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RESUMO

Esta dissertacéo analisa A Hermenéutica do sujeito proposta por Michel Foucault, destacando
o conceito de epiméleia heautol ou "cuidado de " e suas raizes na filosofia antiga. Partindo
das reflexdes apresentadas por Foucault em sua obra, "A Hermenéutica do Sujeito”, o estudo
busca compreender como as praticas filosoficas gregas e helenisticas influenciaram a
perspectiva foucaultiana sobre a congtituicdo histérica da subjetividade. Discute-se
especialmente como Socrates, Platdo e 0s estoicos conceberam préticas éticas e reflexivas que
moldam a formacdo do sujeito em contextos especificos de relagdes sociais e de poder. A
analise demonstra que, para Foucault, a subjetividade ndo € uma essénciafixa, mas um produto
histérico formado por discursos e préticas normativas que podem ser desafiadas e transformadas
pelo cuidado ético de si. Essa perspectiva fornece bases criticas importantes para repensar a
subjetividade moderna, suas formas de controle socia e as possibilidades de resisténcia ativa
as normas dominantes.

Palavras-chave: cuidado de si; epiméeia heautol; subjetividade; hermenéutica; filosofia
antiga; Foucaullt.



ABSTRACT

This dissertation examines Michel Foucault's hermeneutics of the subject, emphasizing the
concept of epiméleia heautol or "care of the self* and its philosophical roots in ancient
traditions. Based on Foucault's reflections in "The Hermeneutics of the Subject,” this study
seeks to understand how ancient Greek and Hellenistic philosophical practices influenced
Foucault's views on the historical constitution of subjectivity. It specifically discusses how
Socrates, Plato, and the Stoics developed ethical and reflective practices that shape subject
formation within particular social and power relations contexts. The anaysis shows that, for
Foucault, subjectivity is not a fixed essence but a historical product shaped by discourses and
normative practices that can be challenged and transformed through ethical self-care. This
perspective provides significant critical insights for rethinking modern subjectivity, its
mechanisms of socia control, and the possibilities of active resistance to dominant norms.

Keywords: care of the self; epiméleia heautod; subjectivity; hermeneutics; ancient philosophy;
Foucault.



INDICADORESDE IMPACTOS

O estudo "Do Cuidado de S & Formacdo do Sujeito: Uma Andise da Hermenéutica
Foucaultiana e Suas Raizes na Filosofia Antiga" proporciona importantes impactos filosoficos
e culturais ao revisitar e recontextualizar praticas éticas e politicas da antiguidade a luz do
pensamento contemporaneo de Michel Foucault. Com uma abordagem centrada no conceito de
"cuidado de si", adissertacdo contribui diretamente para reflexdes criticas sobre subjetividade,
ética e governanca, apresentando potencial parainfluenciar praticas educativas e institucionais,
especialmente naformacao ética de individuos em contextos académicos e sociais maisampl os.
Os impactos séo predominantemente culturais e filosoficos, destacando-se pela promocgédo da
reflexdo critica acerca de préticas éticas pessoais e coletivas, o que fortalece valores
relacionados aos direitos humanos, justica e bem-estar social. Os grupos impactados
diretamente incluem estudantes universitarios, docentes e gestores educacionais que utilizam
as reflexdes filosoficas propostas como subsidio para préticas pedagdgicas e administrativas
mai s criticas e conscientes. Esses impactos estdo alinhados especial mente com os Objetivos de
Desenvolvimento Sustentdvel da ONU: Educagdo de qualidade (ODS 4), Reducdo das
desigualdades (ODS 10), Salde e Bem-estar (ODS 3), e Paz, justica e instituicOes eficazes
(ODS 16).

IMPACT INDICADORS

The study "From the Care of the Self to the Formation of the Subject: An Analysis of
Foucauldian Hermeneutics and Its Roots in Ancient Philosophy" provides significant
philosophical and cultural impacts by revisiting and recontextualizing ethical and political
practices from antiquity through Michel Foucault's contemporary thought. With an approach
centered on the concept of "care of the self,” this dissertation directly contributes to critical
reflections on subjectivity, ethics, and governance, showing potential to influence educational
and institutional practices, especially regarding the ethical formation of individuals in broader
academic and social contexts. The impacts are predominantly cultural and philosophical,
emphasizing the promotion of critical reflection on persona and collective ethical practices,
which strengthens values related to human rights, justice, and socia well-being. Directly
impacted groups include university students, educators, and educational managers who use
these philosophical reflections as resources for more critical and conscious pedagogical and
administrative practices. These impacts align particularly with the UN Sustainable
Development Goals: Quality Education (SDG 4), Reduced Inequalities (SDG 10), Good Health
and Well-being (SDG 3), and Peace, Justice, and Strong Institutions (SDG 16).
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1 INTRODUCAO

Michel Foucault (1926-1984) é um dos filésofos mais influentes do século XX, e suas
reflexdes sobre poder, subjetividade e ética continuam a reverberar nas ciéncias sociais, nas
ciéncias humanas e em vérias outras &reas do conhecimento. Entre 1981 e 1982, Foucault
proferiu uma série de palestras no Collége de France que foram compiladas postumamente em
A Hermenéutica do Sujeito (2006). Essa obra é um marco no pensamento contemporaneo, pois
propde uma andlise critica da congtituicdo da subjetividade e das préticas e discursos que
moldam a forma como os individuos se percebem e se posicionam no mundo. A centralidade
do cuidado de si, ou epiméleia heautol (émuéleia éavtod), € 0 ponto de partida para a andlise
de Foucault sobre a formacéo do sujeito moderno e os processos de subjetivacéo que, segundo

ele, tém sido historicamente determinados por préticas sociais, culturais e politicas.

A reflexdo de Foucault parte de uma critica as abordagens tradicionai s da subjetividade,
gue a concebem como uma esséncia ou uma natureza fixa do ser humano. Nos discursos
filosoficos classicos, predominava a ideia de um sujeito racional e autbnomo, cujas agoes e
decisbes estariam fundamentadas em uma razéo essencialmente humana, e que poderia, dessa
forma, se determinar livremente. Contudo, Foucault desafia essa visdo e propfe uma
compreensdo do sujeito como um produto de uma rede complexa de forgas sociais, politicas e
culturais. A subjetividade, para Foucault, ndo € uma esséncia imutavel, mas sim um processo
histérico que resultadainteragdo com as normas, saberes e praticasinstituidas pel as sociedades

ao longo do tempo.

Em A Hermenéutica do Sujeito, Foucault elabora uma critica radical aos conceitos
tradicionais de liberdade e autonomia. Ao invés de ver o sujeito como um ser isolado e livre,
ele 0 compreende como uma construcdo histérica. Esse poder ndo se manifesta apenas de forma
coercitiva ou direta, mas também de maneira sutil, por meio de normas e préticas que regulam
a conduta do individuo. A subjetividade, portanto, € formada por um processo dinamico e
continuo, em que as forgas externas desempenham um papel determinante na constituicéo do
sujeito, mas o sujeito, por sua vez, ndo € um ente passivo. Ele interage ativamente com essas

forcas, internalizando-as, ressignificando-as e, até mesmo, transformando-as.

Foucault propde que, para entender a formagdo do sujeito, € necessario examinar as
formas de saber que operam sobre ele. O poder, para Foucault, ndo € algo externo ou que se

exerce unicamente sobre o corpo do individuo. O poder moderno se exerce também sobre a
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mente e sobre as préticas cotidianas, moldando a maneira como os individuos se percebem e se
comportam. Essa abordagem amplia a compreensdo das relagdes de poder, pois considera que
elas ndo sdo apenasimpostas de maneira explicita, mas seincorporam nas praticas diarias e nas
formas de subjetivacdo. Assim, o poder e 0 saber estdo intrinsecamente ligados: as institui¢oes,
os discursos cientificos, religiosos, juridicos e outros saberes tém um impacto direto na
formagao da subjetividade.

Um dos conceitos centrais da obra de Foucault € o de epiméleia heauto( ou "cuidado de
s", que ele retoma da tradicdo filosdfica grega, especialmente de SOcrates, Platdo e dos
estoicos. Este conceito, segundo Foucault, remonta a uma pratica filosofica antiga, na qual o
sujeito deveria cuidar de st mesmo como umamaneira de alcancar a sabedoriae avirtude. Para
Foucault, o cuidado de si ndo deve ser entendido como um simples autoaperfei coamento ou
uma pratica individualista. Ao contrario, ele deve ser visto como uma prética ética que esta
inserida em um contexto social e historico. O cuidado de si, para Foucault, € uma prética de
reflexdo critica que desafia as normas sociais, 0s saberes e as ingtituicdes que moldam a

subjetividade do sujeito.

Em sua interpretacdo do cuidado de si, Foucault sugere que essa prética ndo é voltada
exclusivamente para o autoconhecimento ou ainteriorizagdo, mas sim para atransformagéo das
condi¢des sociais e das relacbes que definem as formas de subjetividade. O sujeito, ao se
engaar no cuidado de si, ndo esta apenas tentando melhorar asi mesmo individua mente, mas
estarefletindo sobre amaneiracomo as normas sociais moldam suaidentidade e suaexperiéncia
de mundo. Nesse sentido, o cuidado de si, em Foucault, € um processo de constante

reinterpretacdo e reconstrucao das proprias formas de subjetividade.

Além disso, Foucault propde que o cuidado de si ndo pode ser visto apenas como uma
préticafilosofica ou individual, mas também como uma prética politica. O sujeito moderno, ao
se envolver nesse processo, Ndo selivradas normas que o cercam. Pelo contrario, ele estdimerso
em um processo de transformag&o critica dessas normas, criando novas formas de subjetividade
que desafiem as normas sociais instituidas. Foucault enfatiza que essa pratica de transformacéo
das relacbes do sujeito com as normas sociais ndo deve ser entendida como resisténcia no
sentido tradicional, mas como uma prética ética que visa transformar as proprias condicoes de

vida e as formas de relacédo com o mundo.
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A hermenéutica, conforme proposta por Foucault, ndo € apenas um processo de
interpretacdo de textos, mas um processo pelo qual o sujeito busca compreender asi mesmo e
sua posicdo nas redes que o definem. Ao revisitar a hermenéutica da tradi¢éo grega, Foucault
observa que, ao longo da histéria, a pratica de interpretacéo de si foi substituida por novas
formas de regulagéo social, que buscam controlar o sujeito de maneira mais eficaz e direta.
Com o avanco da modernidade, o cuidado de si passou a ser normatizado e corrompido,
transformando-se de uma prética ética voltada para a busca pela verdade e pela virtude em uma

prética de conformidade com as hormas sociais dominantes.

A presente dissertacdo busca investigar, portanto, a constituicdo do sujeito na obra de
Michel Foucault a partir da retomada do conceito de cuidado de si. Parte-se do pressuposto de
que a subjetividade € uma construcao histérica que pode ser compreendida a partir das praticas
filosoficas antigas, especiamente das tradi¢Bes socratica, platbnica e estoica. Por meio da
analise foucaultiana, pretende-se examinar como essas préticas se articulam na constituicdo do
sujeito e como elas podem ser reinterpretadas como formas de resisténcia ética e politica as
formas contemporéaneas de subjetivaco. Ao resgatar essas préticas, Foucault propde ndo um
retorno nostélgico a antiguidade, mas uma reativacao critica de formas de existéncia capazes

de desafiar os dispositivos normativos que configuram o sujeito moderno.

A investigacdo parte da obra A Hermenéutica do Sujeito, articulando os conceitos ali
apresentados com os contextos filosoficos antigos e com os desafios contemporaneos da
subjetividade. Por meio dessa articulagdo, pretende-se compreender em que medidaa nogdo de
cuidado de s pode oferecer uma aternativa ética a logica da sujeicdo e a normatividade
disciplinar vigente nas sociedades modernas. Nesse percurso, seréo analisados os principais
momentos do curso de Foucault, osinterlocutores fil 0soficos mobilizados pel o autor, bem como

os desdobramentos ético-politicos de sua proposta hermenéutica.

Com isso, busca-se ndo apenas uma compreensao tedrica da constituicdo do sujeito, mas
também uma reflexdo critica sobre a atualidade das préticas de cuidado de si, sua poténcia
transformadora e sua relevancia para a construgdo de modos de vida éticos, autbnomos e

resistentes as formas de subjetivacdo imposta
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2 DaEpiméleia Heautol (émiuéieia éavtod) a Constituicdo do Sujeito: O Cuidadode S
na Reflexdo Foucaultiana

Michel Foucault, em sua obra A Hermenéutica do Sujeito, propde uma reflexdo
inovadora sobre arelacéo entre subjetividade e verdade, particularmente no que diz respeito ao
papel da moralidade nas culturas ocidentais. Para isso, €le adota uma abordagem histérica que
se utiliza de exempl os da Antiguidade, como os comportamentos sexuas, para discutir como a
subjetividade e os regimes de verdade se inter-relacionaram ao longo do tempo. A obrareflete
atransi¢cao entre modos antigos e modernos de pensar sobre a subjetividade, sendo o conceito

de epiméleia heautol (ériuélera éavtod) "o cuidado de si” um dos pilares dessa andlise.

