem possui de si
mesmo, ao cuidado que se deve ter com o “si”. Mas quem € o “eu” que se deve ter cuidado,
que se deve ocupar-se e ao qual atribui-se ao heauto(, no texto Alcibiades? E qual é o
cuidado (epimeléia) que se deve ter com o “eu”?

Segundo Foucault (2006a, p. 76), no didlogo de Alcibiades o “eu” ¢ aludido como
objeto do cuidado, isto é, é preciso ocupar-se com 0 “si”’; 0 “si” € tomado como objeto do
cuidado. Quando nos € aludido constantemente ao “conhece-te a ti mesmo”, trata-se, COMO ja
vimos anteriormente, da alma, é ela o “cu” que esta sendo apontado por Socrates; este eu que
é preciso governar-se para bem governar os outros. E preciso que a alma olhe para si mesma
para que exerca, para que seja sujeito de ocupacdo, de trabalho sobre si a fim de que a alma se

torne melhor possivel; é o “eu” da alma que é tomado como objeto de a¢do da propria alma.

Quando o Alcibiades chega a formula “o que € o eu com que
se deve ocupar? — ora, ¢ a alma”, ele recobre pois muitos
aspectos, muitos temas que serdo reencontrados, que
efetivamente se encontram em tantos outros textos platonicos.
Creio porém que a propria maneira como se chega a essa
definicdo da heautén como alma, a maneira como essa alma é
aqui concebida, difere bastante daquilo que encontramos em
outros textos. (FOUCAULT, 2006a, p. 50)

No texto Alcibiades fica-nos apresentado (2010, p. 92) que a alma € o homem e que

ela se serve do corpo, dos 6rgdos do corpo e de suas partes como instrumentos, pois é ela

8 Com este termo Foucault expressa um conjunto de préticas que se estabeleceram de forma geral para todo
aquele que preteria ocupar-se consigo. Assim nos diz: “Por essa expressdo é preciso entender que o principio do
cuidado de si adquiriu um alcance bastante geral: o preceito segundo o qual convém ocupar-se consigo mesmo
é em todo caso um imperativo que circula entre numerosas doutrinas diferentes; ele também tomou a forma de
uma atitude, de uma maneira de se comportar, impregnou formas de viver” (FOUCAULT, 1985, p. 50).

® Este termo foi estudado por Foucault a partir da leitura e interpretacdo do livro “A formagio do homem grego”
de W. Jaeger. A versdo utilizada por ele foi a de Paris 1964 e, em especifico ao tema, ha toda uma passagem que
compreende o segundo tomo dedicada a Sdcrates e Platdo na formagdo da nocdo de homem grego. Cf. Nota 18
da aula 10 de fevereiro de 1982, segunda hora. (FOUCAULT, 2006 a, p. 219).
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quem governa e nao o corpo. Desse modo, “0 sujeito de todas essas acOes corporais,
instrumentais, e da linguagem é a alma: a alma enquanto se serve de linguagem, dos
instrumentos e do corpo.” (FOUCAULT, 2006a, p. 52); a alma é tanto o sujeito de acdo
quanto objeto de agir; ela age sobre si mesma na medida em que busca pelo
(re)conhecimento, pela reminiscéncia de si.

E a partir do substantivo khrésis (servir-se) que Sdcrates no dialogo Alcibiades ira se
utilizar para demarcar a nogdo do “si” (heauto(). Khrésthai pode ser representando como
diversas relacGes que se pode ter com algo ou consigo proprio, seja servir-se de algo ou
comportar-se de algum modo; a outra derivacdo dessa palavra é khrdomai que significa um
uso instrumental de algo, bem como também uma atitude que se pode tomar frente a alguma
situacao (idem).

Com isso, a demarcag¢do ndo ¢ principalmente a nogdo de “si” enquanto instrumento
do qual se direciona a a¢do, mas de demarcar o sujeito na relacdo de tudo que lhe é exterior,
isto é, dos objetos em que possa se utilizar, do seu proprio corpo, das atitudes para com 0s
outros; € a alma enquanto sujeito que neste dialogo se estd a aludir e ndo a alma enquanto
substancia que se deve buscar como origem.

Os procedimentos que se seguem no Alcibiades, para desvelar o que é a alma, partem
do interesse sobre governar a cidade, governar os outros. Procurando saber o que é bem
governar era preciso que o sujeito buscasse ir em direcdo das virtudes da alma, através de um
trabalho da alma sobre si, pois assim poderiam através do bom conhecimento das virtudes
governar-se; a alma no Alcibiades se torna uma analogia para um modelo da pdlis, de governo
dos outros.

A nogéo “ocupar-se consigo” diz respeito a um trabalho do sujeito sobre si mesmo e,
para que o sujeito seja agente de si mesmo, é preciso que seja despertado o cuidado. Temos
aqui o cuidado de si como um trabalho sobre a alma, se servindo do corpo, das aptiddes do
corpo, das suas capacidades, mas ndo se confundindo com ele, isto é, com as sensacdes
imediatas e irrefletidas. Contudo esse trabalho da alma que cuida de si esta intrinsecamente
relacionado a necessidade de um guia, de um mestre que leva o interlocutor a cuidar de si
mesmo; o cuidado ndo esta dissociado da sua relacdo com o outro, ao contrario, aparece a

figura do mestre como importante para a ocupacao de si:

Diferentemente do professor, ele ndo cuida de ensinar
aptiddes e capacidades a quem ele guia, ndo procura ensina-lo
a falar nem a prevalecer sobre os outros, etc. O mestre é
aquele que cuida do cuidado que o sujeito tem de si mesmo e
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que, no amor que tem pelo seu discipulo, encontra a
possibilidade de cuidar do cuidado que o discipulo tem de si
préprio. Amando o rapaz de forma desinteressada, ele é assim
0 principio e 0 modelo do cuidado que o rapaz deve ter de si
enquanto sujeito. (FOUCAULT, 20064, p. 55)

E interessante salientarmos que o mestre tem o papel daquele que guia, daquele que
orienta o discipulo ao cuidado, ndo ao cuidado dos bens ou do corpo, nem mesmo ensino caso
do cuidado médico, nem dando aptiddes e capacidades como é o caso do professor que
repassa um tipo de conhecimento, mas daquele que esta preocupado no “si” do outro, no
desenvolvimento da alma do discipulo sobre si mesma. Temos que “o outro ou outrem é
indispensavel na préatica de si a fim de que a forma que define essa pratica atinja efetivamente
seu objeto, isto &, o eu, e seja por ele efetivamente preenchida” (Idem, p. 115).

Observa Foucault, analisando as passagens 132d -133c (PLATAO, 2010, pp. 97-98), 0
aparecimento do gnéthi seauton através das perguntas que Socrates faz acerca das condicGes
do conhecimento e como a alma pode conhecer. Utilizando-se a metafora do olho em que é a
alma que deve conhecer a si mesma, ela apercebe-se disso quando sua propria imagem é
refletida a si mesmo. Assim se enuncia a analise da met&fora do olho em comparagdo com a

alma:

Ora, se quisermos saber como a alma, posto que sabemos
agora que é a alma que deve conhecer-se a si mesma, pode
conhecer-se, tomemos o exemplo do olho. Sob que condigdes
e como um olho pode se ver? Pois bem, quando percebe sua
propria imagem que lhe é devolvida por um espelho. Mas o
espelho ndo é a Unica superficie de reflexo para um olho que
quer olhar-se a si mesmo. Afinal, quando o olho de alguém se
olha no olho de outro alguém, quando um olho se olha em um
outro olho que lhe é inteiramente semelhante, o que vé ele no
olho do outro? Vé-se a si mesmo. Portanto, uma identidade
de natureza € a condi¢do para que um individuo possa
conhecer o que ele é. A identidade de natureza é, se
quisermos, a superficie de reflexo onde o individuo pode
reconhecer-se, conhecer o que ele é. Em segundo lugar,
quando o olho percebe-se assim no olho do outro, é no olho
em geral que ele se v& ou ndo seria antes nesse elemento
particular do olho que é a pupila, elemento no qual e pelo
qual se efetua o proprio ato da visdo? De fato, 0 olho nédo se
vé no olho. O olho se vé no principio da visdo. Isso quer dizer
que o ato da visdo, que permite ao olho apreender a si
mesmo, sO pode efetuar-se em outro ato de visdo, aquela que
se encontra no olho do outro. Ora, 0 que mostra essa
comparacdo, que é bem conhecida, aplicada a alma? Mostra
que a alma s6 se vera dirigindo seu olhar para um elemento
que for da mesma natureza que ela, mais precisamente,
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olhando o elemento da mesma natureza que ela, voltando seu
olhar, aplicando-o0 ao proprio principio que constitui a
natureza da alma, isto é, o pensamento e o saber (td phronein,
to eidénai). E voltando-se para esse elemento assegurado no
pensamento e no saber que a alma poderéa ver-se. Ora, 0 que é
esse elemento? Pois bem, é o elemento divino. Portanto, é
voltando-se para o divino que a alma podera apreender a si
mesma. (FOUCAULT, 2006a, pp. 64-65)

E preciso que o olho se perceba como olhar para que possa mudar a si, para que possa
a alma conhecer-se e, portanto, constituir-se na identidade de si mesma, ou seja, € preciso que

ela se veja para se reconhecer enquanto tal.

A posicdo que e tomada no fim do texto Alcibiades, apds perceber-se de sua
ignorancia e do que ignora é a promessa de praticar o cuidado consigo, e na dimensdo do
governo, ocupando-se em se tornar mais virtuosos, como com a justica para bem governar a
cidade. Socrates entdo incita Alcibiades a preocupar-se com sua alma, voltando seu olhar para
0 principio da sabedoria, olhando para o divino; o elemento divino € justamente o que faz o
individuo se conhecer e se reconhecer.

Podemos notar que o elemento principal que permite o0 acesso a verdade, na
perspectiva socratica-platonica, é o trabalho, 0 movimento que a alma faz sobre si mesma,
dobrando sobre si e produzindo no sujeito o “conhecimento de si”, isto , a alma se reconhece
enguanto alma, se reconhece enquanto participante do divino que é sua prépria natureza.
Desse modo, “voltando-se para o divino que a alma podera apreender a si mesma” (Idem, p.
65).

A propria natureza da alma é elencada como divina e 0 movimento que a faz olhar
para si mesma € apoiado ndo pelo olho, mas por aquilo que a torna capaz de ver a si mesma,
isto €, a partir do pensamento, que € movimento proprio da alma, percebe-se a partir do
principio da visdo o proprio pensamento, a propria natureza da alma que é divina. Sem o

conhecimento de si, da alma que conhece a si mesma, ndo ha possibilidade de cuidar-se:

Né&o é possivel cuidar de si sem se conhecer. O cuidado de si
é certamente o conhecimento de si — este é o lado socréatico-
platdnico mas é também o conhecimento de um certo nimero
de regras de conduta ou de principios que sao
simultaneamente verdades e prescrigdes. (...) Na corrente
platénica, pelo menos de acordo com o final do Alcibiades, o
problema para o sujeito ou para a alma individual é voltar os
olhos para ela mesma, para se reconhecer naquilo que ela é, e,
reconhecendo-se naquilo que ela é, lembrar-se das verdades
com as quais tem afinidade e que ela pode contemplar.
(FOUCAULT, 2004 a, p. 269).
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O texto Alcibiades comeca pela questdo do governo, ao qual o préprio Alcibiades
pretendia exercer para com 0s outros e, com o desenvolver do didlogo, percebe-se que antes é
preciso se direcionar e desenvolver o governo de si; para isso, é necessario que haja cuidado
consigo. Assim temos que, neste dialogo, incialmente o cuidado de si aparece como exercicio
de poder sobre os outros, uma posicao de trabalho sobre si que permitiria exercer um governo.
O cuidado aparece como consequéncia da atividade politica, do cuidado de outrem; visto que
€ preciso ocupar-se para bem ocupar-se da cidade.

Vemos também que essa questdo do cuidado esta transposta no problema do déficit
educacional que ha em Atenas, seja no aspecto do Eros, em que ha o assédio dos mestres
sobre os jovens discipulos, mas ndo ha o auxilio continuo no desenvolvimento do jovem, seja
no aspecto do ensinamento e cultivo das virtudes desde a infancia, como é o caso da Pérsia e
de Esparta. E ressaltado (FOUCAULT, 2006a, pp. 34-35) que a necessidade de ocupar-se
consigo surge quando Alcibiades esta ignorando a propria alma, isto é, o objeto que € preciso

cuidar.

Nesse mesmo aspecto é interessante também notarmos, e que se apresenta no decorrer

do texto que surge, um desencontro acerca da idade correta em que se deve iniciar os cuidados

r

de si, para melhor aprender, como ¢ elencada pelos “cinquenta anos” de Alcibiades. E
apontado no texto Apologia de Socrates, que a idade ndo é um problema, dado que Sdcrates
se preocupa tanto dos atenienses quanto dos forasteiros, seja jovem ou adulto, esta instigado a
intervir-lhes quanto a expor as ignorancias para que cuidem de si. Contudo, no Alcibiades, a

idade parece ser um fato que influencia no periodo que se deve iniciar a cuidar de si.

Ali, a epiméleia heauto( aparece como uma fungdo geral de
toda a existéncia, ao passo que no Alcibiades aparece como
um momento necessario na formacdo do jovem. Esta sera
uma questdo muito importante, um dos grandes debates, um
dos pontos de deslocamento do cuidado de si quando, com as
filosofias epicurista e estoica, nds o veremos tornar-se
obrigacdo permanente de todo individuo ao longo de sua
existéncia inteira. Mas, nesta forma, precoce, se quisermaos,
socratico-platbnica, o cuidado de si é antes uma atividade,
uma necessidade de jovens numa relagdo entre eles e seu
mestre, ou entre eles e seu amante, ou entre eles e seu mestre
e amante. (FOUCAULT, 20064, p. 36)
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Ha aqui uma transformacdo no sentido do cuidado de si e de como essas “praticas”
foram desenvolvidas a partir desse longo debate que ocorreu acerca da idade e de como, em
cada idade, desenvolver os exercicios necessarios para cuidar de si; aparecera fortemente na

filosofia epicurista e estoica, como um cuidado que se deve ter ao longo de toda vida.

Serd preciso ocupar-se consigo ndo quando se é jovem e
porque a pedagogia em Atenas é insuficiente, mas sera
preciso ocupar-se consigo em qualquer situagdo porque toda e
qualquer pedagogia €é incapaz de nd-lo assegurar. Sera preciso
ocupar-se consigo durante toda a vida, sendo que a idade
crucial, determinante, é a da maturidade. N&do mais a saida da
adolescéncia, mas o desenvolvimento da maturidade é que
sera a idade privilegiada para o necessario cuidado de si.
Como consequéncia, o preparo do cuidado de si ndo se fard,
como era no caso do adolescente, pelo ingresso na vida adulta
e na vida civica. Ndo mais para tornar-se cidaddo, ou melhor,
o chefe que se precisa, € que 0 jovem vai ocupar-se consigo
[mesmo]. O adulto se ocupara consigo mesmo — para preparar
0 qué? Sua velhice. Para preparar a completude da vida
naquela idade em que a propria vida estard completa e como
que suspensa, que é a velhice. O cuidado de si como
preparacdo para a velhice se distingue muito nitidamente do
cuidado de si como substituto pedagdgico, como
complemento pedagégico para a vida. (FOUCAULT,
200643, p. 70)

Desse modo, o conhecer a si mesmo eclode da necessidade de cuidar de si, isto €, de
qual é o objeto que se deve cuidar, isto &, nesse contexto socratico-platénico do cuidado é o
“si” a alma. O cuidado de si aqui leva ao cuidado da alma; Alcibiades chegou a conclusao de
que nada sabe porque tudo aquilo que ele julgava saber acabara por se apresentar, pelas
investidas de Sdcrates, como aquilo que mais o distanciara da intencdo de governar.

Socrates dizia que além da ignorancia que Alcibiades ignorava, também havia um
distanciamento cada vez mais da busca de si e que precisaria desse cuidado da alma,
conhecendo a si, a essas ignorancias, sendo mais justo consigo, poderia melhor cuidar, tanto
dele mesmo quanto da cidade. H& um arduo trabalho de si sobre si, sendo dificil aqueles que
ndo possuem coragem de voltar a atencdo sobre si, atencdo esta que estd no limiar do
desconhecimento do familiar e da necessidade de conhecer os limites do sujeito para que
possa Vir a tornar-se o que se €, coerente.

O conhecimento de si e o cuidado de si sdo fundamentais para bem governar a cidade.
Como Socrates havia posto para Alcibiades (PLATAO, 2010, pp. 101-102), ele precisa voltar-

se para si, estar atento para o que ocorre em si, ter governo e dominio de si préprio.
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No fim do didlogo, Alcibiades concorda com Sécrates que para se chegar na pretensao
de governar os outros era preciso adquirir virtudes: sabedoria (sophrosyne) e justica
(dikaiosynes). Para tanto, Alcibiades precisa voltar para si, para trabalhar em si essas virtudes;
ao cuidar em dispor atencdo a si, ele estard em busca e em mira dessas virtudes. Sob a
condigdo de voltar-se para as virtudes o jovem aristocrata promete a Socrates dedicar-se a
justica e ao desenvolvimento da sabedoria que é propria da alma.

Este dialogo marca um ponto importante da relacdo do sujeito com ele mesmo e dele
com a verdade, principalmente do cuidado de si que o sujeito precisa para ter relacdo com a
verdade. Dessa forma, Socrates €, fundamentalmente, a figura do cuidado, pois “apresenta-se
como aquele que tem, essencial e originariamente, a fun¢éo, o oficio e o encargo de incitar os
outros a se ocuparem consigo mesmos e ndo descurarem de si” (FOUCAULT, 2006a, p. 06).

Sécrates aparece como aquela figura que incita os homens a ocuparem consigo e que,
na figura de mestre, ocupando-se em procurar fazer com que os outros cuidem de si, esta
cumprindo um oficio (taxis) que o deus Ihe encarregara. A propria forma como Socrates se
comporta, inquirindo aos seus concidadéaos a cuidarem de si, torna-o a figura que provoca 0s
outros a sairem do estado de ignorancia que estdo, um estado de inércia ou de conforto;
Socrates compara a atividade de incitar os outros como um “principio de agita¢do”, isto &,
como aquele que desperta os homens com indagacgdes precisas a partir de um lugar comum: o
n&o saber.

Temos que o principio de precisar ocupar-se consigo mesmo ndo se tornou condicao
apenas de acesso a uma vida filosofica, como atributo do conhecimento de si, mas, de forma
mais ampla, tornou-se um principio para todos aqueles que pretendessem agir a partir de uma
conduta racional, a partir de um principio de racionalidade que ja estava difundido como um
fendmeno cultural de conjunto.

A nocao de epiméleia heautod, na leitura foucaultiana do Alcibiades de Platdo, funda a
necessidade do “conhece-te a ti mesmo”, e marca neste texto, concomitantemente, como um
dos preceitos das técnicas, dos exercicios fulcrais para que possa 0 sujeito cuidar de si neste
periodo socratico-platdnico, bem como ira influenciar o aparecimento dos exercicios

posteriores do periodo cristao.

Portanto, havera uma reorganizacdo geral, parece-me, de
todas essas técnicas em torno do “conhece-te a ti mesmo”. De
todo modo, aqui neste texto, em que ndo sdo evocadas todas
as técnicas anteriores, pode-se dizer que, uma vez aberto o
espaco do cuidado de si e uma vez definido o eu como sendo
a alma, todo o espaco assim aberto € coberto pelo principio
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do “conhece-te a ti mesmo”. H4, pode-se dizer, um golpe de
forca do gnéthi seautdn no espago aberto pelo cuidado de si.
Dizer “golpe de for¢a”, evidentemente, ¢ um pouco
metaférico. Lembremos que na ultima vez e, no fundo, é
sobre isso que procurarei lhes falar neste ano — eu evocara
esse tipo de problemas, dificeis e de longo alcance historico,
entre o gnothi seautdn (o conhecimento de si) e o cuidado de
si. (FOUCAULT, 20064, pp. 63-64)

H4, portanto, uma reorganizacdo das técnicas do cuidado de si em torno do preceito
délfico “conhece-te a ti mesmo” ¢ que € disposto em uma abertura entre o gnothi seautdén e a
soberania do epiméleia heautod; as técnicas do cuidado passam, nos periodos platénico-
socratico e com a retomada desse movimento nos primdrdios do periodo cristdo, a se nortear a
partir do principio do “conhece-te a ti mesmo” como um conhecimento da alma, como um
exercicio sobre a alma; vemos surgir, a titulo de exemplo, as técnicas de concentracdo de
pensamento, retorno da alma sobre si e retiro de si.

Nesse interim, conseguimos delinear de sobrevoo algumas caracteristicas, tragos mais
gerais sobre como aparece a nocdo do cuidado de si na interpretacdo foucaultiana do periodo
socratico-platénico. Podemos perceber que o cuidado de si (epimeléia heauto() aparece como
um modo de se estar no mundo, uma atitude consigo e com o outro pela qual, com seu
conjunto de acles, de prescricBes e de exercicios, 0 sujeito pode lidar com o mundo. Séo,
pois, as caracteristicas mais gerais do cuidado de si (Idem, pp. 11-12): primeiramente, é uma
atitude geral, um modo de se relacionar consigo e com o outro, com o mundo e tudo que
rodeia o sujeito, sendo também uma atitude a ser tomada frente a tudo. Em segundo lugar, é
uma forma de atencdo, de olhar, uma maneira de estar atento, de converter o olhar em relacdo
a si mesmo. Por fim, designam algumas a¢0es, exercicios, atitudes que se deve ter consigo, a
fim e pelas quais “nos assumimos, nos modificamos, nos purificarmos, nos transformarmos e
nos transfiguramos ” (Ibidem, p. 12).

Desse modo, Foucault nos apresenta essas trés caracteristicas que podemos tomar do
conceito de “cuidado de si” (epiméleia heauto(): uma atitude para consigo, uma conversao do
olhar e uma forma de atencdo que se pode dar a si mesmo com vista em se transformar, se

modificar, através de exercicios especificos.
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CAPITULO II: A TRANSMUTACAO DO “SI” E OS EXERCICIOS DE “S|”.

2.1 A transmutacao da nocio do “cuidado de si”.

A historia do cuidado de si configurou-se no “periodo de ouro”, pois passou a ser
entendido como noc¢do, como exercicio e como instituicdo. Assim, as condicdes de
aparecimento do cuidado de si no didlogo Alcibiades (o exercicio do poder, o déficit
pedagdgico e a idade) determinavam como o cuidado surgia naquele contexto; havia uma
dependéncia intrinseca do gnothi seauton a no¢do mais geral e de conhecimento comum do
epiméleia heautol, e a exigéncia de conhecimento é a exigéncia de acesso a verdade,
portanto, a reminiscéncia da alma sobre si mesma. J& no “periodo de ouro”, séc. | e Il, hd& um
renascimento do cuidado de si no que se constituira como periodo helénico, também chamado
de “idade de ouro” e onde irdo ser paulatinamente rompidos e ressignificados os modos como

se apresenta o cuidado de si, com outras técnicas, aparecendo sob o crivo de novas exigéncias.

Gostaria agora de adotar marcos cronoldgicos diferentes dos que até
entdo escolhi e situar-me no periodo que cobre, aproximadamente, 0s
séculos | e Il de nossa era: digamos, considerando marcos politicos, 0
periodo que vai da instalacdo da dinastia augustiniana ou Jualio
claudiana até o final dos Antoninos ; ou ainda, considerando marcos
filos6ficos — marcos, de certo modo, no préprio dominio que gostaria
de estudar — digamos que irei desde o periodo do estoicismo romano,
desenvolvido com Musonius Rufus, até Marco Aurélio, isto é, o
periodo do renascimento da cultura classica do helenismo,
imediatamente antes da difusdo do cristianismo e do aparecimento
dos primeiros grandes pensadores cristdos, Tertuliano e Clemente de
Alexandria. E esse periodo, portanto, que pretendo escolher, pois a
meu ver constitui uma verdadeira idade de ouro na histéria do
cuidado de si, entendido esse tanto como noc¢do quanto como pratica e
como instituicdo. (FOUCAULT, 20063, p. 75)

A transmutacdo do preceito do cuidado de si para a nocdo e os exercicios do cuidado
de si no periodo que Foucault chama de “idade de ouro” se desenvolvera de forma paulatina.
No Alcibiades temos que o cuidado de si aparece como tema para aqueles que precisam
exercitar o poder com a finalidade de governar a cidade, ou seja, € um imperativo para
aqueles que precisardo governar o outro. Ja no século | e Il, o cuidado de si aparece como
uma “pratica autbnoma, conferida a todos e autofinalizada” (Idem, p. 79) visando a salvacédo

pela conversdo de si; ndo é a cidade a exigéncia de aparecimento do cuidado de si, mas agora
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é pelo proprio si que se cuida, ou seja, o si é tanto objeto do que se cuida como finalidade do

cuidar.

O cuidado de si torna-se um principio geral, imposto a todos e passa a ter finalidade
em si e por si mesmo, ndo sendo mais apenas um privilégio particular de jovens aristocratas
que irdo governar a cidade como aparecia em Platdo, mas, “doravante, o cuidado de si ndo é
mais um imperativo ligado simplesmente a crise pedagogica daquele momento entre a
adolescéncia e a idade adulta. O cuidado de si é uma obrigacdo permanente que deve durar
toda a vida” (Ibidem, p. 80).

E importante ressaltarmos que a transicdo da nocdo do cuidado da época de Socrates
para o século | e Il do inicio da era cristd se apresentara como atividades e exercicios que
estdo dispostas ndo somente nos termos do conhecimento de si, como era pensado no periodo
socratico-platdénico, mas agora como uma pratica voltada para si sob outros termos, desde
uma economia, uma erotica, de regimes de exercicios a uma “dietética” no ambito médico,

alimenticio, etc.

Isso significa que, no texto de Platdo, na intervengdo de
Socrates, o cuidado de si estava completamente distinto do
cuidado do corpo, isto é, da dietética, do cuidado dos bens,
isto é, da econdmica, e do cuidado do amor, isto é, da er6tica.
Pois bem, vemos que agora, ao contrario, estes trés dominios
(dietética; econdmica, erdtica) sdo reintegrados, mas como
superficie de reflexdo: ocasido, de certo modo, para o proprio
eu experimentar-se, exercer-se, desenvolver a préatica de si
mesmo que é, sua regra de existéncia e seu objetivo. A
dietética, a econdmica e a erOtica aparecem como 0S
dominios de aplicacdo da prética de si. (FOUCAULT, 2006a,
p. 146-147)

Nesse sentido, o cuidado de si ndo € mais reservado ao ensinamento a uma classe, mas
passa a ser tratado como extensivo na vida individual, ndo mais se tratava da restricdo das
idades como se apresentou em Sdcrates, mas agora passava a ser uma “arte do viver” (tekhne
tou biou), que precisava ser exercitado continuamente (ldem, p. 79).

Temos que a transmutacao da nogdo do cuidado de si ganha um aspecto do exercicio
que a alma deve ter ndo somente sobre si mesma, mas também sobre o corpo, a fim de que se
possa colocar o corpo em regimes de exercicios determinados pela prépria disposi¢do da
alma, para que se possa eliminar os erros, reduzir as imaginacfes que podem ser origem de

excessos, dominando o corpo de forma sébria. E importante frisarmos aqui que n&o se trata de
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uma interpretacdo de Platdo de cunho aristotélico em que é compreendido a relacdo da alma e
do corpo como uma luta dualistica em que a alma traca estratégias de se defender das
apeticdes do corpo, e que esse produz algo naturalmente ruim, mas da alma que precisa
corrigir-se e ordenar-se em conformidade com a prépria estruturacdo do corpo, enquanto ele
vai se constituindo, isso é, do corpus do sujeito que se ordena. Para cuidar-se é preciso
abarcar regimes de exercicios e técnicas que canalize o sujeito dos desejos imediatos do

organismo: seja 0 apego ao prazer (hedonismo), seja o desejo da presenca das representagoes.

No decorrer do século | e 1l, o cuidado de si assume uma validade para todas as idades
e precisa ser praticada continuamente até o final da vida. A transmutacdo que sofreu o
principio do cuidado de si atravessa o sentido dado ao modo como se lidava do periodo da
adolescéncia para a fase adulta, passando pela dimensao pedagdgica, que trata exclusivamente
da formacdo e a que diz respeito as praticas das dietéticas, que sdo as praticas médicas e
alimenticias que se mostram como exercicios do cuidado. Epicuro afirmava, na carta a
Meneceu (Ibidem, p. 80), que o cuidado precisa ser praticado seja quando jovem, seja quando
velho, pois o primeiro iria cuidar-se como uma preparacao (paraskheue) para enfrentar as
intempéries da vida, sem que se possa declinar em uma paixdo demasiada, enquanto o velho
se cuida para rejuvenescer, para se desprender do tempo pela atividade de rememoracdo sem
ficar preso ao passado. Assim temos que:

Na pratica de nds mesmos, devemos trabalhar para expulsar,
expurgar, dominar esse mal que nos é interior, nos libertar e
nos desembaracar dele. E acrescenta: certamente, € muito
mais facil corrigir-se quando se assume esse mal no periodo
em que se é ainda jovem e tenro e 0 mal ndo esta ainda
incrustado. De todo modo, como vemos, mesmo quando
concebida como uma prética de juventude, a préatica de si
deve corrigir, ndo formar, ou ndo apenas formar: deve
também, e principalmente, corrigir, corrigir um mal que ja
estd la. E preciso cuidar-se, mesmo quando se é jovem.
(FOUCAULT, 20064, p. 86)

Nesse sentido, na medida em que a atividade de cuidar de si passa a ser
descentralizada de uma idade (do periodo da adolescéncia ao da maturidade e o final dela),
valendo para todas as idades, passa a ter um duplo papel: formador e corretivo. Do ponto de
vista do papel formador, temos: se no periodo socréatico-platénico a atividade do cuidado de si
estava originada e ambientada a partir da ignorancia, seja do que achava saber e do que se

ignora que ndo sabe, no periodo helénico-romano ira apresentar-se como uma preparacao,



56

uma protetcdo em relacdo ao mundo, uma preparacao (paraskheué) do sujeito para resistir aos
acidentes que possam advir em sua vida. Ao que 0s gregos chamam paraskheué, Séneca
traduzira como instructio', que é uma armadura que o individuo desenvolve a fim de
proteger-lhe dos acontecimentos. J& na dimensdo corretiva, esses exercicios de si se
impuseram sobre uma malformacdo do individuo, cultural, pedagdgica e cuidativa; é uma
dimensdo sempre positiva' que tem em vista a correcdo dos erros e dos maus habitos, que
deformam e criam dependéncia do individuo, levando-o a estados de doenca, das paixdes
tristes ou excessivas que podem levar o sujeito a padecer.

Ainda sobre este contexto, na carta 50 & Lucilio, Séneca®? diz que o mal do individuo
ndo vem externo a ele (non est extrinsecas malum nostrum), mas esta em nos (intra nos est); o
mal esta em nossas visceras (in visceribus ipsis sedei), sendo preciso que o individuo busque
dominar e expulsar esse mal interior, trazendo a tona uma libertag&o.

Nesse sentido, hd outro aspecto importante que a atividade do cuidado de si assume
nesse periodo de “ouro”, de demasiada importancia e que € encontrada como uma precaugéo
entre 0s cinicos e entre o0s estoicos, a saber: a desaprendizagem. Esse aspecto da
desaprendizagem se esboca ja desde a juventude, mas é manifesto em qualquer individuo de
qualquer idade, tendo como caracteristicas 0 rompimento com o0 ensino e 0s habitos que se
aprendeu durante a infancia, a juventude ou maturidade. E uma critica ndo somente a
educacdo recebida na primeira infancia, mas também ao meio familiar que impde ao sujeito
crengas, habitos, regras valorativas de um modo de ser. Por fim é também uma critica a
formacdo pedagdgica dos mestres de ensino.