No inicio da obra, Foucault destaca o regime dos aphrodisia, ou sgja, comportamentos

e prazeres sexuais praticados na Antiguidade, como uma superficie de refracdo para sua

discussdo sobre a moral sexual na histéria ocidental. Ao invés de olhar para a moral crista ou

judaico-cristd como origem da moral sexual moderna, Foucault argumenta que as raizes dessa
moral podem ser rastreadas nos aphrodisia da Antiguidade. Ele explica

"No ano passado, tentei entabular uma reflexdo histérica sobre o tema das

relagcoes entre subjetividade e verdade. Para o estudo deste problema, escolhi

como exemplo privilegiado ou, se quisermos, como superficie de refragcdo, a

guestdo do regime de comportamentos e prazeres sexuais na Antiguidade, o

regime dos aphrodisia, vocés se lembram, tal como aparecera e fora definido
nos dois primeiros séculos de nossa erd’ (FOUCAULT, 2006, p. 4).

Essa afirmacéo de Foucault implica uma reinterpretacdo do modo como a sociedade
ocidental lidava com averdade e a subjetividade, especiamente ao se distanciar da tradicional

analise crista e destacar uma perspectiva mais ampla, enraizada nas praticas da Antiguidade.

A partir desse ponto de partida, Foucault se distancia do foco nos aphrodisia para
explorar questbes mais amplas sobre o sujeito e a verdade, sobretudo o conceito de epiméleia
heautol — o "cuidado de st mesmo". Essa nogao se apresenta como central para compreender
a congtituicdo do sujeito na cultura grega, mas, ab mesmo tempo, revela-se uma questdo
marginalizada pela historiografia filosofica, que deu mais atencéo ao gnéthi seautdn (conhece-
te a ti mesmo). Foucault ndo s problematiza essa formulagdo, como também a desdfia,
propondo gque o "cuidado de si" tem muito mais adizer sobre a constitui¢do do sujeito do quea

simples introspeccdo defendida pela maximagrega.
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Em seu trabalho, Foucault sublinha que, ao longo da filosofia ocidental, o conceito de
"cuidado de si" foi muitas vezes relegado em favor do "conhece-te ati mesmo”, uma férmula
frequentemente entendida de maneira simplista e estreita. Foucault observa:

"Epiméleia heauto( € o cuidado de s mesmo, o fato de ocupar-se consigo, de
preocupar-se consigo, etc. Pode-se objetar que, para estudar as relagdes entre
sujeito e verdade, é sem dilvida um tanto paradoxal e passavelmente
sofisticado escolher anocéo de epimé eia heauto(, paraaqual ahistoriografia

da filosofia, até o presente, ndo concedeu maior importancia' (FOUCAULT,
2006, p. 4-5).

Ao estudar o conceito de epiméleia heautod, Foucault vai além da visdo simplista do
autocuidado, que é comumente reduzido ao bem-estar fisico, e amplia sua compreensdo para
um processo reflexivo e ético que envolve a constituicdo do sujeito em relacéo averdade. Nesse
contexto, o cuidado de si torna-se uma prética ética, uma maneira de se ocupar de s mesmo
gue esta diretamente relacionada ao desenvolvimento do sujeito enquanto ser que busca a
verdade. Foucault destaca que, ao focar no gnothi seautdén de forma exclusiva, a filosofia
ocidental negligenciou o papel do cuidado desi como um elemento central para entender como

a subjetividade se forma, bem como como ela se relaciona com a verdade.

Em sua andlise, Foucault propde um estudo mais completo e menos convencional das
relacBes entre o sujeito e averdade, defendendo que, ao invés de serestringir ao gnéthi seauton,
e fundamental levar em consideracdo o conceito de epiméleia heautol. Ele reinterpreta a
histéria da filosofia a0 destacar a importancia do cuidado de si, oferecendo uma nova
perspectiva pararefletirmos sobre arelacdo entre verdade e subjetividade. Ao fazé-1o, Foucault
sugere que, ao negligenciar o cuidado de si, afilosofia ocidental perdeu a chance de aprofundar
uma compreensdo mais rica e complexa do sujeito e de suarelagdo com averdade.

Ao considerar o gnéthi seauton, Foucault propde uma revisdo critica, destacando o
guanto o0 "conhece-te ati mesmo" ndo era entendido de formafilosofica, mas como um principio
prético voltado avida cotidiana. Ele faz observacdo em relacéo a concepcao de Socrates,
que, em sua interpretacdo do gnéthi seautdn, o via como uma preparacao ética, mais do que
uma simples introspeccao filosofica. Foucault afirma:

"Defato, elefoi inscrito, sem divida, no lugar que constituiu um dos centros
da vida grega e depois um centro da comunidade humana, mas com uma

significacdo que certamente ndo era aquela do 'conhece-te a ti mesmo' no
sentido filosdfico do termo" (FOUCAULT, 2006, p. 6).
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Foucault também remonta ao preceito socrético do cuidado de si, associando-0 a
reflexdo sobre a moralidade e o comportamento ético no contexto da filosofia de Socrates. Ele
explica que, na Apologia de Socrates, a regra socratica do "conhece-te a ti mesmo” deve ser
entendidadentro de uma perspectivamoral e pratica, ndo como umafdérmulaabstrata, mascomo
um guia para que os individuos se ocupassem de sua vidainterior e de suatransformagéo ética.
Foucault cita Socrates:

"Agora, Atenienses, ndo se envergonham de viverem suas vidas apenas para
acumular riguezas e honrarias, enquanto negligenciam a verdadeira razéo da
vida, que é a ama? Deveriam, ao contrério, cuidar de suas almas e buscar
saber se estéo vivendo de acordo com a razdo e a verdade. O que é mais

importante, acumular riquezas ou cultivar a virtude?' (PLATAO, apud
FOUCAULT, 2006, p. 6).

A préticado cuidado de si, que Foucault resgata, vai além do simples autoconhecimento
e busca por virtude. Ela se desvia de um foco unicamente intelectual para considerar as
dimensfes éticas e espirituais do sujeito. Foucault retoma essas questdes a0 analisar o
movimento da filosofia moderna, quando o sujeito, influenciado por Descartes, passou a ser
visto mals como um ser cognitivo e raciona do que como um ser a ser transformado

internamente.

O autor observa que, com a modernidade, a busca pela verdade e a transformagéo
interior do sujeito foram progressivamente marginalizadas, e a filosofia se distanciou de
préticas espirituais e éticas. A ascensdo da raz&o, que ganhou centralidade com o pensamento
cartesiano, tornou as praticas de transformacao do sujeito em algo secundario. Foucault explica:
"O sujeito moderno, a medida que se distancia da filosofia antiga, adquire umavisao do sujeito
como uma espéeci e de capacidade de conhecer o mundo, ao inveés de um ser a ser transformado”
(FOUCAULT, 2006, p. 25).

Portanto, reinventa a maneira como entendemos o cuidado de si. Ele propde que o
cuidado de si sgja resgatado néo apenas como um processo €tico e reflexivo, mas como um
modo de vida que implica uma reconfiguragdo continua do sujeito, que busca transformar-se
para compreender melhor averdade, sualiberdade e sua propria existéncia.

Esse redirecionamento dafilosofiamoderna, em seu afastamento da espiritualidade e da
transformacéo do sujeito, levou ao enfraquecimento da pratica do cuidado de si, que, para
Foucault, representa uma via mais rica e profunda de acesso a verdade, especiamente no

contexto de uma ética que transforma néo apenas a mente, mas o proprio ser humano.
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A andlise do cuidado de s realizada por Foucault, portanto, oferece uma nova
compreensdo de como a subjetividade se constréi em relacdo averdade, tornando o cuidado de
Sl uma chave para entender tanto a moralidade antiga quanto as préticas éticas que moldaram e

ainda moldam a nossa compreensao do que significa ser um sujeito na contemporanei dade.
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3 O Cuidado de Si como Prética de Formagcao: Socrates, Alcibiades e o Desafio da
Autocompreensdo Palitica

No texto que Foucault analisa, vemos umareflexdo sobre o momento decisivo naformagéo
do sujeito, particularmente no contexto de Socrates e Alcibiades. Foucault, ao discutir o didlogo
entre os dois, destaca que o cuidado de si ndo € apenas um ato de introspeccdo, mas uma prética
ética e reflexiva que se da na juventude, num momento critico de transicéo entre a educagédo
formal e avida politica. No didogo de Platdo, Socrates propde que Alcibiades deve se ocupar
de si, mas surge uma questdo fundamental: "o que é esse 'ss mesmo' que deve ser cuidado?’
Essa duvida levanta um desafio crucial para o entendimento do sujeito, especialmente quando
se considera a antiga filosofia grega. Foucault observa:

"Vemos que, se Alcibiades tivesse cinquenta anos, seria tarde demais para
reparar as coisas. Esta ndo € a idade para ocupar-se consigo. E preciso
aprender a ocupar-se consigo quando se esta nagquela idade critica, quando se

sal das méos dos pedagogos e se esta para entrar no periodo da atividade
politica’ (FOUCAULT, 2006, p. 29).

Este trecho sugere que o cuidado de si é vital em um periodo especifico davida, no qual
a formacdo do sujeito esta intimamente ligada as suas futuras responsabilidades sociais e
politicas. Ao contrario de uma prética de cuidado trivial, o cuidado de si se coloca como uma
ferramenta essencial para a constitui¢éo do sujeito enquanto agente politico e ético. Foucault
sublinha que o cuidado de si aparece ndo s6 como uma questdo de formacdo individual, mas
também como um elemento crucia para a fungdo publica, como se observa no exemplo de

Alcibiades, que ainda ndo compreende o verdadeiro objeto de sua agdo politica.

Foucault continua argumentando que, ao se perguntar sobre 0 que € 0 'si mesmo" que
deve ser cuidado, a reflexdo sobre o0 sujeito se torna ainda mais complexa. O didogo entre
Socrates e Alcibiades ndo se limita a uma simples instrucdo sobre o autocuidado, mas € uma
investigagdo profunda sobre o que constitui 0 "eu" que deve ser transformado. Foucault destaca
0 momento critico no didlogo: "Ali, a epiméleia heautol aparece como uma fungdo gera de
toda a existéncia, a0 passo que no Alcibiades aparece como um momento necessario na
formagéo do jovem” (FOUCAULT, 2006, p. 29).

Essa reflexdo sugere que o cuidado de si, tal como abordado por Socrates, tem um
carater temporario e especifico na juventude, quando o sujeito esta sendo moldado para suas
responsabilidades futuras. O desafio de Alcibiades, de entender o que reamente significa

"cuidar de g, torna-se 0 ponto central dessa transicdo. Nesse contexto, Foucault ressalta a
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importancia de se determinar qual "eu" deve ser o objeto do cuidado: "O que é este eu de que
se deve cuidar quando se diz que é preciso cuidar desi?' (FOUCAULT, 2006, p. 30).

Essa questdo ndo apenas questiona a concepgao tradicional do sujeito, mas propde uma
nova Vvisdo sobre a subjetividade, ligando o cuidado de s a prética politica e ética, essencial
paraaformacéo do sujeito como um agente transformador. Foucault utiliza essaindagacéo para
resgatar a profundidade dafilosofia socrética, que vé o sujeito como alguém que deve se ocupar
de sua prépria constitui¢do, ndo apenas para atingir um bem-estar individual, mas paraentender
seu papel dentro da cidade e da moralidade coletiva.

Além disso, Foucault expande a reflexdo sobre o cuidado de si, abordando a urgéncia
gue surge quando o sujeito, como Alcibiades, se da conta de que ignora o préprio objeto de sua
acao. Essa falta de conhecimento sobre o que deve ser governado leva a necessidade de se
"ocupar de s mesmo", como Foucault observa:

"A necessidade de ocupar-se consigo eclode como uma urgéncia, ndo no

momento do texto em que Alcibiades formula seus projetos politicos, mas
guando se apercebe queignora... ignorao qué?' (FOUCAULT, 2006, p. 31).

Foucault propbe que, no momento em que Alcibiades toma consciéncia dessa
ignorancia, surge a necessidade de um cuidado mais profundo, que envolva tanto a
autocompreensdo quanto a compreensdo do papel de lideranca e governanca que ele deve
exercer. A reflexdo socrética, ao desafiar Alcibiades sobre o que €0"si mesmo"” que precisa ser
cuidado, introduz uma visdo mais complexa do sujeito, sugerindo que o cuidado de si ndo €

apenas um ato individual, mas uma preparagdo para 0 engajamento no mundo politico e social.

Esse desdobramento da reflexdo socrética leva a segunda grande quest&o proposta por
Foucault, que & "de que modo o cuidado de si, quando levado a sério, pode conduzir Alcibiades
a0 saber necessario para governar os outros?' Foucault destaca que, para que Alcibiades possa
governar, ele primeiro deve entender o que significa"cuidar de i, pois esse cuidado envolve
nao apenas a autocompreensdo, mas também a capacitacéo para governar bem os outros. Ele
explica: "O que esta em jogo no didogo €&, pois. qua o eu de que devo ocupar-me a fim de
poder, como convém, ocupar-me com 0s outros a quem devo governar?' (FOUCAULT, 2006,
p. 31).