Ha& uma nova forma como se configura a posi¢do do cuidado nessa época entre 0s
gregos e 0S romanos, gque consistia em viver a vida como se estivesse ja para morrer,
encarando dessa forma, 0 sujeito procuraria buscar uma coesao em si, pois todas as suas acoes
passavam a ser singulares. O valor que o cuidado tomava nesse modo de viver como quem
morre, faz com que o sujeito tenha vigilia de si, tornando a cultivar-se.

Por fim, visto que os exercicios de si passam a ter a funcdo de corrigir, reparar,
reestabelecer um estado de tranquilidade, temos também uma aproximacéo entre o cuidado de

si e uma concepgdo médica do cuidado. Seja em Epicuro®® em que “néo se deve aparentar que

10 Cf. sobre o este uso as cartas a Lucilio 24, 5; 61, 4; 109, 8 e enfim 113, 28 a partir de uma citacdo de
Posiddnio. In FOUCAULT, 2006 a, p. 94, Nota 39.

1 Cf. FOUCAULT, 2006a, pp 13-14.

12 | ettres & Lucilius, t. I1, livro V, carta 50, 4, p. 34 Apud FOUCAULT, 2006 a, p. 94, Nota 40.

'3 Epicure, Sentence vaticane 54, in Lettres et maximes, ed., cit., pp. 260-1. Apud FOUCAULT, 2006 a, p. 88,
Nota 53.
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se filosofa, mas filosofar realmente (6ntos philosophein); pois temos necessidade ndo de
parecer, mas de estar verdadeiramente com boa salde (kat'alétheian hygiainein)”, isto é,
cuidar-se é curar-se segundo a verdade; nos estoicos, ha uma assimilacao entre a medicina e a
filosofia.

A atividade do médico em certa acepcdo de cuidado do corpo estd analogamente
relacionada a atividade do filésofo como o cuidado com a alma, visto que até no conjunto
conceitual se orbitam; ha o conceito de pathos que para 0s epicuristas, assim como para 0s
estoicos, é entendido como paixao e bem como também doenca. Os estoicos descreveram-no
como o desenvolvimento de uma paixdo até se tornar doenga, uma evolugdo progressiva em

(ue se apresenta por estagios. Apresenta-nos Foucault:

O primeiro estagio ¢ o que 0s gregos chamavam de
euemptosia (a proclivitas), isto €, a constituicdo que leva a
uma doenca. Vem em seguida o pathos propriamente dito,
movimento irracional da alma, traduzido em latim pela
palavra pertubatio por Cicero e affectus por Séneca. Depois
do pathos, doenca propriamente dita, temos o nésema, que é a
passagem ao estado cronico da doenca, passagem a héxis, que
Séneca denomina de morbus. A seguir vem o arréstema, que
Cicero traduz por aegrotatio, isto é, uma espécie de estado
permanente de doenca, que pode manifestar-se de um modo
ou outro, mas que mantém o individuo perpetuamente doente.
Por fim, ultimo estdgio, o vicio (kakia), a aegrotatio
inveterata, diz Cicero, ou o vitium malum (a pestis), diz
Séneca, momento em que o individuo estd completamente
deformado, atingido e perdido no interior de uma paixao que
0 possui por inteiro. (FOUCAULT, 20064, p. 89)

Desse modo temos estados em que a alma se encontra afetada, onde se passa de um
afeto (pathos) enquanto paixdo a uma doenca que pode tornar-se um vicio (kakia). Nesse
sentido, também se encontra outra no¢do grega em que a filosofia orbita e que tem um valor
fundamental, a saber: Therapelein. Este € um verbo de mdltiplos valores que tem trés
significados mais especificos: Primeiro, pode significar uma atividade médica com o
propdsito de curar, de cuidar. Em sua segunda acepcao pode significar uma atividade que um
servidor presta as ordens de seu mestre. Por fim, significa o culto que se presta a uma
divindade, ou a si mesmo, sendo seu proprio servidor a quem presta culto a si. Assim o
filésofo se assimila a um terapeuta da alma, como o médico é uma terapia do corpo: pois
“Denominam-se Terapeutas, diz ele, porque querem cuidar da alma como os médicos cuidam
do corpo, mas também porque praticam o culto do Ser (t0 6n: therapeGousi to én). Cuidam do

Ser e cuidam da propria alma” (Idem, p.90).
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Temos, pois, que para obter o valor que o cuidado de si vem conferir ao sujeito, em
sua singularidade, é preciso viver em conformidade com as condutas preestabelecidas, a fim
de que com os esforcos e os sacrificios, no conjunto de saberes que séo elaborados, validados
e transmitidos e que faz emergir, durante a vida , aquele que se propde submeter-se a esse
modo de vida, a possibilidade de se obter a forma verdadeira do cuidar de si, livrando-se do
mal interno, percebendo o que se pensa e se passa consigo, conhecendo-se, cultivando-se.

E precisamente no conjunto dos exercicios de si que o sujeito se cria enquanto um
corpus, exercicios estes que estdo inseridas num labor, criando armadura, uma preparacao
para a vida. Nesse aspecto, a filosofia helénico-romana traz a perspectiva de uma
autofinalizagdo do sujeito pela “arte de viver”, em que a origem ¢ a finalidade do cuidado nédo

esta externa a si, mas € o objeto do préprio cuidado.

2.2. Os exercicios filoséficos do cuidado

Articulando o aparecimento da nocdo do cuidado, Foucault nos apresenta a dimenséo
do cuidado como um ambito regrado, que necessita de exercicios continuos. Esse momento
acerca das descricOes e a apresentacdo das préaticas, apresentando um deslocamento necessario
de analise dos campos de exercicios, das tecnologias de si em que surge a dimensdo do
cuidado em cada época e segundo os aspectos que se transitou, desde o periodo socréatico-
platdnico, passando pelo periodo helénico-romano e por fim no cristianismo primevo.

Na analise das técnicas e dos exercicios nos € apresentado 0 momento em que foi
experimentado os diversos mecanismos, regimes pelos quais 0s homens regravam seu modo
de se conduzir. Tais técnicas podem ser entendidas como exercicios espirituais e, segundo
Hadot (1998, p. 15. Traducdo nossa), podem ser caracterizados como “praticas que podem ser
de ordem fisica, como regime alimentar; discursiva, como o didlogo e a meditacdo; ou
intuitiva, como a contemplagdo, mas que sdo todas destinadas a operar modificagéo e
transformac&o no sujeito que as pratica".

O principal elemento comum nesses exercicios € que tomam por objetivo a
transformacdo de si, intercalando, no interior desses exercicios, técnicas que tornam o
individuo mais resiliente, dominando as paixdes, comedindo as a¢cdes desmedidas e portando-
o de um aparato estratégico sobre si a fim de que se possa visar a felicidade do proprio sujeito.

Temos aqui ritos de conversdo, de purificacdo da alma, exercicios que desenvolvem a
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espiritualidade (os conjuntos de técnicas e procedimentos em que 0 sujeito precisa realizar
para ter possibilidade ao acesso a verdade), bem como outros modos em que o cuidado de si
Se exerce e se opera no ser do sujeito.

No periodo socratico-platbnico esses exercicios tinham por finalidade o
desenvolvimento do cuidado a partir do governo de si. Nesse sentido, se emerge tecnologias
do cuidado que visam o governo de si sobre as pulsdes do corpo, como técnicas de
concentracdo da alma, em que se busca reunir e concentrar, através de exercicios de

respiracdo, a pneima, o sopro de vida que anima a alma.

A alma é algo moével. A alma, o sopro, € algo que pode ser
agitado, atingivel pelo exterior. E preciso evitar que a alma,
este sopro, este pnelima se disperse. E preciso evitar que se
exponha ao perigo exterior, que alguma coisa ou alguém do
exterior o atinja. E preciso evitar que no momento da morte
ele seja assim dissipado. E preciso, pois, concentrar a
pnelma, a alma, reconhece-la, reuni-la, fazer fluir sobre si
mesma, a fim de conferir-lhe um modo de existéncia, uma
solidez que Ihe permitira permanecer, durar, resistir ao longo
da vida, e ndo dissipar-se quando o momento da morte
chegar. (FOUCAULT, 20064, p. 44-45)

Defronte dos perigos externos que possam advir contra a alma, o individuo precisara
fazer da alma uma fortaleza, concentrando-a a ponto de ndo poder ser atingida se ndo por
vontade propria, isto é, livremente, filtrando o que se possa nutri-la e afastando aquilo que
possa fragmenta-la.

Outro exercicio pertinente a tecnologia de si e que podemos encontrar mais tarde no
estoicismo € o retiro de si, a anacorese (anakhoresis), que remota a um método arcaico, € uma
maneira de retirar-se de si mesmo a fim de desligar-se 0 maximo possivel dos acontecimentos
do mundo “exterior”, que independem do sujeito em seu aparecimento, cortando, de certo

modo, as sensa¢des que provocam a agitacdo e que provem do que rodeia o sujeito.

O retiro, sobretudo, ndo é sinbnimo de uma ruptura franca e
rompante de atividades. Os estoicos afirmam: ha muita
arrogancia nas acles ostensivas pelas quais pretensos sabios
exibem publicamente sua soliddo e expdem aos olhos de
todos seu retiro para fora do mundo. O auténtico retiro,
exigido pelo cuidado de si, consiste em ter recuo em relacéo
as atividades nas quais estamos empenhados, prosseguindo-
as, todavia, para manter entre nés e nossas a¢des a distancia
constitutiva do necessario estado de vigilancia. O cuidado de
si ndo tem por finalidade cortar o eu do mundo, mas prepara-
lo, em vista dos acontecimentos do mundo, enquanto sujeito
racional de a¢do. (GROS, 20064, p. 485)
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A anacorese € uma maneira de ausentar-se, de concentrar em si sem sair do lugar em
que esta localizado; trata-se de uma técnica de uma “auséncia visivel” (FOUCAULT, 2006a,
p.45) em que se esta visivel aos olhos dos outros, mas estd presente somente a si mesmo,
entornado em si. Essa técnica consiste em um exercicio de isolamento em direcdo a um
movimento proprio da alma perante as sensacOes corpoOreas. Ndo se tratando de um
rompimento absoluto com as atividades do sujeito, nem mesmo uma cisdao com o mundo, mas
um distanciamento.

Vinculada a essa concentracdo da alma pelo retiro, ha também as técnicas de
resisténcia, muito famosas entre o0s estoicos, em que o sujeito se torna integro a partir do
momento em que coloca em situacdes dificeis e dolorosas a fim de suportar o sofrimento e
resistir as tentacdes e infortdnios que possa vir a acometer-lhe.

Temos também os exercicios ascéticos dos pitagoricos e que serdo reencontrados ao
longo do helenismo, discorre Foucault, uma préatica de ascese que era imprescindivel para a
preparacdo e purificacdo para o sonho, na atividade de dormir. Os pitagéricos acreditavam
eles que o sonho que se manifesta ao dormir era uma forma de estar em contato com a
dimensdo do divino, da imortalidade, de uma dimensdo da morte e que é tambem acesso a
verdade. Desse modo, “antes do sono, devemos nos entregar a algumas praticas rituais que
vao purificar a alma e torna-la capaz, consequentemente, de entrar em contato com o mundo
divino, compreendendo suas significacdes, mensagens e verdades, reveladas sob uma forma
mais ou menos ambigua” (Idem). Trata-se interpretar conscientemente os sonhos a fim de
afastar a dimensédo terrivel que ha em nds, as paixGes avassaladoras que podem advir a
modificar desmedidamente o sujeito, mostrando o lado cruel e irascivel que ha em nos.

Nesse interim, ha também entre as préaticas ascéticas a preparacdo para o sonho; ha
uma relagao entre 0 sonho e o ato, apresentada por meio da pratica da onirocricia (o poder da
adivinhacgdo a partir dos sonhos). Foucault dedica o primeiro capitulo no livro Histdria da
Sexualidade 1l — o cuidado de si aos exercicios do sonho e que nos é apresentado
primeiramente em um compéndio de titulo A chave dos sonhos, escrito por Artemidoro. Neste
compéndio se aborda essa pratica como um modo de extensdo da realidade, apresentado por
signos ambiguos, mas que podem ser decifrados e organizados a fim de desvelar ao individuo,
verdades que desconhecia enquanto desperto; a descricdo e interpretacdo dos sonhos tinham
mais por objetivo munir o individuo para suportar mais tranquilo os sofrimentos do que

evidenciar o “inevitavel do destino” do individuo.
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(...) € preciso considerar o sonho como “um profeta sempre
pronto, um conselheiro incansavel e silencioso”; devemos
todos, portanto, aplicar-nos em interpretar nossos sonhos
quem quer que sejamos, “homens e mulheres, jovens e
velhos, ricos e pobres, cidaddos privados e magistrados,
habitantes da cidade ¢ do campo, artesdos e oradores”, sem
privilégio “de sexo, de idade, nem de fortuna e de profissao”.
E com esse espirito que Artemidoro escreve A chave dos
sonhos. (FOUCAULT, 1985, pp. 14-15)

Na antiguidade grega os sonhos eram passiveis de serem interpretados, submetidos as
praticas em que seria possivel desvelar o que ele apontava; era possivel, acreditavam, por
meio dos sonhos, determinar se 0s acontecimentos que iriam se suceder, se seriam favoraveis
ou n&o, por exemplo, no caso das guerras. No caso de Artemidoro, a proposta da interpretacédo
dos sonhos era visar uma dimensao pratica, do cotidiano, para qualquer pessoa de qualquer
sexo, idade ou lugar; é entdo proposto um metodo de analise que serviria como uma teckne,
como instrumento interpretativo aos analistas e profissionais, principalmente para ndo se
afastarem da prética dessa tradigdo importante naquela época.

Esse cuidado com a interpretacdo dos sonhos, diz respeito a salude do sonhador,
também a vida e a morte de seus proximos, do sucesso ou fracasso de empreendimentos e
encargos a serem exercidos eventualmente na cidade, enfim, a todo um conjunto de
acontecimentos cotidianos na vida comum.

Artemidoro ndo diz se o sonho € bom ou ndo, se & moral ou imoral cometer ou ndo um
ato, mas antes se € bom ou mau, vantajoso ou temivel sonhar que se comete o ato. Nos alerta
Foucault que “ndo devemos procurar nesse texto um codigo daquilo que convém ou néo fazer,
mas sim o revelador de uma ética do sujeito que ainda existia correntemente na época de
Artemidoro” (Idem, p. 20). O sonho se remete a uma dimensdo de interpretacdo a fim de
purificar o sujeito que sonha dos males e da ma interpretacdo do proprio sonho, para que
conheca a origem de um mal que o aflige; essa técnica consiste em uma técnica de
purificacéo.

Foucault destaca ainda outras técnicas de purificacdo e transformacdo (2006a, p. 45),
como a apreciacdo dos perfumes e odores, escutar musica, etc. Ha as técnicas de provacgao,
que consiste em submeter o individuo a uma situacdo de potencial tentacdo para que dela

possa ser provado, passando se for capaz de resistir.

Entretanto, a finalidade dessas provagdes ndo é, sobretudo, de
praticar a rendncia de si mesma, ela consiste em tornar capaz
de abster-se do supérfluo, constituindo sobre si uma soberania
que ndo depende de modo algum de sua presenca ou de sua
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auséncia. As provacdes a que se é submetido ndo sdo estados
sucessivos na privacdo, elas sdo uma forma de medir e de
confirmar a independéncia do que se é capaz a respeito de
tudo aquilo que ndo € indispensavel e essencial. Ela reconduz,
por um tempo, ao solo das necessidades elementares, fazendo
aparecer assim os fatos, simultaneamente, tudo o que é
supérfluo, e a possibilidade de evita-lo. (FOUCAULT, 2006a,
p. 64)

Tais praticas tem demasiada importancia por se tratar de um fortalecimento através das
resisténcias. Essas técnicas de provacdo constituem um duplo papel de avancar na aquisicédo
de uma virtude e a0 mesmo tempo fazer uma medicdo de progressividade, saber até que ponto
se chegou com esse exercicio; o objetivo principal é fazer o sujeito “ser capaz de abster-se do
que € supérfluo” (FOUCAULT, 1985, p. 64), do ndo necessario, medindo 0 que € e 0 que nao
é essencial a ponto de que possa o sujeito confirmar uma independéncia das afeccBes que o
aprisionam, tornando o sujeito soberano de si.

No mesmo Vviés das técnicas de provacdo, aparece 0s exercicios de abstinéncia, comum
entre os epicuristas e 0s estoicos, e que se configurava também como um regime integral que
deveria ser praticado como prova em situagdes reais (gymnazein) e em situacao imaginarias,
exercitadas, treinadas (melete) através do pensamento. Em Epicuro tratava-se de uma tradicédo
que visava provar a experiéncia de um modo de vida que, na satisfacdo das mais necessidades
elementares, podia-se encontrar prazer pleno, mais do que os outros prazeres advindos de uma
percepcao hedénica do corpo. Foucault nos narra (Idem, p. 64) que o proprio Epicuro se
alimentava com uma porcdo de comida cada vez menor para medir até quando seu prazer
seria cessado. Ja nos estoicos, 0 exercicio de abstinéncia tinha por finalidade provar que nédo
haveria tanta dificuldade de abster-se de tudo o que a opinido comum tomava como habito,
seja a educacdo, a reputacao, seja 0 gosto pela ostentacdo de gldria. As provac@es tinham um
carater redutor e traziam a intensdo de mostrar que s6 precisamos do indispensavel; Séneca
propunha colocar-se em um estado de pobreza ficticia a serem realizados mensalmente e
durante alguns dias a fim de provar que as privagdes ndo séo um refinamento para privacoes
futuras, mas antes para convencer-se de que se é capaz de fortalecer-se a ponto de saber que
se pode resistir aos temiveis infortinios, familiarizando-se com o minimo possivel.

Assim, temos uma reelaboracdo de sentido nas técnicas, nos experimentos, nos modos
como se da o aparecimento do cuidado de si; para 0s gregos a propria vida era objeto de uma
técnica (tékhne) e agora no periodo helénico-romano a vida tornava-se uma espécie de ritual

em que a prépria vida era uma ocasido de prova continua; a técnica foi transformada em
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prova, em que se é preciso constantemente se preparar. H4 uma dimensdo dos conjuntos de
exercicios que dizem respeito a provacdo de si, podendo agrupar-se como um treino
(meleté/meletan/meditatio/meditari), havendo sua proximidade com a meditacdo. Esta €
entendida como um exercicio do pensamento sobre o préprio pensamento, em que ha uma
preparagdo, um treino interno para realizar alguma acéo.

Encontramos também no pensamento do periodo socratico-platénico a dimensdo da
meditacdo e treino, mas sob outro horizonte e que influenciou a maneira de como aparece nos
periodos posteriores. Nesse periodo a meditacdo aparecia a partir do principio do conhece-te a
ti mesmo, e no trato com a memoria. Foucault retoma a alegoria da alma que olha para si
mesma (bleptéon heauton), fazendo despertar o individuo para cuidar de si mesmo. E a
alegoria da alma que olha para si mesmo, assim como no caso de Alcibiades que, ao olhar
para si, no ato da sua alma refletir a si mesmo, reconhecia a prépria natureza, isto €, no
movimento de conhecer a si mesma, a alma reconhecia aquilo que no fundo da sua meméria
ja havia conhecido e precisava rememorar 0 conhecimento de si, ou seja, o olho que Vé a si
mesmo enguanto olhar.

A prética despertada em Alcibiades consistia em que a alma conhecesse a sua propria

14
I

natureza de alma e que, a partir dai a alma desvela o acesso do seu sentido conatural™. Acerca

do movimento da alma olhar a si mesma, nos apresenta Foucault:

A alma conhece a si mesma e, nesse movimento pelo qual
conhece a si mesma, reconhece aquilo que, do fundo de sua
memoria, j& conhecia. Consequentemente, e gostaria de
insistir nisso, vemos que com essa modalidade do gnothi
seautdn ndo se esta diante de um conhecimento de si em que
a relacdo de si para consigo, o olhar sobre si mesmo abriria
uma especie de dominio de objetividade interior, de onde se
poderia eventualmente inferir o que é a natureza da alma.
Trata-se de um conhecimento que é nada mais nada menos do
gue o conhecimento daquilo que a alma é em sua esséncia
prépria, em sua realidade propria; e é a apreensdo dessa
esséncia propria da alma que dara abertura a uma verdade:
ndo a verdade para a qual a alma seria um objeto a conhecer,
mas uma verdade que € aquela que a alma ja conhecia. Isso
significa que a alma se apreende a0 mesmo tempo na sua
realidade essencial, e se apreende também como sujeito de
um conhecimento, conhecimento de que ja fora o sujeito
guando contemplou as esséncias no céu, no alto do céu onde
fora colocada. (20064, p. 409)

14 Cf. acerca do olhar, na Hermenéutica do sujeito, aula 13 de janeiro de 1982, primeira hora.
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O conhecimento de si se finaliza no elemento da identidade com aquilo que se deve
conhecer em si mesmo; o conhecimento de si, expressdo délfica tdo conhecida pela maxima
“conhece-te a ti mesmo” (gnéthi seauton), é a chave para se chegar a verdade. No campo da
memoria se estabelece as relagcdes do conhecimento de si e da reflexdo que se desenvolve a
partir desse conhecimento. A partir do século I-I1, temos os exercicios do periodo helénico-
romano; vemos desenvolver-se técnicas de exames e de exercicios que estdo inscritos em
procedimentos de provacdo; o exame visa prover virtudes que possam medir a que ponto se
estad, o que se desenvolveu, 0 que se pensa e se passa consigo diante de determinadas
circunstancias que atravessam o ser do sujeito. O exame se mostra como meio capaz de
apontar uma provacdo de independéncia do sujeito em relacdo ao estado em que estava,
estado cobmodo, supérfluo; para os epicuristas era sinal de provacdo, enquanto para 0s estoicos
era sinal de sensatez, de lidar com os apetites, ou seja, de comedimento.

Temos, pois, 0 exame de consciéncia que se apresenta como um exercicio ascético de
meditacdo (meleté). Esse exame consiste no exercicio de rememoracdo das atividades do dia,
lembrando as faltas que nele se fez presente no espirito e expurgando-as para que nao haja
perturbacgdes por elas, purificando a memoria do individuo. Havia o exame matinal que era a
preparacdo das atividades que iriam se suceder no dia e 0 exame noturno que diz respeito a
rememoracdo do que fora transcorrido durante o dia, percebendo as falhas, refletindo sobre os
erros a fim de corrigir-se; concomitantemente, sdo exames das representacdes das opinides
gue acompanham o sujeito e que se desdobram no seu dia.

N&o obstante, temos uma distin¢do significativa entre 0s exames estoicos-romanos e
0s exames praticados pelos primeiros cristdos. Enquanto na ascética romana o fracasso era o
ponto norteador do exame que podia assegurar uma conduta sébria, no campo racional,
levando a um aprendizado dos limites, temos que nos exames cristdos tinham o efeito da
culpabilidade pelas atividades feitas ou ndo, fixando uma dimensédo densa da culpa inerente a
um sentimento de remorso.

Outrossim, Foucault nos apresenta outra pratica importante na constitui¢cdo do cuidado
de si, a saber: a filtragem das representacdes’®. Nessa técnica se assume um controle
minucioso sobre as representacdes que advém ao espirito, a fim de que, no exercicio
permanente de distingdo dessas representacdes, alocando-as em cada ambito segundo o que
mais importa na atencdo do individuo para consigo, 0 sujeito assume uma postura de

precaucdo em relagdo a si proprio, deixando-se afetar e ndo carecendo de atengéo.

> para uma anélise mais completa desse exercicio, Cf. aula 24 de fevereiro de 1982, primeira hora.
FOUCAULT, 2006 a, p. 259.
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Seguindo o bojo do conhecido ensinamento estoico, é preciso saber o que depende ou
ndo depende de nos, isto €, 0 que estd no nosso alcance e o que ndo estd. O cuidado de si se
realiza por intermédio da razdo e pelas implicac@es intrinsecas ao préprio cuidado; € a posicao
do controle, do dominio e do jogo das faculdades que o cuidado de si se realiza, pois, a razao
é capaz de fazer o individuo saber se deve ou ndo fazer uma ag&o.

Temos que 0s gregos da época classica, 0s helénicos e 0s romanos tinham uma
preocupacao impar com o porvir, pois para eles o presente daquilo que os olhos veem era
passado, cabendo premeditar para que se atualize e se realize. No treino em situagéo real, a
vida se conduz como um ritual que se preserva através de perpétuas provas para a propria
vida, como uma forma de exercicio de ascese que premedita os males que possam porvir,

preparando para melhor lidar e resistir a eles.

E ndo pode haver um pensamento sobre o porvir que seja ao
mesmo tempo uma meméria. Nao pode haver uma memoria
gue seja a0 mesmo tempo um pensamento sobre o porvir.
Serd sem dlvida uma das grandes mutacGes no pensamento
ocidental, o dia em que se puder pensar que a reflexdo sobre a
memoria € a0 mesmo tempo uma atitude em relagdo ao
porvir. E todos os temas, como, por exemplo, o do progresso,
ou melhor dizendo, toda uma forma de reflexdo sobre a
historia, toda uma dimensdo da consciéncia historica no
Ocidente, sera tardiamente alcangada, creio, quando se puder
pensar que olhar para a meméria é ao mesmo tempo um olhar
para o porvir. Penso que o estabelecimento de uma
consciéncia historica, no sentido moderno, oscilara, girard em
torno disso. A outra razdo que faz com que o pensamento
sobre o porvir seja desqualificado €, por assim dizer, tedrica,
filosdfica, ontoldgica. O porvir é 0 nada: ele néo existe, pelo
menos para 0 homem; consequentemente, a seu respeito s se
pode projetar uma imaginacdo que se assenta no nada. Ou
entdo o porvir preexiste: se preexiste € porque é
predeterminado; e, por isso, nenhum dominio podemos ter
sobre ele. Ora, 0 que esta em jogo na pratica de si é
precisamente poder dominar o que se é, em face do que é ou
do que passa. Ou nada ou predeterminado, o porvir nos
condena ou a imaginacdo ou a impoténcia. Ora, estas sdo as
duas coisas contra as quais é construida toda a arte de si
mesmo, toda a arte do cuidado de si. (FOUCAULT, 20064, p.
417)

A desqualificacdo do porvir esta em relacionada com a memoria. Esta s6 e daquilo que
esta acontecendo, enquanto o porvir se assenta sobre o que imaginamos advir de um futuro
préximo a partir de certas no¢Ges que temos no presente. Temos também que o porvir se
apresenta em sua dimensao ontoldgica como o nada, visto que ele ndo existe se ndo em uma

projecdo a partir do presente, ou seja, hd no porvir uma preexisténcia dos acontecimentos que
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se sucedem na ordem do tempo presente; de qualquer modo ha nessa nogao de porvir algo que
faz o sujeito se submeter a um ndo dominio.

Girando em torno do exercicio de memdria em relacdo ao porvir, Foucault (2006a, pp.
417-418) apresenta duas passagens de Plutarco, em sua obra De la tranquilité de [’dme, em
que o porvir é tomado como uma dimensao importante da premeditacdo, seja para condenar a
criar a capacidade imaginativa ou para a impoténcia. A primeira passagem consiste em que ao
Se pensar no porvir ndo se pensa no passado e nem, por conseguinte, no presente, mas numa
dimensdo de inexisténcia. Aqui se apresenta a distin¢do entre os homens que estdo voltados
para o porvir (anoetoi, também conhecido no latim como stulti) e os homens que estéo
voltados para o passado (phrénimoi). Aquele individuo que ndo se preocupa consigo, que ndo
tem cuidado consigo é chamado de anoetoi e o conhecemos como aquele que esta no estado
de stultitia, estado em que condena o homem a estar alheio de si, jogado as representagdes,
mudando continuamente sem ter nenhum sentido e sem em nada se estabelecer. J& o estado de
phonimoi condena o individuo a uma espécie de descontinuidade em relacdo ao tempo e as
transformac0es, ndo dando conta da atualidade.

Sobremaneira, a premeditacdo dos males (praemeditatio malorum) desempenhava um
valor caracteristico desde o periodo helenistico até o periodo imperial romano, inclusive,
dando lugar a debates sobre o horizonte em que essa premeditacdo tem na formacdo do
sujeito. Nos epicuristas essa premeditacdo dos males tinha uma disposi¢do diferente que nos
estoicos, visto que se direcionava para o exercicio de afastar as representagcdes de infortdnio,
pois eram estas que causavam males e angustias, a fim de que, voltando-se para as
representagdes que causavam prazer, protegia os sujeitos dos males que poderiam acometer-

Ihe. Acerca da premeditacdo dos males, nos diz o pensador francés:

Entretanto, nesse contexto geral que, portanto, valoriza
inteiramente a memoria e a relagdo com o passado, 0sS
estoicos desenvolveram aquele famoso exercicio da
praemeditatio malorum (premeditacdo dos infortinios ou dos
males). Os epicuristas, por sua vez, opunham-se duramente a
esse exercicio de premeditacdo dos males, afirmando que
existem suficientes dissabores no presente para termos de nos
preocupar ainda com males que, afinal, bem poderiam n&o
acontecer. E, contra essa praemeditatio malorum, os
epicuristas opdem dois outros exercicios: o da evocatio, cuja
funcdo consiste em afastar as representagdes ou 0s
pensamentos sobre o infortdnio, voltando-se ao contréario ao
pensamento sobre os prazeres, e sobre todos 0s prazeres que
possam algum dia advir em nossa existéncia; e depois 0
exercicio da revocatio que, ao contrario, nos protege e nos
defende dos infortinios, ou dos supostos males que podem
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nos acontecer, pela lembranca dos prazeres que outrora
conhecemos. Ja o0s estoicos praticam a praemeditatio
malorum. A praemeditatio malorum funda seu valor no
principio que ja lhes indiquei: a ascese em geral, pode-se
dizer, o exercicio tem por funcdo dotar o homem de um
equipamento de discursos verdadeiros a que ele podera
recorrer, que poderd chamar em socorro (0 logos boeth6s)
sempre que necessario e ao se apresentar um acontecimento
gue, ndo recebendo atencdo suficiente, poderd ser
considerado como um mal, quando ndo passa apenas de uma
peripécia na ordem natural e necessaria das coisas.
(FOUCAULT, 20064, p. 420)

O objetivo da praemeditatio malorum era a anulacdo da dimensao do que esta por vir
através da reducdo do imaginario atraves de uma possivel realidade de um mal que poderia
acometer os individuos; havia uma espécie de obstrucdo da nocao de porvir pela compreensdo
da dimensdo da realidade imediata. Dentre os exercicios de ascese, convém destacar a
meditacdo, exercicio do pensamento, sobre a morte.

Citando a carta 12 de Séneca em que convida Lucilio ao exercicio da praemeditatio
malorum, Foucault nos apresenta o pensamento desse estoico que diz que as fases da vida ja é

um exercicio sobre a vida.