Essa questdo vincula o cuidado de si a habilidade de governar, sugerindo que areflexéo
ética e filosofica sobre s mesmo € uma preparacdo para o exercicio do poder sobre os outros.

O cuidado de si, portanto, ndo € um ato isolado de introspeccdo, mas uma prética ética que se
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estende para a pratica politica, onde o sujeito deve ser capaz de governar com sabedoria, tendo
primeiramente cuidado de sua propria formagdo e autocompreensao.

Naaulade 13 de janeiro de 1982, Michel Foucault prossegue com aleitura do didogo
Alcibiades de Platdo, no qual ele se concentra no conceito de "ocupar-se consigo mesmo"
(heautol epimeletsthai). Foucault, inicialmente, destaca a paisagem politica e socia dos
didlogos socréticos, apontando que o contexto envolve os jovens aristocratas destinados a
exercer poder sobre a cidade, como é o caso de Alcibiades, que, apesar de seu status, ndo tem
a capacidade de governar adequadamente. A questdo que se coloca, portanto, € se a autoridade
que lhes é conferida pelo nascimento, pela fortuna e pelo seu pertencimento a0 meio
aristocrético também os dota da habilidade necesséria para governar como convém. Foucault
comenta

"O problema, porém, estd em saber se a autoridade que lhes é conferida por
seu status de nascimento, seu pertencimento ao meio aristocratico, sua grande
fortuna - como era o caso de Alcibiades -, se a autoridade que Ihes € assim de

saida conferida, também os dota da capacidade de governar como convém."
(FOUCAULT, 2006, p. 42).

A primeira questdo fundamental que Foucault explora é a relagdo entre governar 0s
outros e 0 "ocupar-se consigo”. O primeiro circulo desse imperativo, portanto, é entender que
a habilidade de governar outros esta vinculada a capaci dade de autogovernar-se, de estar ciente
de st mesmo. Foucault observa que, embora o desejo de poder sgja evidente em Alcibiades, ele
ignora 0 que é necessario para governar bem, pois sequer sabe o que significa a "concordia’,
um elemento essencial para 0 bom governo. Neste contexto, surge o imperativo socrético:
ocupar-se consigo mesmo, 0 que Foucault interpreta como um chamado para o0

autoconhecimento e a autorreflexdo, uma preparacéo para a acdo politica eficaz.

A critica a pedagogia ateniense, muito caracteristica dos did ogos socraticos, também &
levantada por Foucault. Ele menciona a comparagdo entre a educacdo ateniense e a espartana,
esta Ultima mais rigida e coletiva, além da comparacéo com a sabedoria oriental. Na critica a
educacdo em Atenas, Foucault observa que a prética pedagdgica néo é suficiente para preparar
0s jovens para a politica. Ele argumenta que o amor entre homens e rapazes, embora
desempenhasse um papel naformacdo dos jovens, ndo garantiu a preparacdo necessdria para a
politica ativa e autoritaria gue os jovens aristocratas desejavam:
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"O amor pelos rapazes, em Atenas, ndo consegue honrar a tarefa formadora
gue seria capaz de justifica-lo e funda-lo. Os homens adultos assediam os
jovens enquanto estdo no esplendor de sua juventude. Mas os abandonam
quando est&o naquela idade critica em que, precisamente, tendo j& saido da
infancia e se desvencilhado da direc8o e das licdes dos mestres de escola,
necessitariam de um guia para se formar nessa coisa outra, hova, paraa qua
ndo foram de modo a gum formados por seu mestre: o exercicio da politica."
(FOUCAULT, 20086, p. 42).

Foucault destaca que a necessidade de "ocupar-se consigo” se torna premente
justamente porque os jovens, como Alcibiades, ndo receberam a formacdo adequada para o
governo dos outros e precisam de uma formacdo continua sobre si mesmos antes de se

engajarem plenamente na vida politica.

Além disso, Foucault ressata que o conceito de "ocupar-se consigo mesmo" é
profundamente ligado a ignoraéncia, especialmente aignorancia que se ignora. Ele ilustra essa
ideiacom o exemplo de Alcibiades, que acredita entender o que € o bom governo, masfalhaao
tentar definir conceitos chave, como a concordia, essenciais para o governante. Ao abordar esse
tema, Foucault observa que o "ocupar-se consigo” ndo é apenas uma questdo de aprender, mas
de compreender profundamente as falhas que advém da ignorancia de s mesmo e do mundo.
Ele argumenta: "Ignorancia, a0 mesmo, tempo, das coisas que se deveria saber e ignoranciade

S mesmo enquanto sequer se sabe gque se asignora.” (FOUCAULT, 2006, p. 43).

Foucault ressalta a singularidade da emergéncia desse imperativo no contexto do
didlogo de Platdo. A diferenca entre o "aprender” tradiciona esperado por outros filosofos,
como Protagoras, e 0 "ocupar-se consigo” proposto por Socrates, é significativa. O "cuidar de
si" ndo é visto como um aprendizado voltado para o dominio do mundo exterior, mas como
uma pratica fundamental de autoconhecimento e de desenvolvimento pessoal. Foucault se
refere a essa diferenca, afirmando:

"A resposta que, sem duvida, Protégoras daria seriaaseguinte: ora, tuignoras,
mas és jovem, ndo tens cinquenta anos, tens tempo, portanto, para aprender,
aprender a governar a cidade, aprender a prevalecer sobre teus adversarios,
aprender a convencer o povo, aprender a retdrica necessaria para exercer esse
poder, etc. Mas, justamente, ndo € isso 0 que diz Sdcrates. SOcrates afirma: tu

ignoras, mas €s jovem; portanto, tens tempo, ndo para aprender, mas para
ocupar-te contigo." (FOUCAULT, 2006, p. 43).

O gue SAcrates sugere € que ajuventude, longe de ser umafase paraacumular sabedoria
prética sobre 0 mundo, € a oportunidade de cultivar uma forma de sabedoria interior, que
possibilitara ao jovem, mais tarde, governar os outros. Assim, 0 "ocupar-se consigo” setornao

fundamento sobre o qual a capacidade de governar pode ser construida.
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Foucault destaca que, antes mesmo da emergéncia da nogéo de epiméleia heautol no
pensamento filosofico de Platdo, uma série de préticas ja existia, muitas das quais pertencentes
ao mundo pitagorico. Essas técnicas de autotransformacéo se mantiveram ao longo do tempo,
até os séculos | e Il da era comum, e se disseminaram por véarias escolas filosoficas. Um
exemplo claro dessas préaticas pitagoricas é a preparacdo purificadora para o sono. Para os
pitagoricos, 0 sonho eravisto como umacomunicagdo com o mundo divino, com aimortalidade
e com a verdade além da morte. Assim, preparacdes rituais como a escuta de musica, 0 uso de
perfumes e o exame de consciéncia se tornavam fundamentais para purificar aama e torna-la

apta a receber as mensagens divinas durante o sono.
Foucault descreve uma prética pitagorica especifica:

"Reconstituir o nosso dia todo, lembrarmo-nos das faltas cometidas e, por
conseguinte, nesse mesmo ato de memdria, expurgélas e delas nos
purificarmos, € uma préatica cuja paternidade foi sempre atribuida a Pitagoras’
(FOUCAULT, 2006, p. 46).

Além disso, Foucault menciona outra técnica pitagérica fundamental: as técnicas de
provacao, que envolvem o desafio deresistir atentacdo. Um exempl o disso € dado por um relato
de Plutarco, que descreve uma prética de provagdo que consistia em passar por exercicios
arduos e, em seguida, ser confrontado com uma refeicdo suntuosa, para testar a resisténcia do
individuo as tentacfes. Essas praticas de provagdo demonstram a busca pitagorica por

autodominio e controle sobre os desgjos.

Outro ponto importante do texto de Foucault € a conexd@o entre essas préticas e a
evolucdo do conceito de "cuidar de s" no pensamento filoséfico grego, particularmente em
Platdo. Foucault observa que, embora Platéo tenha integrado algumas dessas préaticas no seu
pensamento, ele deu-lhes um novo direcionamento, ligando-as ao conhecimento de si. Para
Platdo, a no¢do de epiméleia heautol (cuidar de si) se concentrava principamente no
autoconhecimento, em vez de uma pratica puramente ritualistica. No didlogo Fédon, Platéo ja
descrevia técnicas de concentracdo da alma, que visavam reunir a alma para refletir sobre s
mesma. Foucault (2006, p. 46) menciona Platéo ao afirmar que é necessario "habituar a alma,
a partir de todos os pontos do corpo, a se reunir em st mesma, arefluir sobre s, aresidir emsi
mesma tanto quanto possivel" (PLATAO, apud FOUCAULT, 2005, p. 46).

Essaprética, que Foucault chama de imobilidade da alma, € evocadatambém no famoso
exemplo de Socrates, que, durante aguerra, era capaz de permanecer imovel einsensivel atudo

ao seuredor. A ideiadeimobilidade, de um corpo e almafixos e centrados, tem um forte vincul o
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com a ideia de controle sobre s mesmo e sobre os préprios desgjos. E uma forma de
autodominio, que se reflete na pratica filosofica do cuidado de si.

No entanto, o que Foucault enfatiza € que a prética de cuidar de si ndo se limitaa uma
busca introspectiva. Ela se projeta também na pratica politica. Em Platéo, o conceito de cuidar
de si estaintimamente relacionado a capacidade de governar os outros. No didlogo Alcibiades,
Socrates questiona: "E preciso ocupar-se consigo, mas 0 que é ocupar-se de S?' Esse
questionamento desafia a ideia de que "cuidar de si" seria apenas um ato de introspeccdo. A
duvida que se impde é como o "eu" deve ser compreendido, e como esse cuidado pessoa é
fundamental para o bem-sucedido governo da cidade:

"Sbcrates mal dissera'é preciso ocupar-se consigo mesmo' e étomado por uma
duvida. Corre-se um grande risco de se enganar. Corre-se o risco de ndo saber
bem o que fazer quando se quer ocupar-se consigo e, no lugar de obedecer

cegamente ao principio '‘cuidemos de nés mesmos, deve-se pelo menos
perguntar: o que € ocupar-se de si?' (FOUCAULT, 2006, p. 47).

Este € um ponto crucial: o cuidado de s ndo é apenas uma prética individual de
autoconhecimento, mas também um meio para se capacitar agovernar os outros. O cuidado de
Si, portanto, se torna um exercicio que prepara o individuo para a responsabilidade publicae o
exercicio do poder. Como Socrates sugere, € necessario primeiro se perguntar o que significa

realmente " ocupar-se consigo” antes de aplicar esse conhecimento na governanca da cidade.

Foucault aponta que o cuidado de si, como expressado no pensamento platénico, ndo
um simples "saber" sobre 0 mundo ou sobre as coisas externas, mas um processo continuo de
guestionamento e reflexéo sobre o préprio eu. A filosofia platdnica sobre o cuidado de si, com
seu vinculo profundo com a ética e com a politica, oferece uma visao do sujeito como alguém

que, ao cuidar de s mesmo, desenvolve a habilidade necessaria para governar oS outros.

Esse movimento dereflex&o sobre si € um passo importante naevol ucéo das tecnol ogias
de si que Foucault aborda, que vao ser modificadas e reinterpretadas em diferentes correntes
filostficas ao longo do tempo, com destague para 0 estoicismo e 0 epicurismo, nos quais o
cuidado de si adquire novas formas e finalidades.

A primeira questdo que Foucault coloca & "o que € 0 eu?'. A reflexdo sobre esta
pergunta, no entanto, ndo € simples. Em seu texto, Foucault remonta & antiga maxima grega
"gnothi seautdn” (conhece-te a ti mesmo), inscrita no templo de Apolo em Delfos, uma

referéncia que ele considera essencial para entender a complexidade do conceito de "eu" na
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filosofia antiga. Foucault observa que, em Socrates, a formulagdo da questdo sobre 0 eu esta
longe de ser uma mera curiosidade filoséfica. Ela aparece como um imperativo de reflexéo
sobre a propria capacidade, especiamente quando ele dialoga com Alcibiades, que amejava
governar Atenas. SoOcrates incita Alcibiades. "Presta atencdo ao que és, reflete sobre tua

educacdo e sobre 0 que és capaz de fazer" (Foucault, 2006, p. 49).

Esse primeiro uso da méxima de Delfos € uma provocagdo prética: Socrates sugere que
Alcibiades deveriaanalisar suapreparacdo antes de tentar assumir um papel de lideranca. Nesse
momento, 0 "conhece-te ati mesmao" funciona como uma reflexéo estratégica, algo que remete
aum nivel de prudéncia, sem, no entanto, estabelecer um verdadeiro exame profundo sobre o

sujeito.