Trata-se da possibilidade de uma certa forma de tomada de
consciéncia de si mesmo, ou de uma certa forma de olhar que
lancaremos sobre n6s mesmo a partir do ponto de vista, por
assim dizer, da morte, ou dessa atualizacdo da morte em
nossa vida. Com efeito, a forma privilegiada da meditacdo
sobre a morte nos estoicos €, como sabemos, 0 exercicio que
consiste em considerar que a morte estd ai, segundo o
esquema da praemeditatio malorum, e que estamos vivendo
nosso Ultimo dia. H& a esse respeito uma carta de Séneca
interessante, a carta 12. Nessa carta, Séneca se refere a uma
espécie de especulacdo, de tema muito geral no pensamento
antigo de longa data, segundo o qual toda a vida ndo passa de
um longo periodo de um dia, incluindo a manhd que é a
infancia, 0 meio-dia que é a maturidade e a noite que é a
velhice; do mesmo modo, um ano é como um periodo de um
dia, incluindo a manh& da primavera e a noite do inverno;
também cada més é uma espécie de periodo de um dia; e, em
suma, um dia, 0 mero transcorrer do periodo de um (nico dia
constitui 0 modelo de organizagdo do tempo de uma vida, ou
dos diferentes tempos, das diferentes duracbes que se
organizam em uma vida humana. (FOUCAULT, 2006a, p.
431)

Esse exercicio consiste em se colocar a viver e se colocar em direcdo ao pensamento
de como se estivesse prestes a morrer, considerando cada momento como um tempo Unico,

intransponivel. O exercicio de ocupar-se com a morte se torna sobressalente aos outros
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exercicios, visto que tal tema é fundamental para todos os outros que dele se sucedem, visto
gue estamos morrendo a todo tempo. Se se exercitar nessa direcdo, ndo ha o que se desesperar
quando esse male vir, dado vista ja esta se preparando desde cedo, visto que se conseguisse
viver o periodo de um dia como se fosse morrer no amanhecer do outro dia, poderia dormir
tranquilo por saber que se autofinalizou a si mesmo, de que se esta inteiro, na dimensdo de um
sentimento de absoluta vivéncia do mundo; tal pensamento pode ser expressa em toda uma
densidade de uma passagem como “eu vivi” (Idem, p. 430)

Temos todo um desenvolvimento e de transformacao da nocdo do cuidado de si que
perpassa uma concepcao socratica-platdnica em que a epimeléia heautol aparece originada a
partir de uma falta, da ignoréancia sobre si e da descoberta dessa ignorancia, contextualizada a
partir do governo de si e dos outros e se ressignifica no periodo helenistico-romano com o
sentido de arte da existéncia, do viver (tekhne tou biou), em que o0 sujeito visa uma
autofinalizacdo de si, com o objetivo de que se prevaleca sobre os males através do exercicio
continuo de si sobre si e pelo exercicio das virtudes, podendo assim ser feliz, tranquilo; o
cuidado aqui aparece como formagdo e preparagdo do “eu” e tem como uUnico objeto e
finalidade a transformacéo de si.

Se no periodo helénico-romano temos como marca do cuidado de si a autofinalizagéo
do sujeito através de praticas que preparam o sujeito, para lidar com as paixdes e as
intempéries do mundo, no periodo cristdo-monastico temos uma reaclimatacdo dessa nocao de

cuidado através do conhecimento de si com a finalidade de rendncia de si.
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CAPITULO III: A TRANSMUTACAO DA NOCAO DO CUIDADO: DO
HELENISMO AO ASCETISMO CRISTAO.

3.1. Outro deslocamento do cuidado: do periodo helénico-romano aos primdérdios

cristdo.

Vemos surgir um segundo deslocamento do cuidado de si, no periodo cristdo-
monastico, durante os séculos I11-V, em que o epimeléia heautol sofre uma transmutacdo em
seu sentido e em suas técnicas. Neste primeiro momento cristdo, entre o final do século Il e
inicio do Ill, o conhecimento de si aparece como alicerce fulcral e esta interligado ao
conhecimento da verdade tal qual é apresentada pelo Texto e pela Revelagdo divina; para que
0 sujeito tenha a possibilidade de ler o texto e acessar essa verdade, € preciso que antes se
pratique uma purificacdo que o torne capaz de compreender a Palavra divina expressa no
texto sagrado. Ha uma circularidade entre o conhecimento de si, 0 conhecimento da verdade e

o cuidado de si.

Portanto, relacdo circular entre: conhecimento de si,
conhecimento da verdade e cuidado de si. Se quisermos
promover nossa propria salvacdo, devemos acolher a verdade:
a que nos é dada no Texto e a que se manifesta na Revelag&o.
Mas ndo podemos conhecer esta verdade se ndo nos
ocuparmos com ndés mesmos na forma do conhecimento
purificador do coragdo. Em troca, este conhecimento
purificador de si por si mesmo s6 € possivel sob a condi¢éo
de que ja tenhamos uma relacdo fundamental com a verdade,
a do Texto e a da Revelacéo. E esta circularidade gue, a meu
ver, constitui um dos pontos fundamentais das relagdes entre
cuidado de si e conhecimento de si no cristianismo.
(FOUCAULT, 20064, p. 229)

SO é possivel conhecermos a verdade através do Texto e de sua manifestagdo na
Revelacdo, mas antes, € preciso que 0 sujeito se ocupe consigo, se conheca bem para que sé
assim haja, como condicdo de acesso a verdade, uma purificacdo em seu coracdo que o torne
possivel acessar a natureza divina dessa verdade; tal conhecimento purificador s6 é possivel
para o sujeito se este ja o estiver sob a condicdo de relacionar-se com a verdade expressa no
texto e manifesta na Revelacéo.

Entre as técnicas que aparecerdo no helenismo e no alto império romano se

apresentam a escuta, da leitura e da fala; estes métodos se modificardo em seu sentido e se
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inscreveram fortemente ao adentrar no cristianismo. A escuta aparece COmo um primeiro
procedimento que diz respeito ao recolhimento do discurso (l6gos) verdadeiro pelo sujeito, ao
mesmo tempo que é também o movimento que levara o individuo a persuadir-se da verdade
que lhes é dita pelo l6gos; escutar é saber escutar como se deve, isto €, conforme os
ensinamentos que visam a purificacdo da alma e auxiliam para leitura do texto. Temos de ler
como se deve, conforme os dogmas, as verdades expressas no texto biblico; enfim, falar como
se deve é dizer conforme o discurso verdadeiro. A arte de falar desempenhara um papel
importante, visto que 0 mestre se apresenta como aquele que, utilizando-se dos instrumentos
como a voz e a linguagem, faz aparecer o caminho para a revelacéo.

Nesse sentido, a arte de falar se funda na dimensao do mestre, que lida com a palavra
fundamental que € a revelacdo e o texto como escrita fundamental ao qual se deve ater a fala.
A revelacdo que é feita pelo mestre aparece com um sentido educativo do ensino da verdade,
e ao mesmo tempo de prescricdo dos valores que embasardo as normas de se conduzir,
enquanto que o texto aparece como diretriz de ordenamento, onde se busca a coeséo para a
fala. O discurso do mestre assumira diferentes formas e diferentes oficios, como mestre de
cerimonias, mestre de confissdo e diretor de consciéncia, ou mesmo apresentando diversas
técnicas e taticas com suportes institucionais para se revelar a verdade. O mestre opera
naquele individuo ao qual deve ser conduzido a salvacéo e a verdade, pois esta na ordem da
ignoréncia e da perdi¢do, um procedimento que o faz conhecer em si a verdade e esta precisa
ser dita, a verdade por si mesma ou, se quisermos, o procedimento obrigatério do dizer-
verdadeiro sobre si mesmo é um procedimento que esta inscrito nas técnicas de elaboragédo do
sujeito sobre si mesmo.

A obrigacdo do dizer-verdadeiro sobre si mesmo e como principio no qual o sujeito
tem uma relacdo geral com a verdade, vindo a salvar-se do estado em que se encontra, sO
aparece no momento ascético-cristdo, pois funda a obrigatoriedade do dizer-verdadeiro como
pressuposto para salvacdo. No periodo da antiguidade grega, helénica ou romana, aquele que
é conduzido ou guiado a verdade pelo discurso do mestre ndo tem obrigacdo de dizer a
verdade ou a verdade sobre si mesmo, ndo precisando falar, mas apenas bastando calar-se. O
dizer-verdadeiro e sua expressdo obrigatdria da fala aparece no ocidente apenas no momento
da confissdo e muito embora haja elementos do periodo grego, helénico e romano que
corroborem para o0 aparecimento da préatica da confissdo, como os exames de consciéncia, as
praticas de consultas ao oraculo, o exame das faltas ou mesmo o de dizer com franqueza o que
se pensa aos amigos, é na confissdo que se entorna o dizer-verdadeiro como um procedimento

obrigatdrio do dirigido.
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O conhecimento de si se inscreve na forma do dizer-verdadeiro de si, expondo a um
outro tudo o que se passa consigo; essa exposicao do dizer-verdadeiro se configura como um
procedimento indispensavel a salvacdo do individuo do estado de mécula, de perdicdo, do
estado de ignorancia em relacdo a verdade divina.

Essa nova forma do conhecimento de si aparece aqui com a fungdo exegética de fazer
com que o individuo dissipe as ilusdes internas, bem como de frustrar as seduc@es que possam
torna-lo vitima; ¢ utilizado como método a “decifracdo dos processos e movimentos secretos
que se desenrolam na alma, dos quais é preciso apreender a origem, a meta, a forma” (Idem,
pp. 228-229). Aqui ndo é o “conhecimento de si” como reminiscéncia da alma, com sua
funcdo memorativa de reencontrar o sujeito consigo, mas é a de descrever minuciosamente a
natureza e a origem dos processos internos da alma do sujeito, denunciando suas faltas,
apontando suas tentacdes e desejos a fim de que possa exercer uma atividade sobre eles que
possam vir a purifica-lo, torna-lo puro, “virgem”. Eis 0 modo como cristianismo se apresenta,

nos diz Foucault.

O cristianismo exige uma outra forma de obrigacdo com a
verdade, diferente da fé. Requer de cada um que saiba o que
é, quer dizer, que se empenhe em descobrir aquilo que passa
em si mesmo, que reconheca suas faltas, admita suas
tentacOes, localize seus desejos; cada um deve em seguida
revelar essas coisas seja a Deus, seja aos outros membros da
comunidade, conduzindo desta maneira a um testemunho,
publico ou de carater privado, contra si préprio. Um lago
existe entre as obrigacbes com a verdade que concernem a fé
e aquelas que tocam ao individuo. Esse lago permite uma
purificagdo da alma, impossivel sem o conhecimento de si.
(FOUCAULT, 1994, Vol. IV, pp. 802)

Ha no periodo cristdo a fundamentacdo das técnicas de si a partir da verbalizacdo das
faltas e da exploracdo de si, no sentido de saber a origem dos males, examinando cada parte
da alma para reconhecer as auséncias e curar as impurezas. Neste periodo, o cuidado de si
passa a ser um regime de exercicios que tem por finalidade a docilidade dos corpos, onde irdo
ser colocadas limitacdes de desejos, proibigcdes de representagcdes e principalmente obrigagfes
de renuncia. Temos que o acesso a verdade ndo pode ser feito sem a purificacdo da alma,
sendo a purificacdo consequéncia do conhecimento de si, também condic@o necessaria para a
compreensédo do Texto.

Do periodo socratico ao periodo do alto império, também chamado de momento

helénico-romano, essas técnicas supracitadas passaram por uma tradicdo que se configurava
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como a oralidade, pelo didlogo, mas foi agora por meio da escuta, da escrita e da
memorizacdo através da producdo de texto que assumiu um caracter diferente e de extrema
importancia. Para se averiguar se 0 sujeito havia acessado a verdade e a assimilado em suas
atitudes, havia um conjunto de exercicios que o colocavam a prova, como a askésis e de treino
(meleté), que apareciam como exercicios de rememoragdo, abstinéncia, exame de consciéncia,
meditacéo (metitation)'®, siléncio, escuta do outro e escrita.

A askésis inaugurada pelo periodo helénico tratava-se de um progressivo treino de si,
um aperfeicoamento da maestria de si, preparando (paraskheué) o individuo para as
adversidades do mundo; € uma preparacdo do sujeito para a realidade que o cerca.
Diferentemente do periodo helénico, a askésis fora tomada pelo cristianismo como um
exercicio de rendncia de si, este “si” enquanto parte desse mundo que também tem que ser
preparado para ser renunciado como condicdo de acesso a verdade e que agora se encontra na
dimensdo de uma esfera superior, além-mundo. Sobre distincdo da ascese do periodo

helénico-romano ao periodo cristdo, temos:

Enfim, creio que podemos antecipar o seguinte: a ascese
filosofica, a ascese da pratica de si na época helenistica e
romana tem essencialmente por sentido e fungdo assegurar o
gue chamarei de subjetivacdo do discurso verdadeiro. Ela faz
com que eu mesmo possa sustentar este discurso verdadeiro,
ela faz com que me torne o sujeito de enunciagdo do discurso
verdadeiro, ao passo que a ascese cristd, por sua vez, terd sem
duvida uma funcdo completamente diferente: funcéo, é claro,
de rentincia a si. (FOUCAULT, 20064, p. 296)

A ascese que havia perpassado no periodo helénico-romano se distinguiu no periodo
cristdo, este se caracterizou por impor conjuntos de regras exigidas para se ter acesso a
verdade; ter obediéncia a verdade revelada e com obrigacdo de obediéncia aquele para o qual
acessou a verdade pelo texto biblico, deve ser cumprido como condic¢do do conhecimento de
si. H& uma obrigacdo requerida ao sujeito para com a verdade, uma obrigacdo de descobrir
tudo o que se passa consigo, se empenhando em reconhecer as tentagdes que o distanciam da
verdade divina, reconhecendo as faltas, localizando e limitando os desejos e principalmente
revelando-os, seja através da confissdo a Deus, seja a um membro da instituicdo religiosa que

possa ser testemunho contra o proprio sujeito.

1% Ha uma proximidade elencada por Foucault sobre a palavra Meleté (treino) e a traducdo latina meditation
(meditagdo). Assim ele nos diz: “E a nogdo de ‘meditacdo’. A palavra latina meditativo (ou o verbo meditari)
traduz o substantivo grego meléte, o verbo grego meletan. E meléte, meletan ndo tém de modo algum a mesma
significacdo daquilo que chamamos, ao menos hoje, isto &, nos séculos XIX e XX, ‘meditacdo’. Meléte é
exercicio. Meletan estd muito proximo, por exemplo, de gymnéazein, que [significa] ‘exercitar-se’, ‘treinar’.”
(FOUCAULT, 20064, p. 318)
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Contudo, € preciso ressaltar que o desenvolvimento da espiritualidade cristd ocorre de
forma paulatina, pois, o conhecimento de si como reconhecimento do divino em si que estava
presente entre os periodos antigos, também se apresentava no cristianismo primitivo do final
do século Il até o final do século Ill, através do pensamento gndéstico. Este se tratava de um
pensamento esotérico que tinha a gnose” (gnosis: conhecimento) como principio e que
compreendia que um saber esotérico podia conferir ao sujeito um meio de salvacao através do
acesso a verdade pelo conhecimento; este saber representa para o gnostico o acesso a sua
prépria origem, desvelando os segredos e mistérios do mundo celeste (e até a promessa de
viagem para este plano) através de uma exegese de leitura. Neste sentido, 0 saber gnostico
tem o aspecto de salvador que traz um conjunto de especulagdes acerca da Biblia e traz como
promessa, através da exegese de saberes secretos encontrados no Texto, a revelacdo de um
conhecimento extramundano, da libertacdo da alma e o triunfo sobre um poder césmico
maléfico. Toda a trama gndstica se fundamenta na centralidade ascética sobre o
conhecimento, sobrecarregando o ato de conhecimento para que s6 assim a alma pudesse se
reconhecer a si mesma como elemento divino.