Contudo, a medida que Foucault avanca, ele nota que a reflexdo socrética sobre o eu
ganha uma dimensdo mais profunda. A questdo ndo € mais sobre simples autoconhecimento
superficial, mas sobre o que realmente significa se ocupar de s mesmo. Foucault comenta: "E
preciso saber 0 que é esse'el’ aque serefere o cuidado desi” (Foucault, 2006, p. 50). O filésofo
introduz agui uma dimensdo crucia: 0 "eu" ndo € apenas um ponto de autoconhecimento em
termos de quaidades ou falhas, mas ssim um objeto de investigagdo que deve ser
cuidadosamente examinado.

Foucault argumenta que a maxima de Delfos, em sua segunda referéncia, adquire um
carater mais complexo, voltado para o sujeito e suaama. Paraele, o objetivo ndo é conhecer o
eu como uma esséncia fixa, mas entender a dindmica entre o sujeito e o que ele chama de
"cuidado de si". Quando Socrates diz que devemos "ocupar-nos de nés mesmos', isso Ndo se
limita a uma mera introspec¢do, mas se relaciona com um processo continuo de interagdo com
0 mundo, com o corpo e com a alma. Foucault esclarece: "N&o se trata de saber 0 que voceé é,

mas o gque vocé faz com o que €" (Foucault, 2006, p. 51).

A "ama", nesse contexto, emerge como 0 sujeito ativo, aquele que se ocupade s mesmo
nao apenas como um observador passivo, mas como um agente em constante formacéo. Esse
conceito, para Foucault, desafia a nogcdo de que a aima seria algo imutédvel ou puramente
transcendental. Pelo contrario, eleinsiste naideia de que aama é o "sujeito da acdo”. A partir
dai, ele destaca que a reflex&o socrética sobre o "cuidado de " introduz um movimento de
transformacéo, em que a alma se torna, por assim dizer, 0 centro ativo que organiza a

experiénciade vida
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Um ponto central nesse desenvolvimento é arelacéo da alma com o corpo e o0s objetos
ao redor. Foucault se aprofunda na nogéo de "khrésthai”, o verbo grego que significa"servir-se
de', e que ele utiliza para analisar arelacdo da alma com tudo o que arodeia. Ele explica: "A
alma se serve do corpo e dosinstrumentos, mas € ela, como sujeito, que Se serve, que age, e nao
0 corpo ou osinstrumentos" (Foucault, 2006, p. 52). Esse conceito é fundamental para entender
como, em sua visdo, a alma ndo € um simples principio imutavel, mas um sujeito dinamico,

atuante em relacéo ao seu corpo e ao mundo exterior.

Ao associar a alma com o sujeito ativo, Foucault também reflete sobre o conceito de
"epimeleia”. Ele explica que essa pratica ndo é apenas uma relacdo instrumental da alma com
0 corpo, mas uma "relacdo de dominio”, em que o sujeito se ocupa da alma para que ela sgja
capaz de dirigir e agir de maneira ética e eficaz. Foucault afirma: "O cuidado de si &, portanto,
uma forma de treinamento da alma, para que ela se torne apta a governar sua propria vida'
(Foucault, 2006, p. 53).

Foucault sugere que 0 exame do "eu" se distingue radicalmente de uma busca por uma
esséncia imutavel ou por uma substancia eterna. O "eu" que ele investiga é uma construcéo
diné@mica, construidapor préticas e atitudes continuas. Para Foucault, o cuidado de si ndo € uma
filosofia da busca pela verdade sobre 0 eu, mas uma prética de "transformagéo”. Nesse sentido,
aamanao é algo dado, mas algo a ser constantemente moldado. Ele conclui, com umareflexéao
gue ecoa atraves da historia do pensamento: "O eu ndo € um dado natural, mas uma construcao,

que deve ser cuidadosamente cultivada, exercitada e transformada’ (Foucault, 2006, p. 54).

Ao explorar as distintas préticas de cuidado, segue questionando as relacbes historicas
gue marcam aideiade "cuidar de si", destacando como a medicina, a economia doméstica e até
0s rel acionamentos amorosos interferem na defini cdo do que significacuidar de s como sujeito.
O filésofo faz uma distingdo entre esses tipos de cuidados e o que ele rea mente entende como

um cuidado de si profundo, que passa pelarelagdo com o mestre e afilosofia.

Foucault comega com acomparacao entre o cuidado de s eapraticamédica. Ele afirma
gue o médico, ao cuidar de seu proprio corpo e salde, ndo esta se ocupando consigo mesmo
enquanto ama ou sujeito. Ele cuida do corpo, mas isso ndo envolve o cuidado da ama. A
diferenciacéo entre corpo e dmasetornacentral nesse ponto: o cuidado médico, mesmo quando
se aplica a s mesmo, diz respeito a0 corpo e ndo a alma enquanto sujeito, como Foucault
detal ha:
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"Quando o médico adoece e aplicatudo isto as mesmo, ndo se poderia dizer
gue ele se ocupa consigo? Pois bem, a resposta, seguramente, sera ndo. Pois,
guando ele se examina, faz um diagndstico sobre si mesmo, pde-se regime,
com que se ocupa de fato? N&o com ele proprio no sentido em que acabamos
de falar: enquanto alma, ama sujeito. Ocupa-se com Seu corpo, isto € com
aquilo de que se serve." (FOUCAULT, 2006, p. 54).

Foucault destaca que o objetivo e a natureza do cuidado do médico sdo diferentes
daquel e relacionado ao cuidado de si. A énfase ndo estéd na amaou no sujeito, mas no corpo.

Em seguida, ele compara o cuidado de si ao cuidado de bens e da familia realizado por
um "bom pai de familia'. O proprietario, ao cuidar dos seus bens, ndo esta cuidando de si
mesmo, mas do que € seu, 0 que novamente é visto como um desvio do cuidado com aama:

"Quando um bom pai de familia, um bom dono da casa, um bom proprietério
ocupa-se com seus bens erigquezas, ocupa-se em fazer prosperar 0 que possuli,
ocupa-se de suafamilia, etc., pode-se dizer que ele se ocupa consigo mesmo?

Indtil insigtir, 0 raciocinio € 0 mesmo: ocupa-se com seus bens, com o que é
dele, mas ndo com ele [mesmo]." (FOUCAULT, 2006, p. 54).

Essareflexéo ampliaaideiade que o cuidado de si ndo se confunde com o cuidado das
propriedades materiais ou mesmo com a economia familiar. O cuidado de si, na visdo de
Foucault, ndo tem um carater pragmético voltado para os bens ou responsabilidades externas,
mas sim um carater introspectivo e voltado para o desenvolvimento do sujeito enquanto sujeito
de acéo.

Foucault também utiliza a figura dos enamorados que se dedicam a beleza do corpo de

outra pessoa para ilustrar a diferenca entre cuidar de si mesmo e cuidar do corpo de outro. A

verdadeira ocupagdo com a alma de alguém, no caso de Alcibiades e Socrates, seria, de fato,
uma ocupagdo com o sujeito, com a alma enquanto sujeito de acdo. Foucault destaca:

"Pode-se dizer que os pretendentes de Alcibiades ocupam-se com o proprio

Alcibiades? De fato, seu comportamento, sua conduta prova que ndo € com

Alcibiades que se ocupam, é meramente com seu corpo e a beleza de seu

corpo, j& que o abandonam quando ele avanca em idade e deixa de ser
inteiramente desgjavel." (FOUCAULT, 2006, p. 54).

Esse trecho revela como o cuidado de si é distinto de um simples desgjo ou paixao, que
se atém a belezafisica ou a juventude, enquanto o cuidado filosofico implica um foco naama

e naverdadeira natureza do sujeito.

O ponto culminante dessa reflexdo € afigurado mestre. Foucault afirma que o cuidado
de s requer sempre a presenca de outro — 0 mestre, que se ocupa de guiar o discipulo,
gjudando-o a cuidar de st mesmo. O mestre n&o se preocupa com 0 Corpo nem com as aptidoes
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técnicas do discipulo, mas com a forma como o discipulo cuida de si, enquanto sujeito. Nesse
sentido, Foucault coloca o mestre como um facilitador da prética do cuidado de si, alguém que
gjuda o discipulo a desenvolver essa capacidade de forma autbnoma: "O mestre € aguele que
cuida do cuidado que o sujeito tem de s mesmo e que, no amor que tem pelo seu discipulo,
encontraapossibilidade de cuidar do cuidado que o discipulotem de s préprio." (FOUCAULT,
2006, p. 55).

Essa figura de mestre ndo deve ser confundida com outros tipos de cuidador, como o
meédico ou o pai defamilia, porque apreocupacdo central do mestre € com o sujeito e suapratica
filosofica de cuidar de si. O cuidado do mestre, portanto, esta em facilitar que o discipulo

aprenda a cuidar de sua alma engquanto sujeito.

Foucault expde como essas di stingdes entre os cuidados refl etem questbes fundamentais
que surgirdo em relacdo ao cuidado de si ao longo da historia, como arelagdo com amedicina,
a atividade social e a erética. Ele antecipa que essas questdes irdo se entrelacar e evoluir ao
longo dos tempos, com diferentes escolas filosoficas lidando com essas relacbes de formas
distintas, como exemplificado pel os epicuristas e estoicos:

"Entre os epicuristas havera uma tendéncia a querer desconectar 0 mais
possivel as obrigagcBes da economia e a urgéncia de um cuidado de si. Em
contrapartida, nos estdicos veremos, ao contrario, uma imbricagdo que eles

procurardo tornar a mais solida possivel do cuidado de si com o econémico.”
(FOUCAULT, 2006, p. 56).

Essas questfes historicas e filosoficas se tornam fundamentais para entender como o

cuidado de si vai se desdobrar nas civilizagOes grega, helenistica e romana

Foucault iniciacom umareferénciaao livro de Henri Joly, Le Renver sement platonicien
Légos-Epistéme-Palis, onde ele explora as préticas que antecedem areflex&o platénica sobre o
epiméleia heautol (cuidado de si), associando-as a cultura grega arcaica. Joly, embora
controverso ao falar de uma "estrutura xamanistica', sugere que algumas dessas praticas
estavam presentes antes mesmo da reflexdo filosofica de Platdo, como técnicas de respiracdo e
outras formas de cuidado corporal. Foucault, em seguida, coloca essa obra como um ponto de
partida para as discussdes que seguirdo, destacando a importancia da pré-existéncia de certas

técnicas de cuidado de si, antes da sistematizag&o platonica do conceito. Foucault afirma:
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"Bem, ha pouco, ao faar das técnicas de s e de sua preexisténcia a reflexdo
platdnica sobre a epiméleia heautod, eu tinha em mente, e me esqueci de lhes
mencionar, que existe um texto, um dos raros textos, parece-me, um dos raros
estudos nos quais esses problemas sGo um pouco abordados em funcdo da
filosofiaplatbnica: trata-se do livro de Henri Joly intitulado Le Renversement
platonicien Logos-Epistéme-Pdlis." (FOUCAULT, 2006, p. 61).
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4 Gnoéthi Seauton e Epiméleia Heautol: A Dindmica do Cuidado de Si na Filosofia
Platonica

A questéo central que Platdo coloca no didlogo Alcibiades é o que significa cuidar de si e

em gue isso consiste. Foucault explica que a resposta de Platéo para questdo € simples: o

cuidado de si consiste no conhecimento de si. O preceito grego gnéthi seautdn adquire uma

nova profundidade aqui, pois, ao invés de umamerarecomendacdo moral ou prudencial, ele se

transforma em um principio filoséfico profundo. Foucault destaca que, pela terceira vez no

didlogo, Platdo utiliza esse preceito para afirmar que o cuidado de si deve ser entendido como

0 ato de conhecer-se a s mesmo. Ele enfatiza que esse momento é crucial ndo apenas no

Alcibiades, mas também na filosofia classica e nas tradigdes que influenciaram a civilizacéo
grega, helenistica e romana. Foucault destaca em suas observagdes:

"Agora finamente, a terceira ocorréncia do gnéthi seauton, quando se

pergunta em que deve consistir ‘ocupar-se consigo'. Desta feita entéo, temos o

gndthi seautdn, por assim dizer, em todo o seu esplendor e em toda a sua

plenitude: o cuidado de s deve consistir no conhecimento de s."
(FOUCAULT, 2006, p. 64).

Platdo, ao longo de sua filosofia, integra préticas antigas, como as técnicas de
concentracdo mental e de retraimento da alma, a idela de gn6thi seauton. Foucault argumenta
que Plat&o reorganiza essas préticas a luz do principio de conhecer-se asi mesmo. As técnicas
gue antes eram usadas parafocar no controle do corpo ou daamaagorase tornam instrumentos
para alcancar o conhecimento profundo do sujeito.

"Recuperando e reintegrando algumas daquelas técnicas anteriores, arcaicas,
preexistentes, todo 0 movimento do pensamento platdnico a propdsito do

cuidado de si consistira, precisamente, em dispd-las e subordiné-las ao grande
principio do ‘conhece-te ati mesmo'." (FOUCAULT, 2006, p. 65).

Foucault traz a tona a famosa metéfora platénica do olho, usada para ilustrar como a
alma pode conhecer a si mesma. Segundo Platdo, assim como o olho precisa de um espelho
para se ver, a ama precisa se voltar para ago que sgja da mesma natureza gque €ela para se
reconhecer. Esse "outro" que serve de espelho é o elemento divino, o principio do saber e do
conhecimento, algo que transcende a ama humana. Foucault argumenta que, para Platéo, o
conhecimento do divino se torna a condi¢éo para que a alma possa conhecer a si mesma. Ele
ilustraisso ao dizer: "Quando o olho percebe sua prépriaimagem gue lhe é devolvida por um
espelho. Mas o espelho ndo € a Unica superficie de reflexo para um olho que quer olhar-se a si
mesmo." (FOUCAULT, 2006, p. 66).



30

Foucault encerra essa parte de sua andlise destacando a sobreposicdo entre o conceito
de gn6thi seautén (conhece-te a ti mesmo) e epiméleia heautol (cuidado de si). Essa
sobreposicéo é vista como caracteristica da filosofia de Platéo e sera continuada ao longo de
toda atradicéo grega, helenistica e romana. Embora esses dois conceitos possam ser destacados
separadamente, Foucault enfatiza que € essa interacdo e a dindmica entre eles que resulta no
cuidado filosofico do sujeito. Platdo ndo vé o conhecimento de si como algo separado ou
superior ao cuidado de si, mas sim como um processo dinamico einterligado. Foucault conclui:
"Ha uma sobreposicdo dindmica, um apelo reciproco entre o gnéthi seauton e a epiméleia
heautol (conhecimento de si e cuidado de si)."(FOUCAULT, 2006, p. 64).

Foucault, no texto referente a hermenéutica, fala sobre o movimento do cuidado de s,
gue se d& através do conhecimento do divino e da sabedoria. Ele descreve esse processo da
seguinte forma:

"Abrindo-se a0 conhecimento do divino, o movimento pelo qua nos
conhecemos, no grande cuidado que temos de nés mesmos, permitird que a
ama atinja a sabedoria. Se estiver em contato com o divino, se o tiver
apreendido, setiver podido pensar e conhecer esse principio de pensamento e
de conhecimento que é o divino, aalmasera dotada de sabedoria (sophrosyne).
Dotada de sophrosyne, aama podera, nesse momento, retomar ao mundo aqui
de baixo. Saberadistinguir o bem e o mal, o verdadeiro e o falso. Sabera entéo
conduzir-se como se deve, saberd governar a cidade" (FOUCAULT, 2006, p.
53).

Foucault continua a explanagdo sobre a importancia desse movimento, destacando a
promessa de Alcibiades ao final do did ogo, onde ele se compromete a ocupar-se com ajustica,

algo que, aprincipio, parece paradoxa dado o foco do dialogo no cuidado de si:

"Eis que voltamos a descer e, apoiados no conhecimento de si que € o
conhecimento do divino, conhecimento da sabedoria e regra para se conduzir
como se deve, sabemos agora que poderemos governar e que aquele que tiver
feito esse movimento de ascensdo e de descida podera ser um governante de
gualidade para suacidade" (FOUCAULT, 2006, p. 54).

Mais adiante, Foucault expande suaandlise sobre ageneralizacdo do conceito de" cuidar

desi" e suasimplicagtes sociais e politicas:

"O cuidado de s € um imperativo dos governantes, porque eles tém que
governar. Serdinteressante ver como esse imperativo do cuidado desi de certo
modo vai generalizar-se, tornar-se um imperativo, um imperativo 'paratodo o
mundo’, mas, desde logo, colocando ‘todo 0 mundo' entre aspas. Havera
generalizac8o desse imperativo - buscarei mostrar-lhes na proxima aula, uma
generalizacdo que € parcial, todavia, e para a qual € preciso levar em conta
duas consideraveis limitagdes' (FOUCAULT, 2006, p. 69).
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Foucault também faz uma reflexdo sobre o distanciamento entre o cuidado de si e a
pedagogia, com énfase naimportancia daidade e da maturidade:

" Sera preciso ocupar-se consigo ndo quando se € jovem e porque a pedagogia
em Atenas € insuficiente, mas sera preciso ocupar-se consigo em qualquer
situacdo porque toda e qualquer pedagogia € incapaz de nb-lo assegurar. Sera
preciso ocupar-se consigo durante toda a vida, sendo que a idade crucia,
determinante, € ada maturidade' (FOUCAULT, 2006, p. 70).

Esse cuidado de si, segundo Foucault, também esta ligado & acdo politica e ao
relacionamento com a erdtica dos rapazes. No entanto, ele observa que essa relagdo muda ao

longo da historia:

"O cuidado de s como preparacdo para a velhice se distingue muito
nitidamente do cuidado de s como substituto pedagdgico, como complemento
pedagdgico que prepara para a vida. Enfim - como indiquei ha pouco e ndo
preciso repetir - relacdo com a erética dos rapazes. Também gquanto aisso, 0
vinculo, em Plat&o, eranitido" (FOUCAULT, 2006, p. 71).

Foucault conclui que o "cuidado de si" na tradicdo platdnica e neoplatdnica esta
intimamente ligado ao autoconhecimento e ao reconhecimento do divino:

"Com efeito, parece-me que 0 que caracterizard o cuidado de s na tradicéo
platbnica e neoplatbnica é, por um lado, que o cuidado de s encontra sua
forma - forma esta, sendo Unica, a0 menos absol utamente soberana - e sua
reaizacdo no conhecimento de s. Em segundo lugar, iguamente
caracteristico da corrente platonica e neoplaténica, serd o fato de que esse
conhecimento de si, como expressdo maior e soberana do cuidado de s, d&
acesso a verdade e averdade em geral” (FOUCAULT, 2006, p. 57).

Foucault, ao abordar o paradoxo do platonismo, expde a complexa interacdo entre
espiritualidade e racionalidade, tanto na histéria do pensamento antigo quanto no pensamento
europeu até o século XVII. O autor analisa como o platonismo se apresenta como o principal
fermento de movimentos espirituais, especialmente ao associar 0 conhecimento e 0 acesso a
verdade com o autoconhecimento e o reconhecimento do divino. Foucault explica

"De um lado, o platonismo foi o fermento, e pode-se mesmo dizer o principal
fermento, de movimentos espirituais diversos, na medida em que, com efeito,
ele concebia 0 conhecimento e 0 acesso a verdade somente a partir de um
conhecimento de si que erareconhecimento do divino em s mesmo. Por isso,
vemos bem, para o platonismo, o conhecimento, 0 acesso a verdade s se
poderia fazer nas condigdes de um movimento espiritual da ama em relagéo

consigo e com o divino: relagdo com o divino porque em relagdo consigo,
relagcdo consigo porque em relagdo com o divino” (FOUCAULT, 2006, p. 72).

Foucault também analisa 0 papel do platonismo no desenvolvimento de uma

"racionalidade’, ao mesmo tempo em que retoma a espiritualidade, incorporando-a ao processo
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de conhecimento. Ele sugere que o platonismo representa um "clima perpétuo” para a evolucéo
do conhecimento, onde o cuidado de si e 0 autoconhecimento Sa0 essenciais para 0 acesso a

verdade. O autor conclui:

"Nessa medida, compreende-se quanto ele tenha sido, constantemente, o
fermento, 0 solo, 0 clima, apaisagem de uma série de movimentos espirituas,
em cujo cerne, sem divida, ou em cujo dpice, se quisermas, ocorreram todos
0S movimentos gnaésticos. Mas vemos, ao mesmo tempo, quanto o platonismo
pdde ter sido, constantemente também, o clima de desenvolvimento do que
poderiamos chamar de 'racionalidade’. E, na medida em que néo faz sentido
opor, como se fossem duas coisas de igua nivel, espiritualidade e
raciondidade, diria que o platonismo foi, antes, o clima perpétuo no qua se
desenvolveu um movimento de conhecimento, conhecimento puro sem
condicéo de espiritualidade’ (FOUCAULT, 2006, p. 72).

Foucault argumenta que o platonismo desempenhou um papel essencial ao estabel ecer

as condi¢cOes necessarias para 0 acesso a verdade, a0 mesmo tempo em que absorvia e
reabsorvia as exigéncias da espiritualidade no movimento do conhecimento. Ele conclui:

"De sorte que o platonismo desempenhara, parece-me ao longo de toda a

cultura antiga e da cultura europeia, esse duplo jogo: recolocar

incessantemente as condic¢des de espiritualidade que sdo necessérias para o

acesso a verdade e, a0 mesmo tempo, reabsorver a espiritualidade no

movimento Unico do conhecimento, conhecimento de s, do divino, das
esséncias' (FOUCAULT, 2006, p. 72).

Foucault, ao abordar o desenvolvimento do cuidado de si no periodo do Império
Romano, examina como, a partir do seculo | e 1, esse cuidado se transforma em uma pratica
mais ampla, abrangendo a vida de todos, independentemente do status social. O autor inicia
afirmando que, ao longo do tempo, trés condi¢Oes que caracterizavam o cuidado de si no
Alcibiades, de Platdo, comecaram a se modificar. Essas condigdes, que eram 0 objeto do
cuidado de si (os jovens aristocratas destinados ao poder), a justificativa para esse cuidado
(exercer o poder com virtude) e aforma desse cuidado (conhecimento de si), desapareceram na
eraimperia. Segundo Foucault:

"O cuidado de si ndo mais se determina manifestamente na forma Unica do
conhecimento de si. N&o, certamente, que esse imperativo ou essa forma do
conhecimento de s tivesse desaparecido. Digamos simplesmente que ele se
atenuou, integrou-se no interior de um conjunto, um conjunto bem mais vasto,
conjunto gque esta atestado, sobre o qual podemos fazer uma primeira e

aproximativa demarcacdo indicando alguns elementos de vocabulério e
assinalando alguns tipos de expressoes’ (FOUCAULT, 2006, p. 77).

Nesse periodo, o cuidado de si torna-se um imperativo paratodos, sem excegdo de status

socia, e com uma finalidade prépria, voltada para o bem-estar pessoal, e ndo mais para o
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governo da cidade. A relagdo com o objeto do cuidado de si também muda, ja que 0 "eu" se
torna tanto o objeto quanto a finalidade do cuidado. Foucault observa que o conceito de
"epiméleia” (cuidar de si) se expande para aém do simples conhecimento de si, incluindo
préticas mais amplas de autodesenvol vimento, vigilancia e autocuidado. Ele afirma:
"Epiméleia/epimél esthai remete aformas de atividade. Em torno dessapalavra
fundamental, central, é facil reconhecer, naliteraturafilosofica ou mesmo nos
textos liter&rios propriamente ditos, uma nebulosa de vocabulario e de

expressfes que transborda largamente o dominio circunscrito apenas pela
atividade de conhecimento” (FOUCAULT, 2006, p. 78)

Foucault ainda caracterizaatransformagao do cuidado de si, afirmando que el e setornou
coextensivo avidaindividual, ou sgja, a arte de viver passou a ser definida como um processo
continuo e abrangente, envolvendo diferentes dimensdes da existéncia. Paraele: "O cuidado de

s torna-se coextensivo avida." (Foucault, 2006, p. 79).

Foucault destaca que o conceito de cuidado de si aparece em um momento especifico
da vida, em uma ocasido precisa. Este momento ndo € o kairés "tempo oportuno” - que
representa uma conjuntura particular de um acontecimento -, mas sim 0 que 0s gregos chamam
de héra "hora’, que define a estac8o da existéncia em que o individuo deve comegar a se
preocupar consigo mesmo. Segundo Foucault (2006, p. 79):

"Esse momento, essa ocasido ndo € o que em grego se denomina kairos,
significando, de certo modo, a conjuntura particular de um acontecimento.
Antes, € 0 gque 0s gregos chamam hora: o0 momento da vida, estacdo da

existéncia em gue se deve ocupar-se consigo mesmo." (FOUCAULT, 2006,
p. 79).

Este € 0 momento em que o0 jovem, apos ser educado pel os pedagogos e ser objeto de
desgjo erdtico, deixade ser visto como crianga e comega a exercer seu poder ativo, ingressando
navida adulta. Foucault observa que atransi ¢do da adolescéncia para aidade adulta sempre foi
um desafio para as sociedades, com amaioria delas criando ritual's para marcar essa passagem.
A Grécia, em especial Atenas, sentia a falta de uma instituicdo solida que organizasse essa
transicéo, o queficou evidente nacritica a pedagogiaateniense, que ndo conseguiagarantir esse
ingresso na vida adulta. Segundo Foucault (2006, p. 80):

"O interessante, parece-me, e mereceria, sem divida, melhor exame, € que na
Grécia, ou pelo menos em Atenas, pois em Esparta deve ter sido diferente, no
fundo, sempre se ressentiu e se lastimou por ndo haver uma instituicdo de

passagem que fosse forte, bem regulamentada e eficaz para os adolescentes,
no momento de seu ingresso navida." (FOUCAULT, 2006, p. 80).



34

Essa caréncia institucional, como Foucault observa, contribuiu para o nascimento do
discurso filosofico, em especia o socrético-platénico, que buscava preencher esse vazio na
formagao dos individuos (FOUCAULT, 2006, p. 81).