No decorrer do final do século Ill, como também a partir do século IV e que se
estendera como pratica até a modernidade, o cristianismo adentra em seu periodo monastico e
se apresenta em um esforco de se libertar da espiritualidade da gnose, do conhecimento como
centro do acesso a verdade e da salvacdo do individuo. A ascese do periodo cristdo-monéstico
apresentava uma ruptura da ascese pelo conhecimento do movimento gnéstico; para ndo cair
neste movimento, esse periodo monastico aproximou-se do tipo de ascese que havia existido
no periodo helénico, em que n&do era o ato de conhecimento o principio do cuidado, em que o
individuo colocava em prética exercicios que nao eram da ordem do conhecimento, mas da
centralidade no melhoramento do individuo, como os exercicios do periodo monastico como:

as praticas de abstinéncia, de provacao, etc. Sobre a distingdo deste periodo, vejamos:

Essa ascética filosofica, ou de origem filosofica, era de certo
modo para o cristianismo a garantia técnica de ndo cair na
espiritualidade gnéstica. Ela colocava em prética exercicios
que, em grande parte, de modo algum eram da ordem do
conhecimento. E, precisamente, toda a importancia desses
exercicios, por exemplo, de abstinéncia, de prova, etc., de que
voltarei a falar, [apoiava-se na auséncia de relacGes diretas]
com o conhecimento e o conhecimento de si. Portanto,
importancia de todo esse corpo de abstinéncias. E, em

7 Foucault desenvolve rapidamente sobre gnose na aula 6 de janeiro, primeira hora, do Curso de titulo A
Hermenéutica do Sujeito, bem como também podemos encontrar acerca do tema da gnose no livro Ditos e
Escritos I, n. 21.
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segundo lugar, exercicios de conhecimento certamente, mas
exercicios de conhecimento que ndo tinham por sentido
primeiro e por fim altimo reconhecer-se como elemento
divino, mas ao contrario exercicios de conhecimento e de
conhecimento de si que tinham por funcéo e finalidade incidir
sobre si mesmo. N&o, portanto, o grande movimento de
reconhecimento do divino, mas a perpétua inquietacdo da
suspeita. (FOUCAULT, 20064, pp. 378-379)

Nessa nova forma ascética, no cristianismo monastico, ndo € o elemento divino que
deva ser reconhecido, mas ao contrario, o individuo deve procurar faltas e fraquezas, tracos de
queda e do Outro que ndo é Deus, ou seja, do Diabo. E a decifragdo dos movimentos do
pensamento e do coragdo, se possa estar instalado o mal e suscitar a presenca da forga
diabdlica, que o individuo devera se dirigir, percebendo minuciosamente em sua alma esses
movimentos com o fim de “ndo cair nas tentagdes” e “livrar de todo mal”, tratar de purificar-
se e de se proteger perante essas forcas; se desenvolvera exercicios que se centram na suspeita
do individuo consigo mesmo e que se implantam de modo soberano na conduta e nas praticas
da espiritualidade do século IV-V e que, segundo Foucault (Idem, p. 379), perdurardo durante
todo o cristianismo e reaparecerdo em novas maneiras mais fortemente no decorrer do século
XV-XVI, na reforma e na contrarreforma crista.

Neste periodo o que se estabelece é a emergéncia das instituicbes monasticas dos
primeiros séculos da era cristd, onde o cuidado de si adota técnicas de obediéncia e
submissdo, bem como de rentncia. H4 uma obrigacdo continua de se dizer a verdade sobre si
mesmo em que se é crivado em uma estruturacdo submissa para com o outro, entendido como
aquele superior a quem se confessa tudo, como também a um outro ao qual est& associado ao
desalojamento da forca maléfica (Diabo) que possa se encontrar no proprio pensamento do
sujeito.

A producéo de um discurso verdadeiro sobre si mesmo reflete onde pode ser lido a
propria vontade do individuo e é entendida como uma das formas de obediéncia que se vé
surgir nesse periodo; os exames de si, também chamados exames de consciéncia, a confissao
como verbalizacdo do ser do sujeito, estdo emoldurados por regras coercitivas e corretivas que
é aplicado pelo mestre ou diretor de consciéncia, isto €, por aquele que guiara o individuo a
salvacdo de si através da rendncia de si.

Em um artigo publicado na coletanea organizada por Frederic Gros, Michel Senellart
(20044, p.132) nos diz que as formas e diregdo de consciéncia que vemos surgir a partir de

técnicas de obediéncia e rendncia, aparece a partir das leituras que Foucault fez das diversas
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obras de Cassiano (365-425 d.c), com o surgimento do monaquismo®® (estado monéstico) e
constitui 0 marco em que a historia da subjetividade ocidental a partir do qual o individuo foi
obrigado a dizer a verdade sobre si mesmo.

Ha aqui o surgimento do poder pastoral entre o século IV-V, momento onde o ocorre
0 aparecimento de um governo das almas e nos € apresentado pela figura do pastor que guia e
que podera dar a sua propria vida por suas ovelhas. Nos diz Senellart que “dentro deste
marco, a direcdo de consciéncia aparece como uma forma essencial do pastorado a partir da
organizacdo do monarquismo. Nela, o pastorado se consuma de maneira mais sistematica,
mais constante e mais rigorosa” (Idem, p.134, traducéo nossa).

A figura do pastor judaico-cristdo ndo esta atribuida a exercer o poder sobre territorios
como acontecia a figura do politico grego, mas a exercer poder sobre seu rebanho, reunindo
os individuos espalhados para que ndo se dispersem e corram perigo por outro que nao esteja
no rebanho; a figura do pastor mostra-se como capaz de dar a vida em busca de uma ovelha
desgarrada.

O poder pastoral aparece na literatura do primeiro século (como por exemplo
Crisostomo, Cipriano, Ambrosio, Jerdbnimo, Benito de Nursia), e se apresenta como uma
pratica prépria da vida monéstica, aparecendo como uma experiéncia tipica de uma
comunidade que subsistia nas condi¢bes da vida rural, mas que exigia um nivel cultural
elevado. A pastoral tem como elementos constitutivos a responsabilidade inerente do pastor
com suas acbes e com suas ovelhas, pois todos os pecados e erros do rebanho séo
indubitavelmente imputados ao pastor, bem como a sua relacdo com as ovelhas é ao mesmo
tempo individual e total; é preciso que o pastor conheca intimamente o que se passa com cada
ovelha a fim de saber 0 momento certo de agir quando estdo prestes a se desgarrar ou mesmo
de procurar a cura se estiverem doentes. Concomitantemente € uma relacdo de vigilancia
permanente e de submisséo do rebanho para com o pastor.

No poder pastoral se desenvolve as técnicas de dizer a verdade sobre si mesmo,
examinando minuciosamente 0s pensamentos para que ndo possam resguardar nenhum mal ou
desejos concupiscentes que distancie da direcdo de Deus. Assim, temos que “no poder
pastoral, a salvacdo reveste um carater individual e implica uma analise minuciosa dos

méritos e deméritos, a obediéncia a lei implica a submissdo total a vontade de outro, e a

'8 Designa um modo de viver cristdo, de maneira solitaria, consagrado a Deus, onde se dedica a ter retiro no
siléncio, na oragdo, na peniténcia e no constante trabalho de si. E uma modalidade ascética caracteristica do
periodo monastico que d& margem ao surgimento da figura do eremita. Temos como exemplo o chamado S.
Antéo (251-356), considerado o patriarca do monaquismo.
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verdade deve estar orientada para 0 modo de conduzir-se na vida cotidiana” (CASTRO, 2014,
p. 128).

Nesse sentido, a salvacdo aparece como um dos sentidos, preciso e particular, das
técnicas de si e fazia parte do conjunto de praticas constituiram uma cultura de si. A salvacédo
é um termo tradicional desde os gregos antigos, ja presente em Platdo e que € associado ao
problema do cuidado de si e ao cuidado dos outros; é preciso salvar-se para bem salvar os
outros. Diferentemente a esse sentido adotado na antiguidade encontramos, a partir do século
I11-1V, o cuidado ganha um carater especifico de redencdo e de rentncia. Nessa época um dos
elementos da salvagdo é ter o carater dualistico, pois situa-se entre duas forcas opostas que
constituem a compreensdo da realidade, como a relagdo entre um mundo e outro mundo, a
vida e a morte, entre a mortalidade e a imortalidade. E compreendido como um jogo que
opera como passagem, Vvisto que ha a transicdo entre os dois polos, da morte para a vida, de
um mundo para o outro, ou hum ambito moral, do bem para o mal, da impureza para a pureza
e vice-versa.

A salvacdo estd vinculada na dramaticidade de uma narrativa situada numa
temporalidade dos acontecimentos do mundo ou situada em uma metanarrativa em que

aparece Deus, eternidade, imortalidade, etc.

Em todo caso, estes acontecimentos — histéricos ou meta-
histéricos, repito — é que estdo em jogo na salvagdo: é a
transgressdo, a falta, a falta original, a queda, que tornam
necessaria a salvacdo. E, ao contrario, é a conversdo, 0
arrependimento, ou a encarnacdo de Cristo, etc. — repito
ainda, acontecimentos individuais, histéricos ou meta-
historicos — que irdo organizar e tornar possivel a salvacdo. A
salvacdo estd, pois, vinculada & dramaticidade de um
acontecimento. (FOUCAULT, 2006a, pp. 163-164)

E nesse jogo de elementos inerentes a narrativa do acontecimento do mundo ou em
uma metanarrativa dos acontecimentos do além-mundo que podemos encontrar 0 espaco em
que se desenrola o jogo da salvacdo. N&o é somente o sujeito o préprio agente e operador de
sua salvacdo, mas também é requerido o outro como operador que auxiliard o sujeito a sair do
estado de ndo-salvo, de pecador, para o estado de salvagéao.

Todavia, salvar-se ndo teve sempre essa significacdo religiosa, inerente a um sistema
binario e indissociavel da obrigatoriedade da presenca do outro como a que teve no decorrer

periodo cristdo-monastico. Como panorama geral, de acordo com Foucault (2006a, pp.164-
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166), o verbo salvar (s6zein) ou mesmo o substantivo salvacdo (soteria) tinham algumas
variacdes de significacbes, sendo seis delas as mais importantes.

Primeiramente, temos o verbo salvar com a significacdo de livrar-se do perigo, como
por exemplo do perigo iminente de um naufrdgio ou de uma doenca. Outra significacdo é
salvar com o sentido de proteger, guardar, entornar sobre algo, permitindo conservar-se no
estado em que se estd; acerca desta significagdo o filésofo francés remetera a Platdo, no
Crétilo®, em que para os pitagdricos o corpo é considerado como um contorno da alma, uma
silhueta que diz respeito mais ao que abarca e ndo do que a contém, ou prende (como no caso
de uma prisdo ou timulo em que a alma se encerra). Em outro sentido mais moral, mas
similar ao que é tratado pelos pitagdricos, sozein quer significar conservar, proteger algo
como o pudor, a honra ou a lembranca de algo. Ha outra significacdo que diz respeito mais ao
sentido juridico, em que um outro, como o advogado ou alguém que fale por um outro, salve
alguém de alguma acusagdo e que é também limpar o nome, a honra do acusado a fim de
provar sua inocéncia. Em um quinto momento de significacdo, temos a forma passiva do
verbo salvar que é sdzetheai e que tem como significado “ser salvo neste momento, isto e,
subsistir, manter-se tal qual se estava no estado anterior. Dir-se-a, por exemplo, que o vinho
se conserva, mantém-se em seu estado de frescor, sem alteragdo” (Idem, p.165). Por fim,
temos um sentido muito mais positivo de salvar que é fazer o bem, assegurar um bem-estar ou
0 bom estado de alguém, algo ou uma coletividade. Aqui Foucault utiliza-se do texto de
Plutarco de titulo A Consolacdo de Apolbnio, em que este afirma que quando estamos
sofrendo de luto o individuo ndo deve se entregar aos sofrimento, o siléncio e a soliddo,
negligenciando todas as outras ocupagdes por causa deste estado.

Salvar-se ndo tem sempre um aspecto negativo de escarpar ou fugir de um perigo, mas
também significacBes positivas como fortalecer uma cidade ou criar protecao para o corpo, ou
como salvar a alma de uma pessoa quando se estiver convenientemente bem preparado para
fazé-la; quem se salva é quem estd continuamente em um estado de alerta, de resisténcia a
algo externo da salvacdo, de dominio de si, que Ihe permite defender-se.

E, portanto, no momento ascético-cristio que vemos a salvacdo operar como um
procedimento que tem como finalidade livrar-se das impurezas da alma, expulsar um outro
maligno (o Diabo), enfim, o jogo de salvacdo estd cambiado pela dimensdo binéria, de

passagem de estados com a finalidade indissocidvel da rentncia de si.

19 “[Para os Orficos] a alma expia as faltas pelas quais é punida [...], para guarda-la (hina s6zetai), tem como

contorno (peribolon) este corpo que parece uma prisdo”. (Platon, Cratyle, 400c, trad. fr. L. Méridier, ed. citada,
p. 76 Apud FOUCAULT, 2006 a, p. 168.)
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Assim, a salvacdo, a compreensdo ontolégica de mundo assentada em uma percepgdo
binaria e a decifracdo de si sdo elementos indissociaveis nesse periodo cristio-monastico. Vao
se desenvolver a partir dessas dimensdes, exercicios que fortaleceram e fixaram uma vida que
tem por finalidade Gltima a redencdo, a salvacdo de si; praticas como peniténcia, a confissao,
como a obrigatoriedade de dizer a verdade a um outro, e a conversdo de si, sdo técnicas

incisivas dentro do contexto deste periodo.

3.2. Os exercicios de si no periodo monastico-cristdo: o exame de si, a peniténcia e

a confissao.

Temos aqui o desenvolvimento de uma tecnologia demasiado importante na formacéo
do sujeito da época crista que é o exercicio do exame de si; esta tecnologia se configurara a
partir de um englobamento de diversos exercicios com funcgdes especificas e respaldara sobre
0 periodo monastico-cristdo. No exame de si o individuo passa a ter um carater examinativo
sobre 0 que se passa em sua alma, interrogando-se avidamente para prestar conta de sua
conduta, percebendo o que € indiscreto, impuro em sua alma e atentando a prestar contas
atraves de orag0es.

Foucault nos apresenta o exame de si com um exemplo de S&o Jodo de Cris6stomo:

Um exemplo, ao menos, de exame do de si — aquele que nos
oferece S&o Jodo Crisdstomo — apresenta a mesma forma e o
mesmo caradter administrativo que aquele que descreve
Séneca no De Ira. No exame de si, tal como o concebe
Cris6stomo, 0 sujeito deve examinar suas contas desde a
manha; a noite, ele deve se interrogar a fim de prestar contas
de sua conduta, de examinar aquilo que lhe € proveitoso e
aquilo que Ihe é prejudicial, mais pelas orac6es do que pelas
palavras indiscretas. (FOUCAULT, 2004c, p. 101)

E preciso entender que exame de si é um exame de consciéncia, entretanto ¢ distinto
do exame de consciéncia que se encontrava nos helénicos, visto que neste o mestre
desempenhava uma funcdo utilitaria e profissional de guiar o discipulo/aluno através de
conselhos que tinham como finalidade, como ethos de suas praticas e exercicios, uma vida
feliz e autdbnoma, ou seja, quando o discipulo conquistava a autonomia e nao precisava mais
dos conselhos e da figura do mestre a relagdo cessava, mas ja no exame cristdo-monastico ndo
h& em nenhum momento um corte de vinculo, ao contrario, se cria a necessidade permanente
da figura do mestre, do guia espiritual. O monge, individuo que é doutrinado neste periodo

permanece em obediéncia absoluta ao mestre que o guia, o dirige no sentido de fazer com que
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se perceba as faltas, os desejos “sordidos”, principalmente sexuais que devem ser
permanentemente combatidos e expurgados para a vida que se pretende e consta sempre o0
auxilio e presenca do mestre.

Esse exame de si é mais precisamente um inquérito do sujeito para consigo e do
mestre para com o discipulo. Temos o exame de consciéncia deste periodo fundamentado por
dois elementos: a obediéncia e a contemplagdo. A obediéncia ndo € um estado de autonomia,
mas um estado de controle integral da conduta do monge pelo mestre e consiste em uma
técnica de si, de renuncia de si, sacrificando a vontade do individuo para produzir uma relacao
de servil. Castro (2014, p.132) nos diz que a obediéncia se define por trés caracteristicas
composicionais: a submissdo (subditio), em que a vivéncia deve seguir estritamente a uma
ordem determinada; a paciéncia (patientia) que diz respeito a um estado de passividade. Aqui
remete-se a uma acepc¢do da palavra grega pathos em que o sujeito se encontra na dimenséao
da doenca, de ndo autonomia, precisando de auxilio para ser resgatado desse estado, pois é um
estado sem resisténcias, sem embate. E por fim, temos a humildade (humilitas) que € a
condicdo de estar e de assimilar a um reconhecimento de se encontrar o mais baixo possivel
em relacdo as outras pessoas, principalmente a um mestre. O si € constituido aqui a partir da
obediéncia. Também temos o elemento da contemplacdo como uma técnica de direcdo de
consciéncia que tem como intensdo de continuamente fazer com que o monge direcione seus
pensamentos, sua alma, em dire¢do da contemplagdo do bem supremo, isto €, em direcdo a
Deus, com o intuito de que, purificando seu coracdo a tal ponto de se livrar de todas as
impurezas, possa entdo contemplar Deus, a verdade, o bem. O objetivo da técnica de
contemplacdo é criar o horizonte para onde se olha, além-mundo, a fim de que, enquanto
obedecer e seguir avidamente aos preceitos morais que ordenam a conduta, purificando
continuamente a alma, possa contemplar e viver permanentemente em Deus.

O tema da conversdo se apresenta como condicdo de possibilidade para contemplar a
Deus, a verdade divina; é preciso que o sujeito esteja convertido em seu ser de sujeito, a ponto
de que purificado possa contemplar a verdade. E na direcdo de si mesmo como meta que se
deve converter o olhar, para que no interior desse movimento possa o individuo imobilizar-se
e compreender-se por inteiro, visto que 0 movimento s6 da a percepcéo das partes.

Foucault elenca (2006a, p. 188) que essa conversdo de si pode ser encontrada ja no
periodo socratico-platdnico como epistrophé com o sentido de desviar-se das aparéncias e ao
mesmo tempo sendo a volta que o individuo faz sobre si mesmo para constatar a sua

ignorancia e, apercebendo-se dela, se dispor a cuidar de si; esta epistrophé leva a
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reminiscéncia da alma sobre si mesmo, pois é o retorno da alma as esséncias, a natureza
divina.

Entre os helenos e romanos, a conversao que encontramos ndo Se apresenta como um
retorno da alma sobre si mesmo a fim de direcionar-se para as esséncias, mas trata-se de uma
conversdo na prépria imanéncia do mundo, direcionando o olhar para a questdo do que
depende de nos para se realizar e do que ndo depende de nds, ou seja, “trata-se, antes, de uma
liberacdo no interior desse eixo de imanéncia, liberacdo em relacdo a tudo aquilo que ndo
dominamos, para alcangarmos, enfim, aquilo que podemos dominar.” (Idem, p. 189). Nesse
sentido, a conversdao helénica-romana diz respeito ao estabelecimento de uma relacdo
completa de si para consigo, ndo se distanciando do corpo como no caso da platdnica para que
a alma possa melhor rememorar, mas armando-se suficientemente para que se possa ter
dominio sobre si.

Entretanto, no periodo cristdo-monastico, mais especificamente a partir do século 1l e
sobretudo o seculo 1V, a conversdo é entendida como metanoia. Segundo Foucault (Ibidem, p.
190), “essa conversdo cristd, para a qual os cristdios empregam a palavra metanoia, é
evidentemente muito diferente da epistrophé platbnica. Sabemos que a prépria palavra
metanoia significa duas coisas: é a peniténcia e & também a mudanca, mudanca radical do
pensamento e do espirito”. Na conversao cristd é preciso uma transformacéo subita, permeado
de um acontecimento Unico inscrito numa narrativa historica e ao mesmo tempo meta-
histérica que tem por caracterizacdo a transformacdo imediata do ser do sujeito. H& uma
passagem binaria de estado que caracteriza essa transformacdo, seja a passagem da
mortalidade a imortalidade, seja da morte a vida ou mesmo ““da obscuridade a luz, do reino do
demonio ao de Deus” (Ibidem). Essa passagem processual é o que se pode entender como a
renuncia de si, pois 0 eu que se converte € mortificado para dar lugar a outro eu sob um novo
aspecto, uma nova personalidade, com novos habitos, modo de ser e finalidade de vida
distinto do que precedeu este; é uma transfiguracdo do sujeito a um estado novo. A conversao
é 0 primeiro momento para desenvolvimento das técnicas de si desse periodo, principalmente
por ser ela o marco ritualistico entre um estado a outro, entre 0 que nao é para o que €, como
por exemplo o procedimento de batismo em que o individuo passa a ser um cristdo e passa a
dever se conduzir como tal, obedecendo as praticas vigentes.

Desse modo, temos uma técnica de exame que é elaborada no interior dos mosteiros
(primeiro modo de institucionalizagcdo do exame de si) e que se tornar4 uma pratica comum

em todo periodo do cristianismo. A obediéncia e a contemplacdo, técnicas de exame de
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consciéncia, constituirdo, a partir do séc. Il ao séc. XVII, as condi¢bes pelas quais 0s

individuos provarao, para o outro e para si, ser puros para poder contemplar a verdade divina.

Essa técnica de exame de si, de origem oriental, em que a
obediéncia e a contemplacdo figuram como principios
dominantes, preocupa-se bem mais com o pensamento do que
com a acdo. De acordo com Cassiano, ndo sdo as acles
passadas do dia que constituem o objeto de exame de si, mas
0S pensamentos presentes. Que o monge deva voltar
continuamente seu pensamento em direcdo a Deus implica
gue examine o curso atual daquele pensamento. O exame ao
qual se submete tem por objeto uma discriminagdo
permanente entre 0s pensamentos que dirige a Deus e aqueles
que o desviam. Essa preocupacdo continua com o presente
difere da memorizacdo dos atos e, portanto, daquelas regras
gue preconizava Séneca. (FOUCAULT, 1994, p. 802)

E uma técnica que investe sobre a alma, inquirindo o sujeito a um estado de
permanente vigilancia de si, do que se passa em seu pensamento, a fim de perceber o que
possa vir a desvia-lo do seu modo de conduzir-se em direcdo aDeus. Esse exame era
entendido entre os gregos pelo termo pejorativo de logismoi (raciocinio, pensamento
calculista) e fora tomado por Cassiano®® como coagitationes que tem como significado a
dimensdo cogitativa, um raciocinio determinado, fixo. O movimento constante do pensamento
significa uma fraqueza de espirito, visto que nada retém, nada se fixa, é a principal forma de
distracdo da contemplacdo do individuo; € preciso para que ndo ocorra esse distanciamento
seja posto em vigilancia cada pensamento, sondando o que se passa consigo, se colocando a
ponto de imobilizar o maximo possivel a consciéncia através da focalizagdo do pensamento na
direcdo divina e da renuncia de si. Corroborando sobre o aspecto que o exame de si toma no

momento cristdo-monastico, nos diz o pensador franceés:

Existem trés grandes tipos de exame de si: primeiro, 0 exame
pelo qual se avalia a correspondéncia entre os pensamentos e
a realidade (Descartes); segundo, o exame pelo qual se estima
a correspondéncia entre 0s pensamentos e as regras (Séneca);
terceiro, 0 exame pelo qual se aprecia a relacdo entre um
pensamento escondido e uma impureza da alma. E com o
terceiro tipo de exame que comeca a hermenéutica de si cristd
e sua decodificacdo dos pensamentos intimos. (FOUCAULT,
1994, p.802)

% Jean Cassiano, Premiére Conférence de I’abbé Serenus, "Da mobilidade da alma e dos espiritos do mal" ("De
la mobilité de 1’ame et des esprits du mal™), par. 4, in Conférences (trad. E. Pichery), Paris, Ed. Du Cerf, col.
"Sources chrétiennes"”, n® 42, 1955, p. 248. Apud FOUCAULT, 1994, p.23.
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S&o as partes desconhecidas da alma do sujeito em que ndo se tem visdo suficiente
sobre o estado em que se encontra, no limiar oscilante da aten¢do para consigo € que pode
estar retido as impurezas, pensamentos concupiscentes, resquicios de desejos que desviam de
Deus. A hermenéutica de si cristd é a ideia de que em nos ha algo de secreto, escondido e que
ndo sabendo e ndo tratando de decifrar em nds os movimentos internos, nos iludimos
continuamente com nos mesmos. Para que nao ocorra a ilusdo, € preciso que nos ocupemos de
nos para testemunhar nossos pensamentos, interpretar minuciosamente a ponto de distinguir o
que é benéfico e o que é maléfico em detrimento do divino.

Nesse sentido, Foucault elenca (Idem, pp. 19-20) trés analogias utilizadas por Cassiano
para apresentar como deve ser entendido o exame de consciéncia, a saber: a analogia do
moinho, em que se deve moer 0s pensamentos como 0 moinho passa 0s graos, separando 0s
bons dos ruins e escolhendo os bons para fazer boa farinha e bons pées. De igual modo, com o
mesmo similar, hd a analogia militar, que consiste na imagem de um comandante que separa
seu exército em duas fileiras, uma com soldados bons e a outra com o0s soldados ruins,
dividindo para melhor saber utilizar-se e gerir a forca bélica. Por fim, a analogia do cambista
onde se tem a consciéncia como um fiscal (argyronome), onde se examina as pecas de metal,
analisando a procedéncia e a natureza de sua feitura, ou seja, a consciéncia sopesaria
separando as verdadeiras das falsas, as que tem valor das que ndo tem nenhum valor, pois, “da
mesma forma que as pecas levam a efigie do imperador, nossos pensamentos devem ser
cunhados com a imagem de Deus” (Ibidem, p. 20).

Para bem discriminar um pensamento bom, de boa qualidade, de um pensamento ruim,
deve-se confiar ao mestre e/ou a um dirigente de alma 0s nossos pensamentos, devendo
obedecer em absoluto ao mestre, exercitando a verbalizagdo dos processos que se passa nos
pensamentos. A confissdo ndo é somente dos pensamentos, mas dos movimentos infimos de
si, das intengdes, dos interesses e desejos dispostos numa analise minuciosa, detalhada e
exposta ao mestre e a si mesmo; a acdo de confessar confere ao mestre/diretor de alma o
carater de melhor conselheiro devido a experiéncia e sabedoria que lhes sdo conferidos, bem
como também do dominio a partir da experiéncia de boa conduta. Tem-se a nocdo de que 0
mestre saberia facilmente distinguir um bom pensamento e, portanto, de uma conduta

apropriada e benefica. Assim, temos que

A diferenca entre os bons e 0s maus pensamentos é que 0s
maus pensamentos ndo podem se exprimir facilmente, o mal
ficando indizivel e escondido. Que 0s maus pensamentos ndo
possam se exprimir sem dificuldade nem sem vergonha,
impede que apareca a diferenca cosmoldgica entre a luz e a
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escuriddo, entre a verbalizagdo e o pecado, entre o segredo e
o siléncio, entre Deus e o diabo. Em um segundo momento, o
monge se prosterna e confessa. Enquanto ele ndo se confessa
verbalmente, o diabo nédo sai dele. A verbalizacdo do pecado
é 0 momento capital (Segunda Conferéncia do abade Moisés,
I1). A confissdo é o seio da verdade. (FOUCAULT, 1994, p.
803)

Essa dualidade entre o visivel e o invisivel, entre o exposto e o escondido, entre 0 bem
e 0 mal, Deus e o diabo, acaba por conferir & ideia de verbalizacdo o sentido também binario;
ha algo sempre que deixa na sombra o ndo-dito, e este passa a ser considerado pecado, pois
tudo aquilo que ndo se pode expressar, é condenado. E na fala que reside o testemunho da
verdade, da revelacdo correspondente ao que se passa na alma e o que se constata no ato de
dizer minuciosamente ao mestre, no ato de confessar.

Para melhor entendermos as formas de expressdo da verdade do sujeito, da tecnologia
de purificacdo que era confissdo, é preciso apontar a relacdo e a diferenca existente entre a
técnica da peniténcia (exomologesis) e da confissdo (exagoreusis), ambas estdo articuladas a
uma disciplina monastica que vemos surgir no cristianismo como formas de cuidado, de

purificacdo de si.

Gostaria de analisar a maneira pela qual a Igreja, e sua
aspiracdo a luz, pode conceber a iluminagdo como revelacao
de si. O sacramento da peniténcia e a confissdo dos pecados
sdo invengOes bastante recentes. Nos primeiros tempos do
cristianismo, recorria-se a outras formas para descobrir e
decifrar a verdade em si. E através do termo exomologesis,
seja o “reconhecimento de um fato”, que se pode indicar uma
das duas principais formas dessa revelacdo do si. Mesmo 0s
padres latinos haviam conservado a palavra grega, sem buscar
uma traducdo exata. Para o0s cristdos, o exomologesis
significava reconhecer publicamente a verdade de sua fé ou
reconhecer publicamente que eram cristdos. (FOUCAULT,
1994, p. 799)

A exomologesis ¢ um ritual que transforma o individuo que se assume enquanto
pecador e reconhece-se enquanto no estatuto de penitente; era imposto regras de condutas, de
vestimentas e sobre a sexualidade do individuo. A simbologia da designacdo da identidade
“penitente” fazia distinguir o individuo dos outros; era preciso que o pecador solicitasse a
instituicdo o carater de peniténcia, mas ndo enquanto confissdo, ainda somente enquanto
requerimento de reconhecimento institucional. O reconhecimento publico da condicdo de

prova da fé do individuo entre seus pares se envereda por uma dimensao representativa, pois



84

“0 exomologésis ndo € uma conduta verbal, mas a expressao teatralizada do reconhecimento
do estatuto de penitente” (Idem, p. 16).

O reconhecimento do status de penitente indica a coesdo de uma conduta exibida em
publico e que aparece sob a forma da autopunicédo, da expiacdo dos pecados e da revelagdo de
si. Ndo ha aqui a distincdo entre 0 ato e a revelacdo deste ato, visto que a expressdo dessa
punicdo vincula a revelagdo ao ato de punir-se. O dispositivo de peniténcia era uma maneira
de purificacdo na medida em que se expiava os pecados a fim de devolver ao individuo uma
pureza que havia sido conferida pelo batismo, o primeiro sacramento, este como um ritual de
uncdo da alma da crianca a palavra verdadeira, divina, fazendo a vinculagcdo a natureza pura
do nascimento e que inseria o individuo em uma comunidade cristd, ressignificada pelo
batismo; hd uma encarnacdo da palavra como verdade, do discurso com a producdo de um
corpo que deve seguir determinada conduta. O elemento particular que da importancia a
peniténcia é que ela ndo revela o ato do pecado, mas revela a verdade sobre a natureza do
pecador, ndo sendo 0 meio de explicar os pecados perante a instituicdo, mas antes de revelar,
de exibir seu ser pecador perante os seus pares cristdos a fim de que possa salvar-se,
convertendo-se.

De acordo com Foucault (Ibidem, p.17), a exomologesis orbita em torno da morte, da
tortura ou do martirio. O individuo prefere morrer a se comprometer a perder a sua fé, pois o
modo como o martir enfrenta a morte é o modelo para o penitente, pois “a peniténcia é o
destino da mudanca, da ruptura consigo mesmo, com seu passado e com o mundo. E uma
maneira, para o individuo, de mostrar que é capaz de renunciar a vida e a si mesmo, de
enfrentar e aceitar a morte” (Ibidem). O gesto de apresentar o ser pecador do individuo
penitente € a0 mesmo tempo revelagdo de si e a0 mesmo tempo destruicdo de si enquanto
individuo, enquanto identidade passada.