Foucault também examina a mudanca na concepcéo do cuidado de si, que deixa de ser
um imperativo momentaneo durante a adol escéncia e passa a ser uma pratica continua ao longo
de toda a vida. Ele cita o exemplo de Epicuro, que, em sua Carta a Meneceu, afirma que a
filosofia e o cuidado de si ndo devem ter inicio ou fim, sendo necessarios tanto na juventude
quanto na velhice. Foucault (2006, p. 81) transcreve a afirmacdo de Epicuro: "Quando se é
jovem, ndo se deve hesitar em filosofar e, quando se € velho, néo se deve deixar de filosofar.
Nunca é demasiado cedo nem demasiado tarde para ter cuidados com a prépria ama' (apud
FOUCAULT, 2006, p. 81).

Essaideiade que o cuidado de si é uma pratica continua, independentemente da fase da
vida, é reforcada pela proposta epicurista de que, na juventude, a filosofia deve preparar 0
individuo paraavida, enquanto navelhice, serve pararejuvenescer e recuperar as memorias do
passado. Foucault ressalta a importancia dessa pratica para a felicidade e o bem-estar, que se
mantém constante durante toda a existéncia (FOUCAULT, 2006, p. 82).
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5 O cuidado de s nos estoicos

De forma similar aos epicuristas, 0s estoicos também veem o cuidado de s como uma
prética constante ao longo da vida. Musonio Rufo, por exemplo, defende que sb se pode
alcancar a salvacgao por meio do cuidado continuo de si, como Foucault cita: "Dentre centenas,
citarei apenas o de Musonius Rufus, segundo o qual € cuidando-se sem parar (ael
therapediontes) que se pode salvar-se." (FOUCAULT, 2006, p. 82).

Essa prética de autocuidado, segundo Foucault, se estende por toda a vida adulta, com
0 momento mais relevante para o cuidado de s ocorrendo ndo na adolescéncia, mas na
maturidade e até na velhice. Foucault também menciona as relagbes de Séneca com seus
interlocutores adultos, como Serenus e Lucilio, que, embora ndo fossem jovens, buscavam o
cuidado de si como forma de manter sua salide mental e moral, como exemplificado nas cartas
de Séneca (FOUCAULT, 2006, p. 83).

No texto de Foucault, o conceito de "préticade si" € central para compreender como o
individuo se relaciona consigo mesmo ao longo da vida. O trecho menciona a transi¢éo da
juventude para a maturidade e como a prética de s assume diferentes formas conforme o
individuo envelhece. Um dos exemplos citados € o dos Terapeutas, um grupo de ascetas
mencionado por Filon de Alexandria, que priorizava o cuidado com a ama (epiméleia tés
psychés) no fim davida. Foucault (2006, p. 84) descreve essa prética dizendo:

"Tendo o seu desgjo de imortalidade e de vida bem-aventurada os levado a
acreditar que ja haviam terminado sua vida morta [...] deixam seus bens a
seus filhos, suas filhas, seus proximos. deliberadamente, fazem deles

herdeiros por antecipacdo; quanto aos que ndo tém familia, deixam tudo ao
seu companheiro e aos seus amigos.”

Este exemplo ilustra a mudanca de foco da prética de si, que antes era associada a
juventude e ao aprendizado, para um momento da vidaem gue o individuo, ao se aproximar da
velhice, passa a cuidar daama. A transicéo da juventude para a maturidade, portanto, ndo so
envolve a mudanca de prioridades, mas também uma reconfiguracdo do cuidado consigo

mesmo.

No exemplo de Hermotimio, que Foucault retoma, vemos uma interessante reflexéo
sobre 0 tempo necessario para se alcancar a sabedoria e o equilibrio. Hermotimio comegou a

praticar afilosofiaaos 40 anos e, aos 60 anos, €le percebe que ainda esta"'no meio do caminho™.
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Foucault cita a conversa de Hermotimio com Licinio, destacando o ceticismo de Licinio em
relacdo a prética continua de Hermotimio:
"- Como, ha vinte anos, tu lhe das muito dinheiro? - Sim, dou-lhe muito
dinheiro. - Mas essa aprendizagem dafilosofia, daarte deviver, dafelicidade,
ndo estaralogo concluida? - Oh, responde Hermotimio, seguramente sim, ndo

tardard Penso que em vinte anos chegarei ao fim." (FOUCAULT, 2006, p.
85).

Esse trecho ilustra a ironia presente na idela de que a prética de si € um processo
continuo e sem fim, sugerindo que o individuo nunca chega realmente a conclusdo de seu
autocuidado e autoconhecimento. A pratica de si, no contexto da maturidade, ndo é uma
preparacado para um fim especifico, mas um movimento de reflexdo constante, onde a criticae
acorrecao de erros internos se tornam centrais.

Ao abordar a questdo da corregdo, Foucault destaca que a prética de si, nos séculos I-11,

ndo tinha apenas uma funcdo formadora, mas também corretiva. Nao se tratava de formar o

individuo para uma profissao especifica, mas para preparé-1o para enfrentar as adversidades da

vida. Nesse contexto, a prética de si torna-se uma forma de "armadura protetora’ que permite
ao individuo lidar com as dificuldades e desafios cotidianos. Foucault (2006, p. 86) explica:

"Trata-se, independentemente de qualquer especificagdo profissional, de

formé-lo para que possa suportar, como convém, todos os eventuais acidentes,

todos os infortUnios possiveis, todas as desgracas e todos 0s reveses que
possam atingi-1o."

Assim, a pratica de s assume uma dimensdo preventiva e corretiva, gudando o
individuo a lidar com as falhas internas e os erros acumulados ao longo da vida. Esse
movimento de autocuidado implica uma constante reflex&o critica sobre si mesmo, sobre 0s
habitos formados ao longo do tempo, e sobre como esses habitos podem ser modificados ou

corrigidos.

A critica na pratica de si ndo se limita a identificacéo de falhas externas, mas também
ao exame das falhas internas do individuo. Foucault cita Séneca, que discute como o mal néo
vem de fontes externas, mas reside dentro de nés: "Ora, ndo se deve acreditar que o mal foi
imposto a nés do exterior; ndo esta fora de nds, esta em nosso interior (intra nos est)."
(SENECA, apud FOUCAULT, 2006, p. 87).

Este conceito de corre¢do interna é fundamental para a prética de si, pois sugere que a
verdadeira transformacdo do individuo ocorre ndo apenas no dominio externo, mas no

reconhecimento e superacdo das falhas internas. Mesmo quando essas fahas estéo
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profundamente enraizadas, como Séneca e Foucault sugerem, ainda é possivel trabalhar para
corrigi-las, o queimplica que apraticade si é umatarefa continua e essencial parao bem-estar.

Foucault, ao discutir a pratica do cuidado de si, explora como a filosofia antiga,
particularmente a filosofia estoica e cinica, propds que 0 sujeito se transformasse, ndo apenas
intelectualmente, mas também espiritualmente. Essa transformacdo, para ele, exige um
processo continuo de "desaprendizagem™ dos vicios, como defendido por Séneca. A ideia de
que a dma deve ser corrigida antes de se tornar virtuosa esta centralmente ligada a nogéo de
que a"imperfeicdo daalma’' precede a sua qualidade. Foucault destaca: "A qualidade da ama
SO pode vir depois da imperfeicdo da ama. Somos, diz ele, sempre na carta 50, praeoccupati:
j& ocupados por algo no momento em que intentamos fazer o bem." (FOUCAULT, 2006, p.
84).

Esse movimento de autocritica e reforma esta fortemente ligado a critica da educacéo e
dos valores familiares que deformam o espirito desde ainfancia. Séneca critica as influéncias
que a primeira educacdo e o ambiente familiar imp&em ao sujeito. Ele afirma:

"Desde que nascemos e somos admitidos em nossas familias, encontramo-nos
em um meio inteiramente falseado onde a perversdo dos julgamentos €

completa, tanto que, pode-se dizer, sugamos 0 erro com o leite de nossas
amas." (FOUCAULT, 2006, p. 85).

Essa critica a educacdo tradiciona revela a necessidade de o sujeito se libertar dos
condicionamentos sociais e familiares que | he séo impostos desde cedo. Para Foucault, aprética
do cuidado de si, com foco na autocritica e desapego, € também uma forma de resisténcia aos

valores impostos.

Além disso, Foucault vé afilosofia como uma pratica terapéutica, comparando-a com a
medicina, em que o filésofo atua como um médico da alma. Ele cita o exemplo de Musbnius
Rufo, que associa a filosofia & cura das doencas da alma, como se fosse um médico chamado
para tratar o corpo. Como €ele observa: "Chamamos o fildsofo como chamamos o médico em
caso de doenca." (FOUCAULT, 2006, p. 88)

A medicina, nesse contexto, ndo é apenasfisica, masespiritual. O cuidado de s envolve
tratar as doencas do espirito, tal como um médico trataria o corpo. A ideia de "therapetein”
(cuidar de si) é central para entender essa prética, significando, a0 mesmo tempo, cuidar de si,
servir-se e prestar culto a prépria existéncia. Filon de Alexandria, ao descrever os Terapeutas,
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relaciona diretamente a prética filosodfica a medicina ao afirmar: "Denominam-se Terapeutas,
pois querem cuidar da alma como os médicos cuidam do corpo." (FOUCAULT, 2006, p. 90).

A préticade si é um processo continuo de cura e autotransformacgo, tanto fisica quanto
espiritual. Foucault mostra que a filosofia antiga via o cuidado de s como um verdadeiro
"dispensario daalma’, onde o sujeito, ao buscar a sabedoria, também busca o equilibrio interior

e acura de suas paixdes e vicios.

No trecho que Foucault aborda o deslocamento cronolégico do cuidado de s, ele
argumenta que a prética do cuidado de si evolui ao longo da vida, comegando na juventude e
atingindo sua plenitude navelhice. O filésofo observa como, na cultura grega antiga, a velhice
tinha um valor ambiguo, mas, com atransformac&o dessa pratica ao longo do tempo, avelhice
passaaser vistando como um fim, mas como aculminagdo dapréticado cuidado de si. Foucault
explica

"Com o cristianismo e as promessas do aém, teremos, é claro, um outro
sistema. Mas, nesse sistemaquetange, por assim dizer, o problema da morte...
compreende-se que é a velhice que congtituira 0 momento positivo, o
momento de completude, o cume dessa longa prética que acompanhou o

individuo ou & qua €ele teve que submeter-se durante toda a sua vida."
(FOUCAULT, 2006, p. 98).

Foucault discorre sobre o envelhecimento como uma oportunidade de dominio
completo sobre si, onde o idoso € aguele que atinge um estégio final de autossatisfagdo. Ele
afirmaque:

"O idoso &, portanto, aquele que se apraz consigo, e a velhice, quando bem
preparadapor umalongapraticadesi, € 0 ponto em que o eu, como diz Séneca,
finalmente atingiu a s mesmo, reencontrou-se, € em que se tem para consigo

uma relagdo acabada e completa, de dominio e de satisfagd a0 mesmo
tempo." (FOUCAULT, 2006, p. 99).

Foucault também aborda a universalizacgo do cuidado de si, que antes era visto como
uma pratica restrita a alguns individuos, mas que, com o0 tempo, passa a ser um principio ético
universal. Ele propde que a prética do cuidado de s deve ser estendida a todos,
independentemente da idade ou situagéo. Ele argumenta:

"Doravante, se diz: ocupa-te contigo mesmo e ponto final. ‘Ocupa-te contigo
mesmo e ponto final' significa que o cuidado de s parece surgir como um

principio universal que se endereca e se impde atodo mundo." (FOUCAULT,
2006, p. 101).
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Essa universalizag&o do cuidado de si reflete uma mudanga cultural, onde as préticas do
sujeito em relagdo a S mesmo ndo sdo0 Mais restritas, mas se tornam uma caracteristica
fundamental davida cotidiana, abrangendo todas asidades. Foucault explicaaindaque aprética
de cuidado de si ultrapassa as normas juridicas, sendo um reflexo das transformagtes sociais e
culturais que moldam o sujeito ocidental. Ele esclarece:

"O cuidado de s ndo passa de um dos aspectos possiveis da tecnologia do
sujeito relativamente asi mesmo. Ou, se quisermos, mai s precisamente ainda:
alei ndo passa de um dos aspectos dessa longa histéria no curso da qual se

constituiu o sujeito ocidental tal como hoje se nos apresenta.” (FOUCAULT,
2006, p. 101).