H& no coracdo do martirio da exomologesis uma forma de veridiccdo e que embora
seja inerente ao ato teatral, aparece como finalidade deste ato, a saber: o sacrificio de si. No
sentido do rito, sé ha a producéo da verdade se o individuo for capaz de sacrificar a verdade
de si mesmo; s6 através desta rendncia o individuo pode salvar-se na verdade divina. Nesse
aspecto, a peniténcia resguarda e principia em seu ato a disposi¢do que o cristianismo tomara
com o desenvolvimento de uma nova pratica, a saber: a confissdo (exagoreusis).

De modo similar, temos como técnica de exame de si a confissdo (exagoreusis) que
também se articula enquanto uma exposicdo de si, mas difere-se da peniténcia por ndo se
apresentar como uma teatralizacdo, uma espetacularizacdo do individuo, antes € uma

verbalizacdo analitica dos pensamentos, a fim de perceber os pecados, um ato que torna o que
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ndo é dito, dito. Essa tradi¢do da exagoreusis ja se apresentava desde o estoicismo na relacdo
entre mestre e discipulo, mas que na transmissao dessa técnica ao cristianismo ganhou outra
“roupagem”; € através das praticas monasticas do seculo Il e 1V d.C. que a confissao aparece
como uma nova relacéo que se estabelece entre a subjetividade e a verdade.

Se na pratica do cristianismo primitivo a peniténcia ndo aparecia como exercicio de
buscar a verdade escondida no interior do penitente e ndo carecia principalmente de uma
necessidade de exposicdo verbal do pecado, isto €, da culpa que o penitente carregava, agora
no cristianismo da época monastica, esses aspectos sdo tomados como fundamentais para as
praticas de si. O monge seré guiado a partir da regra disciplinar estrita de continuamente dizer
a verdade sobre si, confessando 0 que se passa consigo ao seu guia ou condutor de
consciéncia e estabelecendo uma relacao estrita entre a verdade do que é dita e a mortificacdo
e renuncia do penitente enquanto realiza o procedimento de confisséo.

A confissdo aparece como uma técnica de exame de si, de direcdo de consciéncia,
como o caminho para a ascese cristd; é entendido como 0 momento em que 0 sujeito, através
da revelacdo do que se passava na sua alma, efetivando-se com um discurso verdadeiro que
renuncia a si e assimila o que se passa consigo, seus desejos e suas pulsbes, como
subjetivacdo deste mesmo discurso, tomando-o por verdade. A confissdo é um exercicio que é
caracterizado pela posicdo do individuo dizer a verdade sobre o0 que se passa consigo, com 0
intuito de que se exponha a um outro, seus pecados, suas as faltas e 0s seus excessos, como
impurezas que precisam ser expurgadas para bem purificar a alma.

A continua verbalizacdo dos pensamentos e a obediéncia que € testemunhada pelo
mestre mostra que 0 monge renuncia a si mesmo, a sua vontade particular; essa obediéncia
total do dirigido, conjuntamente a esse continuo dizer a verdade sobre si mesmo S&o expressos
na confissdo. Nesse aspecto, ndo se trata de apontar somente a histdria do cristianismo como
uma religido da confissdo, mas se trata de mostrar uma historia da verdade, especialmente na
formacdo da nocdo de verdade moderna e cuja técnica comegava a se configurar no
dispositivo confessionario.

Nesse sentido, a confissdo ndo é apenas um simples modo de falar, de se declarar ou
de se posicionar, mas envolve um conjunto de procedimento que Se exerce no sujeito, que se
obriga no sujeito a prestar respeito sobre o que se diz e que torna o discurso da confissdo um
dizer-verdadeiro sobre o que se passa minuciosamente consigo. A linguagem passa a ter um
vinculo estrito na formacgdo dessa subjetividade monastica, visto que o processo constante de
verbalizacdo de si estaria relacionado a veridiccdo e renlncia, ou seja, através da fala de si, a

confissdo passa a significar a producdo de subjetividade.
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O ato de confissdo ndo é uma mera declaracdo, mas aparece como um ato de fala onde
se apresenta quatro elementos fulcrais (CASTRO, 2014, p.134). Primeiramente se difere de
uma constatacdo, pois aparece como um ato linguistico que tem como processo de passar do
ndo dito para o dito. Em segundo lugar, no ato de confissdo o individuo que esta se
confessando estabelece uma relagdo de respeito do que estd dizendo de si mesmo e assume
uma obrigacdo com o que esta dizendo. Temos, em terceiro lugar, que o ato de confessar esta
localizado no contexto de um exercicio de poder; ao confessar o individuo da ao destinatéario
da confissdo a possibilidade de ser exercido sobre ele alguma acéo, seja rechacar o ato, seja
aceitar o que é confesso. Por fim, quem se confessa ndo assume somente uma obrigacdo com
0 que se diz, mas também assume uma postura, adquire uma qualidade, converte-se em algo,

por exemplo, em um pecador declarado, consciente de seu estado.

Com efeito, estes procedimentos de confissdo e de exame de
si estdo emoldurados, nestas instituicdes monasticas, por
regras muito coercitivas de obediéncia do dirigido em relacéo
ao diretor de consciéncia. Mas ndo apenas sinais de
obediéncia e marcas de respeito sdo esperados do dirigido;
perante um outro (seu superior), ele devera submeter ao fio
do discurso a verdade de seu desejo: “O governo dos homens
requer daqueles que sdo dirigidos, além de atos de obediéncia
e de submissdo, atos de verdade que tém como
particularidade o fato de que o sujeito ndo somente é
requisitado a dizer a verdade, mas a dizé-la a propésito de si
mesmo”. E isto, para Foucault, a confissdo: uma maneira de
submeter o individuo, requerendo-se dele uma introspecgdo
indefinida e o enunciado exaustivo de uma verdade sobre ele
mesmo (“a obediéncia incondicional, o exame ininterrupto e a
confissdo exaustiva formam, portanto, um conjunto”).
(GROS, F. 20064, p. 459)

O ato de confissdo é ao mesmo tempo um ato de obediéncia a um mestre ou condutor
de alma, de submissdo e de comprometimento com a verdade como quem esté dizendo de si
mesmo e a quem esta sendo dirigida para testemunhar. Ha& uma governamentalidade no poder
pastoral, técnicas de submissao e de assujeitamento, aclimatando a confissdo como técnica de
regramento, de “submeter o individuo, requerendo-se dele uma introspecc¢do indefinida e o
enunciado exaustivo de uma verdade sobre ele mesmo” (Idem).

Assim, temos que o exame de si passa a ser um modo de conduta baseado na
peniténcia, na confissdo, na obediéncia incondicional a um mestre. A veridiccdo do sujeito

sobre si mesmo é uma das tecnologias de si e que produzira as bases para a constituicdo da
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subjetividade geral do ocidente; trata-se da verbalizacdo minuciosa que esté relacionada a um
exame de consciéncia disposto no assujeitamento, na reniincia do “si” do sujeito para que seja
iluminado pela verdade divina e encontre a salvacgéo, a beatitude e a tranquilidade.

N&o obstante, 0 modo de vida que se produz a partir dessas técnicas de exame de si, de
peniténcia e da continua obrigacdo de se dizer a verdade sobre si mesmo, se efetiva como
tecnologia de producdo de uma subjetividade cristd e que se marcard indelevelmente como
influéncia da composic¢do do sujeito moderno englobado nas formas institucionalizadas do

estado e seus discursos de verdades.
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CONSIDERACOES FINAIS

O cuidado de si aparece como uma complexa nog¢ao que se transmutou ao longo dos
séculos, desde o tema do governo de si e do outro na época socratico-platonica, se
transformando em um fendémeno “cultural de conjunto” na época helenistica-romana e
passando a ser entendido, no periodo cristdo-monastico, como um modo de renlncia de si e da
obrigacdo de obediéncia a um outro.

Embora o titulo do texto seja a Hermenéutica do Sujeito, ndo é a hermenéutica a
problematica mais geral que interessa a Foucault, mas continua sendo a relagéo entre sujeito e
a verdade. Esse curso de 1981-82, ministrado no Collége de France, se apresenta como uma
histdria das praticas do cuidado de si, da cultura de si, cultura do cuidado que se estende ao
longo de um milénio.

Aqui é preciso ressaltar que por “cultura” Foucault entende certas condi¢Bes de
aparecimento que estdo ordenadas hierarquicamente por valores e que os individuos se
submetem, sendo necessario se conduzir com mira nesses valores para que se atinja uma

conformidade com esses mesmos.

Como, de todo modo, ndo gostaria de empregar a palavra
cultura em um sentido demasiadamente vago, diria que se
pode falar de cultura, parece-me, sob certas condicGes.
Primeiramente, quando dispomos de um conjunto de valores
que tém entre si um minimo de coordenacdo, de
subordinagdo, de hierarquia. Pode-se falar de cultura quando
atendida uma segunda condicdo, a saber, que estes valores
sejam dados como sendo ao mesmo tempo universais, mas
ndo acessiveis a qualquer um. Terceira condi¢do para que se
possa falar de cultura: a fim de que os individuos atinjam
estes valores, sdo necessarias certas condutas, precisas e
regradas. Mais que isto, sdo necessarios esforcos e sacrificios.
Afinal, é necessario mesmo poder consagrar a vida inteira a
estes valores para ter acesso a eles. Por fim, a quarta condicdo
para que se possa falar de cultura, é que o acesso a estes
valores seja condicionado por procedimentos e técnicas mais
ou menos regrados, que tenham sido elaborados, validados,
transmitidos, ensinados, e estejam também associados a todo
um conjunto de nogdes, conceitos, teorias, etc, enfim, a todo
um campo de saber. (FOUCAULT, 20064, p. 163)

A cultura do cuidado é entendida como o conjunto de exercicios, um conjunto de

técnicas que os sujeitos se esforgaram para atingir os valores éticos que se ordenam
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hierarquicamente e sdo dispostos em uma conduta a ser seguida a fim de se ter o dominio de
si, de governar a si e de perceber 0 que se passa e 0 que Se pensa sobre si mesmo; todas essas
condutas visam a formacgdo do sujeito coeso em si mesmo. Trata-se de buscar compreender
como foram estabelecidos esses valores e como eles se modificaram no campo da histéria do
sujeito e como foram transpostos em cada época histérica, tornando-se inerente a relacéo
entre o sujeito e verdade.

Quando nos deparamos com a pergunta “como se ter acesso a verdade”, surge a
problematica do conhecimento de si, do sujeito que conhece a si mesmo e paulatinamente vai
se estabelecendo a partir de uma dimensao filos6fica em que faz frente a metéfora do olho em
Platdo e o reaparecimento deste preceito na fortificacdo do sentido que se apresentard na
moral cristd, da obrigacdo dos procedimentos do cuidado. Percebemos que as praticas de
subjetivacdo estavam estritamente relacionadas as produgfes dos discursos verdadeiros
(logos) e da relagdo que se mantinha com a linguagem, com o0 modo que se enunciava e que
norteava as acdes do sujeito.

Desse modo, esses trés momentos da histéria do cuidado de si sdo marcos, pontos
fulcrais da analise das formas que produziram e constituiram o sujeito e a sua relacdo com a
verdade, isto é, o liame da histéria dos modos de subjetivacao que produziram o ser do sujeito
ocidental. Acreditamos que ao direcionar o olhar para o cuidado de si e tragar o seu grandioso
contorno na histéria do pensamento, Foucault traz & tona a questdo do sujeito, da constitui¢cdo
do sujeito por ele mesmo e principalmente da possibilidade do sujeito se compor como sua
propria obra, isto €, o sujeito em seu processo de criacdo, de subjetivacdo, pdde criar formas
de viver, de existir distintamente, ao longo da histéria, abarcando modos diferentes de
composi¢des morais, éticas e politicas que ndo tinham como base a uniformidade de
pensamento, de conduta, de modo de ser, mas uma diversidade complexa e rica de diferentes
modos de subjetivacao.

E importante salientarmos aqui que o titulo do trabalho, mais especificamente “a
formac¢ao de uma Hermenéutica do sujeito” e o proprio titulo desta obra foucaultiana estudada
por nos, ndo se trata de uma extensa abordagem de uma hermenéutica do sujeito, mas
podemos entender como um esboco, uma ideia de formacédo de uma hermenéutica do sujeito.
E preciso também levar em conta que ndo se trata da hermenéutica cristd, entendida como
aquela decifracdo minuciosa do pensamento, para perceber o pecado, o mal que possa habitar
no sujeito, mas acreditamos que a proposta de Foucault é romper e ressignificar a forma que
se entende a “hermenéutica”, mais a partir de uma tarefa genealdgica e histérica do que um

procedimento de controle. A questao da hermenéutica do sujeito, isto ¢, da pergunta de “quem
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somos?”, aparece como uma questdo estranha a Foucault e é ao mesmo tempo o combustivel
que alcou o olhar para a questdo do sujeito a luz do cuidado de si. Assim, ressalta Muchail

sobre o sentido do titulo Hermenéutica do sujeito:

Por um lado, se acentuarmos o ponto de vista historico,
entenderemos que se 0 Curso ndo trata do sujeito de uma
hermenéutica, trata, porém, das condi¢Bes que tornaram
possivel 0 que viria a ser uma hermenéutica do sujeito. De
modo semelhante, se acentuarmos 0 movimento de
continuidade, compreenderemos a incorporacao das praticas
de si pelo cristianismo na dire¢cdo de uma hermenéutica do
sujeito depois consolidada pelo cartesianismo. E nesta
direcdo, cremos, que se deve ler a cuidadosa frase inicial do
Resumo do Curso na qual, ao informar o tema a que “o curso
deste ano foi consagrado” Foucault ndo diz “ao tema da
hermenéutica do sujeito” mas “a formacdo do tema da
hermenéutica de si”. Poderiamos dizer que neste primeiro
sentido, A Hermenéutica do sujeito significa antes: (Em
direcdo) a hermenéutica do sujeito.

Por outro lado, se acentuarmos o ponto de vista da
genealogia, entenderemos que o Curso trata das
possibilidades presentes e vindouras de superacdo do que
veio a ser uma hermenéutica do sujeito. De modo semelhante,
se acentuarmos o0 movimento de descontinuidade,
compreenderemos a ruptura possivel da hermenéutica do
sujeito como passagem para outras alternativas. Poderiamos
dizer que neste segundo sentido, A Hermenéutica do sujeito
significa antes: (Para além) da hermenéutica do sujeito.
(MUCHAIL, 2009, p. 85)

Portanto, temos dois pontos de vistas que se acentuam como relevo condutor deste
curso de 1982 e que se apresenta, concomitante, como movimento de interesse que ele se
desenrola: a percepcao histérica, da continuidade, onde se incorporam as préaticas e que vemos
consolidar-se com a racionalidade moderna, cartesiana do “eu” enquanto substancia autonoma
e que derivou da nocdo de hermenéutica cristd, e temos a do ponto de vista genealdgico que
“trata das possibilidades presentes ¢ vindouras de superacdo do que veio a ser uma
hermenéutica do sujeito” (Idem). E esse movimento de continuidade histérica e a aspiragio de
uma descontinuidade genealdgica do pensamento tradicional que vemos a importancia da
nocdo do cuidado de si e da pretensao de ir além de uma hermenéutica do sujeito, visto que o
que acreditamos que o projeto foucaultiano ndo abandona a tematica trabalhada nas outras
obras do periodo arqueoldgico e genealdgico, mas traz uma outra abordagem sobre a pergunta

“quem somos?”.
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Assim, compreendemos que este estudo aqui desenvolvido ndo pretendeu sequer
exaurir as possibilidades interpretativas desse tema e nem sequer percorreu a maior parte dos
caminhos possiveis de serem mais aprofundados. Devido as diversas entrancas que surgiram
ao tratar desse tema tdo complexo e que abrange longas épocas da cultura ocidental s6 nos foi
possivel apenas a escrita e 0 estudo de sobrevoo; foi um simples ensaio analitico com
pretensdes de compreensdo da extensdo historica-filosofica da constituicdo do sujeito na
perspectiva do ultimo periodo do corpus filosofico de Foucault, isto é, do interesse sobre a

producdo da subjetividade a luz do cuidado de si.
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