Foucault sugere gue o cuidado de si ndo era simplesmente uma prética de todos, mas de

grupos privilegiados. Ele destaca que aideia de "ocupar-se consigo mesmo" estavareservada a

uma elite, como exemplificado pelos lacedeménios, que confiavam o trabalho pesado a seus

escravos (hilotas) para poderem se dedicar ao autocuidado. Isso indica que a prética de se
cuidar, nagquel e contexto, eraum privilégio de poucos:

"Qcupar-se consigo mesmo &, evidentemente, um privilégio de lite. E um

privilégio de elite assim afirmado pelos lacedembnios, mas € também um

privilégio de elite assm afirmado muito mais tarde, no periodo de que agora

trato, quando ocupar-se consigo aparecera como um elemento correlato de

uma nocao - que sera necessario abordar e elucidar um pouco melhor —: a

nocao de Acio (skholé ou otium). Ndo se pode ocupar-se consigo sem que se

tenha, diante de si, correlata a si, uma vida em que se possa - perdoem-me a
expressao - pagar o luxo da skholé ou do otium* (FOUCAULT, 2006, p. 102).

A nocdo de "6cio", ou "skholé", que Foucault examina, estéligada aideiade umavida
de reflexdo, estudo e filosofia, algo que se tornaria um "luxo" apenas acessivel a agueles que
possuiam uma condicdo material que os possibilitava se afastar das preocupagdes cotidianas da
sobrevivéncia. Foucault destaca, ainda, que o cuidado de si nunca foi uma pratica universal e
gue ele sempre envolveu escol has de vida, separando aquel es que podiam dedicar-se ao cuidado

da alma dos demai's, especia mente das classes mais baixas e dos escravos.

A exclusdo e a segmentacdo de grupos na prética do cuidado de si sdo cruciais para
entender a dinamica de poder e a construcao da subjetividade na Antiguidade. Foucault explica
queo cuidado de si estavafrequentemente articulado com prati cas sectarias ou fil osoficas, como
as dos epicuristas e dos estoi cos, gue se organizavam em torno de comunidades fechadas e com
rituais especificos. A ideia de que o cuidado de s era ligado a uma prética comunitaria ou

filosofica especifica estd exemplificada na descricdo das escolas, como os epicuristas, que,
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apesar de sua origem mais popular, buscavam a reflexdo tedrica e a construgdo de uma vida
filosofica profunda:
"De fato, na cultura antiga, na cultura grega e romana, o cuidado de si jamais
foi efetivamente percebido, col ocado, afirmado como umalei universal vélida
para todo individuo, qualquer que fosse 0 modo de vida adotado. O cuidado
desi implica sempre umaescolhade modo de vida, isto €, umaseparacéo entre

agueles que escolheram esse modo de vida e os outros' (FOUCAULT, 2006,
p. 103).

Além disso, Foucault observa que o cuidado de si ndo se limitava apenas aos grupos
elitizados. Ele reconhece que, em comunidades mais populares, como aquelas associadas a
cultos religiosos, préticas de autocuidado também eram observadas, embora com um caréter
mai s ritualizado e menos voltado para o estudo ou reflex&o tedrica. A divisdo entre os cuidados
"sofisticados' e os "rudes' é uma caracteristica essencial dessa andlise. Ele sublinha que,
mesmo entre as classes mais baixas, havia um esforgo consciente para cultivar a ama, ainda
gue de maneira distinta e em um formato mais coletivo e religioso, como exemplificado pelos
cultos dedicados a isis e outras divindades.

"No polo extremo, nas classes menos favorecidas, encontram-se préticas de s
muito fortemente ligadas a existéncia, geramente, de grupos religiosos,
grupos claramente institucionalizados, organizados em torno de cultos

definidos, com procedimentos frequentemente ritualizados' (FOUCAULT,
2006, p. 103).

Por outro lado, no extremo oposto, encontramos as praticas de autocuidado mais
sofisticadas, ligadas a escol has pessoai's, vida de écio cultivada e investigagdo tedrica, com uma
forte conexdo as redes de amizade. Essas redes sociais, muitas vezes formalizadas em torno de
figuras centrais, como Sénecae outrosfil 6sof os, funcionavam como espacos de troca de saberes
e aconsel hamentos sobre avida, amoral e as praticas de autocuidado:

"A amizade na sociedade romana consistia em uma hierarquia de individuos
ligados uns aos outros por um conjunto de servicos e obrigacfes; em um grupo

no qual cadaindividuo n&o tinha exatamente a mesma posi ¢ao em rel acéo aos
demais' (FOUCAULT, 2006, p. 103).

No entanto, Foucault ndo propde uma divisao simples entre esses pol s, pois ele aponta
a complexidade e as variagdes que existem dentro de cada um desses grupos. Ele utiliza o
exemplo dos grupos epicuristas, que, apesar de sua origem popular, passaram a se tornar
circulos filosoficos sofisticados, como os encontrados na Itdlia, em Napoles, onde se
misturavam com as préticas culturais e politicas mais elitistas. A combinagdo entre préticas

religiosas e filosoficas, como ilustrado pelo exemplo dos Terapeutas, € um exemplo de como o
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cuidado de s se articula em diferentes esferas sociais e culturas, sendo sempre um fenébmeno
complexo e multifacetado:
"Isso, de resto, ndo impediu 0 mesmo epicurismo de dar lugar a circulos
extraordinariamente sofisticados e eruditos na Itdlia, principalmente em

Napoles, e, por certo, em torno de Mecenas, nha corte de Augusto"
(FOUCAULT, 2006, p. 105).

Além disso, Foucault faz uma reflexéo sobre a universalidade do apelo ao cuidado de

Si, que, emborasejaum principio valido paratodos, é efetivamente acessado apenas por poucos:
"O principio de ocupar-se consigo (obrigacdo de epimélesthai heautoli) podera

ser repetido em toda parte e paratodos. A escuta, ainteligéncia, a efetivacéo

dessa prética, de todo modo, serafraca. E € justamente porque a escuta é fraca

e porque, sgja como for, poucos saberdo escuté-|o, que o principio deve ser
repetido por toda parte” (FOUCAULT, 2006, p. 107).

Nesse ponto, Foucault sugere que a capacidade de "escutar” o principio do cuidado de
s élimitada, e que, apesar de ser um apelo universal, poucos efetivamente o realizam.

Essa dificuldade na efetivagdo do cuidado de s esta atrelada a distingdo entre os
"capazes' e 0s "incapazes' de se ocupar de S mesmos, um eixo que, para Foucault, € essencial
para entender as divisdes sociais e espirituais dessas épocas. A divisdo socia deixa de ser
definida pela hierarquia de status (rico/pobre, livre/escravo) e passa a ser marcada pela
capacidade de autoandlise e autoformagéo: " O apelo deve ser langado a todos porque somente
alguns serdo efetivamente capazes de ocupar-se consigo mesmos' (FOUCAULT, 2006, p. 109).
Essa separacéo, que antes se dava por distingbes sociais, agora se configura em termos da
capacidade de cuidado de si, e € nesse ponto que percebe uma reconfiguracdo da pratica de

cuidado de si na cultura ocidental .

Foucault vincula essa prética a ideia de salvagéo, presente especialmente na filosofia
estoica e na tradicéo cristd, na qual o cuidado de si se converte em um processo de salvagao
pessoal, reservado a uma minoria capaz de escutar e praticar o cuidado:

"E preciso dizer que éla ndo foi inventada exatamente ai. De fato porém, em
todos esses grupos cultuais de que lhes falel, em aguns pelo menos, achava-

se 0 principio de que o apelo eralancado a todos mas pouco NUMerosos eram
os verdadeiros bacantes’ (FOUCAULT, 2006, p. 109).

A idelade que a salvacdo ou a verdadeira readlizacdo de s € reservada a poucos € uma
constante na histéria do pensamento ocidental, algo que Foucault identifica como um dos
elementos centrais naformacéo da culturade si.
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O trecho extraido de Hermenéutica do sujeito de Michel Foucault reflete sobre as
transformacdes na prética de si, especialmente nos séculos I-11, quando essa prética se torna
essencia avida adulta. Foucault ndo trata a pratica de si como algo a ser realizado apenas em
fasesiniciais davida, mas como uma exigéncia que acompanha a existéncia, com foco nafase
adulta. Ele explica que:

"a prética de si ja ndo era aquela espécie de juntura entre a educacéo dos
pedagogos e a vida adulta, mas, ao contrério, um tipo de exigéncia que devia

acompanhar toda a extensdo da existéncia, encontrando seu centro de
gravidade naidade adulta" (FOUCAULT, 2006, p. 114).

Neste ponto, Foucault indica que a prética de si se torna um principio que rege toda a
existéncia, com énfase na idade adulta, sendo um processo continuo que ndo se limita a uma

fase davida, mas se estende ao longo de toda a trgjetéria do sujeito.

Além disso, ele aborda a velhice, ndo como uma etapa final ou decadente, mas como
um ponto culminante da vida, algo essencia na constitui¢do do sujeito. Foucault observa que:
"apréaticade s tem por objetivo a preparacdo paraavelhice que, por suavez, aparece como um
momento privilegiado da existéncia ou, mais ainda, como o ponto ideal da completude do
syjeito" (FOUCAULT, 2006, p. 114).

Para Foucault, avelhice ndo € simplesmente o fim davida, mas um estado de plenitude,

onde o sujeito atinge a completude de seu processo de autoformagéo e autocuidado.

Ele também destaca que, embora o cuidado de s sga uma prética que pode ser
universalmente aplicada, ela se torna acessivel somente a um nlmero restrito de pessoas, com
base nas condic¢des sociais, econdmicas e religiosas. Foucault salienta: "A prética de s era
exercida sempre em formas exclusivas' (FOUCAULT, 2006, p. 115).

Essaexclusao, no entanto, ndo retiraauniversalidade do principio; elaapenaslimitasua

prética a certos grupos privilegiados que podiam se dedicar a esse tipo de cuidado.

Outro ponto importante discutido por Foucault é arelacdo entre o sujeito e o outro. Para
ele, 0 outro € fundamental no processo de constituicdo do sujeito, pois a prética de si sO se
concretiza plenamente quando existe essarel agdo. Foucault afirmaque: "o outro éindispensavel
napréticades afim de que aformaque define essa prética atinja efetivamente seu objeto, isto
€, 0 eu, e sgjapor ele efetivamente preenchida’ (FOUCAULT, 2006, p. 116).
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Neste ponto, a presenca do outro € essencia para que 0 sujeito possa se tornar "ele
mesma", pois 0 outro serve como mediador e exemplo para a constituicéo daidentidade.

Foucault fala sobre a transformacdo da fungdo do mestre na Antiguidade. O mestre,
antes alguém que transmitia conhecimento, passa a ser visto como uma figura que molda o
sujeito, corrigindo suas falhas e orientando-o na prética de si. Foucault destaca que: "passar de
um status 'a corrigir' ao status 'corrigido’ supde, afortiori, um mestre” (FOUCAULT, 2006, p.
117).

Esse papdl do mestre é crucial, pois €le deixa de ser apenas um transmissor de saberes
e setornaum facilitador da mudanca e da autotransformagdo do sujeito, guiando-0 no processo
de atingir seu ideal desi.
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6 A Necessidade do Outro na Superacdo da Stultitia: Foucault e a Prética de Si em
Séneca

Michel Foucault sobre a relacéo entre a stultitia e a prética de si, particularmente no
contexto de Séneca, oferece uma reflexdo profunda sobre a natureza da vontade humana e sua
capacidade de autossustentacéo, bem como sobre a necessidade de intervencéo de outro para
gue o sujeito saiado estado de stultitia. A stultitia, descritapor Séneca e explorada por Foucault,
refere-se a uma condi¢éo de inconstancia, de dispersdo do sujeito, que ndo consegue alinhar
seus desgjos e intencdes de forma coerente. Foucault destaca que essa condigdo, por ser um
estado patol 6gico, exige aintervencdo de outro para gque o sujeito possa ser "puxado” parafora

dessa situacao deirracionalidade.

Foucault, ao fazer referéncia ao pensamento de Séneca, explica que a stultitia € uma
espécie de inaptiddo do sujeito para tomar posse de s mesmo. Como o filésofo romano
descreve, a stultitia € marcada pela incapacidade do individuo de se fixar em algo ou tomar
decisbes que o conduzam para um proposito de vida consistente. Foucault cita, de forma
incisiva, 0 momento de Séneca em que ele sugere que ninguém esta suficientemente bem para
sair sozinho dessa condicdo. A intervencdo de um outro €, portanto, necessaria para que o
sujeito possa escapar de sua dispersdo e acancar um estado de controle e clareza. Foucault diz:
"Ninguém esta suficientemente em boa salide (satis valet) para sair sozinho desse estado (sair:
emergere). E preciso que alguém |he estenda a m&o, e alguém que o puxe para fora: oportet
aliquis educat” (FOUCAULT, 2006, p. 118).

Esse "outro”, em Foucault, ndo se configura como um mestre no sentido tradicional, de
quem transmite um saber técnico ou teorético. Em vez disso, trata-se de uma intervencdo que
visacorrigir o modo de ser do sujeito, um movimento de exteriorizagdo do individuo, como se
estivesse sendo "puxado” parafora de um estado de confusdo mental e moral. A intervencdo do
outro € essencial, pois, segundo Foucault, a stultitia se caracteriza por um afastamento da

vontade em relac8o ao sujeito e & sua capacidade de se orientar.

A descric¢do de Foucault da stultitia enfatiza que o stultus ndo é capaz de concentrar sua
vontade, pois ela é fragmentada e permeada por influéncias externas e internas de forma
incontrolada. Ele est4"amercé de todos os ventos', deixando-se conduzir pel as representactes
einfluéncias do mundo exterior, sem fazer umaanalise critica delas. Foucault expde a condicéo

do stultus: "O stultus é aquele que esta a mercé de todos os ventos, aberto ao mundo exterior,
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ou sgja, aquele que deixa entrar no seu espirito todas as representagcdes que o mundo exterior
Ihe pode oferecer” (FOUCAULT, 2006, p. 119).

Essetipo de sujeito, disperso no tempo e no espaco, N&o consegue Se concentrar em uma
vida coerente e orientada para um objetivo especifico. Suavontade € marcada pelainconstancia
e pela fata de um foco fixo, 0 que o impede de tomar decisdes consistentes e de exercer a
autonomia que caracteriza o cuidado de si. Foucault continua: "O stultus deixa a vida correr,
muda continuamente de opinido. Sua vida, sua existéncia passa, portanto, sem memaoria nem
vontade" (FOUCAULT, 2006, p. 119).

ParaFoucault, o processo de sair da stultitia ndo é umatarefa que o sujeito possarealizar
por st mesmo. O ato de cuidar de si, de tomar posse de sua propria subjetividade e vontade,
exige a presenca do outro, que deve "estender améao” e gjudar o individuo a se reorientar. Essa
noc¢do de intervencdo € crucia para entender como a préticade si se opde a stultitia. Foucault
argumenta que a stultitia ndo pode ser superada sem a gjuda de outro, pois avontade do stultus,
por estar fragmentada e desordenada, ndo é capaz de se redirecionar sozinha. A praticade s,
portanto, depende dessa intervencao externa para que o sujeito possa alinhar sua vontade em
direcdo a um objetivo unico e constante: o préprio eu. Foucault conclui:

"Entre o individuo stultus e o individuo sapiens, € necessério o outro. Ou sgja:
entre o individuo que ndo quer seu préprio eu e 0 que conseguiu chegar auma
relacdo de dominio e posse de s, de prazer consigo, que é, com efeito, o

objetivo da sapientia, € preciso que o outro intervenha' (FOUCAULT, 2006,
p. 120).

No trecho extraido de A Hermenéutica do sujeito, Foucault discute como as escolas
epicurista e estoica abordam a diregdo da consciéncia e a formagéo ética dos discipulos. Ele
destaca que, na escola epicurista, "era imprescindivel que cada qual tivesse um hegemoén, um
guia, um diretor que |he assegurasse a direcdo individual" (FOUCAULT, 2006, p. 123). A
direcdo de consciéncia, nesse contexto, ndo se dava apenas por meio de ensinamentos técnicos,
mas através de uma relacdo afetiva e de amizade genuina. Foucault continua afirmando que
prética exigia "uma certa qualidade, uma certa ‘'maneira de dizer', uma certa, digamos
assim, 'éica da palavra, gue se chama, justamente, parrhesia” (FOUCAULT, 2006, p. 124).
Essarelacdo entre mestre e discipul o é descritacomo umaabertura sincera e francaentre ambos,
um principio fundamental naformac&o moral do discipulo.

Foucault também apresenta a escola estoica, em que adirecdo de consciéncia € voltada

para o desenvolvimento do carater, mas sem a mesma énfase nas relaces afetivas. O autor
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observa que "ndo erarealmente um lugar de convivio, mas simplesmente de reunides, reunides
muito frequentes e muito exigentes' (FOUCAULT, 2006, p. 124). Esse ambiente mais austero
e pragmético reflete uma filosofia voltada para o autoconhecimento, em que os discipul os séo
preparados para viver de acordo com o0s principios estoicos, mais voltados para a razéo do que

para a amizade ou lagos afetivos.

No entanto, para os epicuristas, adirecdo eramais personalizada, e Foucault ilustra que
Séneca, em seus escritos, divide os discipulos em dois tipos:

"agqueles para os quais basta ser guiados, pois ndo encontrardo dificuldades

interiores a diregdo que lhes é proposta; e aqueles que, por causa de uma certa

malignidade de natureza, € preciso puxar aforca, empurrar paraforado estado
em gue estdo”" (FOUCAULT, 2006, p. 124).

Essadistingdo reflete uma compreenséo da direcdo de consciénciacomo algo que exige

técnicas diferentes, dependendo das disposi¢cdes interiores do discipulo.

Além disso, Foucault utiliza uma passagem de Epi cteto paradiscutir o papel do filésofo
natransformac&o do discipulo. O filésofo deve ser "protreptikos” e "elenktikds', ou sgja, capaz
de mover o espirito do discipulo na direcéo correta e refutar as falsas crencas. Como Foucault
aponta, "quando se faz 0 mal, € que, narealidade, houve uma makhe: umabatal ha, um combate
em quem o cometeu” (FOUCAULT, 2006, p. 125). O fil6sofo, portanto, deve ser capaz de guiar
o discipulo a compreender que o mal € cometido por erro de julgamento, e, através de um
discurso habilidoso, leva-lo a discernir a verdade. Foucault descreve essa transformagao do
papel do filésofo de formaclara:

"Na férmula do conselheiro privado, ao contrario, tem-se a grande familia
aristocrética, o chefe de familia, o grande responsavel politico que acolhe em
sua casa e faz residir junto de s um filésofo que Ihe servird de conselheiro.
Ha dezenas de exempl os disso na Roma republicana e imperial. [...] Assim, a
medida que vemos desenvolver o personagem do filésofo, a medida que
vemos acentuar-se sua importancia, vemos também que, cada vez mais, ele
perde suafuncdo singular, irredutivel, exterior avidacotidiana, avidadetodos

os dias, avida politica. NOs 0 vemos, ao contrério, integrar-se aos consel hos,
adar pareceres." (FOUCAULT, 2006, p. 128-129)

Este trecho Foucault, discutindo como a filosofia se relaciona com a pratica de s, a
construcéo do filésofo e suainsercéo na politica. O fil6sofo, que sempre esteve presente como
figura central na disseminacdo de certos valores e praticas de conduta, € aqui colocado sob uma
perspectiva critica. O fil6sofo, sendo muitas vezes associado a desconfianga e ao ceticismo,
passa por umareinterpretacao que reflete os desafios e contradi ¢oes de sua existénciano mundo

politico.
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Foucault, ao iniciar o trecho, faz uma autocritica do seu tempo e da sua expectativa em
relac@o a sua capacidade de controlar o tempo e a cronologia, reconhecendo uma falha que
marca a reflexdo filosofica de umaforma peculiar. Como ele coloca:

"Devo-lhes desculpas. Imaginava, de maneira um pouco pretensiosa e
quimérica, que, se eu me concedesse duas horas para dizer o que queria, ndo

me delongaria mais, pois contaria com bastante tempo" (FOUCAULT, 2006,
p. 134).

Esse movimento de autocritica revela a falibilidade do proprio discurso filosofico e
reflete o distanciamento entre o plangjado e o vivido, entre ateoria e a prética

Ao falar da"préticade s, Foucault traz a tona um tema central de sua obra: como os
filosofos desempenharam um papel importante na propagacdo dessa préatica, ao ponto de se
tornarem, paradoxalmente, figuras ambiguas. Embora os filésofos sggam, como Foucault
afirma, os responsaveis por difundir regras e métodos de conduta, eles também se tornaram
objetos de critica, especialmente no contexto politico romano. O fildsofo, entdo, precisa ser
compreendido ndo apenas como alguém gque propaga um saber universal, mas também como
alguém envolvido em disputas politicas e sociais. "S80 os filosofos, evidentemente, que
difundiram a regra [dessa pratica de si], que fizeram circular suas no¢des e métodos, que
propuseram modelos’ (FOUCAULT, 2006, p. 135). No entanto, ha um distanciamento
necessario: "na mesma medida em que essa préticade si se difundia, o personagem do filésofo
profissional [...] esse personagem tornava-se cada vez mais ambiguo” (FOUCAULT, 2006, p.
136).

Além disso, Foucault sublinha o caréter contraditério da filosofia como préticade si no
Império Romano, onde, por um lado, os fildsofos seriam vistos como figuras exemplares de
conduta éticae, por outro, suas relacbes com apoliticae o poder suscitam uma série de questfes
problematicas. Nesse contexto, ele examina figuras historicas como Eufrates, um fil6sofo
estoico, e amaneiracomo ele se posicionafrente ao poder. O e ogio aEufrates, feito por Plinio,
élido por Foucault como umatentativa de repatriacéo dafilosofia paraum model o que néo segja
apenas de isolamento do filésofo em suatorre de marfim, mas de um engajamento com avida
cotidiana e a politica.

A relacdo entre filosofia e politica, por suavez, € apresentada de forma a questionar os
limites entre o que é considerado filosofia e 0 que é envolvimento politico. Como Foucault
descreve: "Eufrates €, justamente, aquele que ndo separa a pratica filosofica e a vida politica’

(FOUCAULT, 2006, p. 140). Esse tipo de filosofia desprofissionalizada, ou sgja, umafilosofia
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gue se desvincula da institucionalizagdo do saber, surge como uma tentativa de reconciliar o
ato defilosofar com avida cotidiana e com os problemas politicos.

Foucault sugere que a valorizagdo da filosofia, tal como é exposta por Plinio, ndo se
limita a uma simples admiracdo pela sabedoria oriental de Eufrates, mas € uma tentativa de
desprofissionalizar o filésofo. Plinio, ao elogiar Eufrates, cria uma figura de filosofo que €
capaz de integrar a prética filosofica avida publica e as virtudes politicas, desafiando, assim, a
tradiciona divisdo entre afilosofiae o campo politico. Foucault conclui:

"Esse elogio precisa ser considerado em todos os seus elementos, com todas
as suas pontuacles. Trata-se de uma valorizagdo que é feita, de certo modo,
pelarepatriacao dafilosofia em umamaneira de ser, em um modo de conduta,
em um conjunto de valores, em um conjunto de técnicas também®
(FOUCAULT, 2006, p. 139).

O filosofo, ao refletir sobre a prética de si nos séculos I-11, destaca como a filosofia,
mesmo fora das institui¢des, passou a ser uma pratica social, sendo integrada ao cotidiano das

pessoas. Foucault comenta:

"Creio gque esse texto fornece uma pista, por assim dizer, que ndo pretendo
seguir detalhadamente, mas que parece-me [tratar-se de] um dos tragos mais
caracteristicos da época daqual Ihesfalo, os seculos I-11, a saber: mesmo fora
das ingtituicdes, dos grupos, dos individuos que, em nome da filosofia,
reivindicavam o magistério da pratica de s, essa pratica de si tomou-se uma
prética socia. Comegou a desenvolver-se entre individuos que, propriamente
falando, ndo eram do oficio" (FOUCAULT, 2006, p. 141).

Foucault explica que, com o tempo, essa pratica de s se desvinculou da filosofia
profissional, sendo vivida no seio das relagfes sociais, como podemos observar nas préticas de
mestres como Séneca, que atuava em multiplos papéis sociais, além do filosofico:

"Esse mestre estaem via, ndo exatamente de desaparecer, masde ser invadido,
cercado, ameagado por toda uma prética de si que €, a0 mesmo tempo, uma
préticasocial. A préaticade s vem vincular-se apraticasocial ou, se quisermos,

a congtituicdo de uma relacdo de si consigo mesmo vem manifestamente
atrelar-se asrelagdes de si com o outro" (FOUCAULT, 2006, p. 142).

Além disso, a correspondéncia entre Marco Aurélio e Front&o ilustra como a praticade
s também envolve uma dimensdo afetiva, ndo apenas filosofica ou técnica. Foucault aponta
para 0 aspecto humano dessatroca:

"Relagdo 'afetival e, repito, creio que seria inteiramente deslocado -
quero dizer, historicamente inadequado - colocar a questdo sobre a
natureza sexual ou ndo dessa relagdo. E uma relagéo de afeicéo, uma
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relacdo de amor que implica, por consequéncia, muitos aspectos’
(FOUCAULT, 20086, p. 143).

Essas passagens revelam como a prética de si, em Foucault, se insere no campo das
relacBes sociais e af etivas, indo além datransmissdo de saber filosofico. A relagcdo entre mestre
e discipulo se torna uma troca de afetos, reflexdes e vivéncias do cotidiano.
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7 A Prética do Cuidado de Si e a Salvagdo no Pensamento Helenistico e Romano:
Reflexdes de Foucault sobre a Subjetividade e a Transformagéo Pessoal

Foucault comenta sobre 0 modo como Marco Aurélio se relacionava com o regime
meédico e as préticas pessoais de auto-observacdo em sua rotina diaria. O autor descreve
detalhadamente essas préticas nas cartas de Marco Aurdlio, destacando as anotacfes sobre
salide e rotina, como as medicacdes e o cuidado com o corpo:

"Em primeiro lugar, os detalhes sobre salde, os detalhes sobre regime. A
comecar pelas pequenas agitacbes e medicagdes. Pois bem, varias vezes
encontramos esse tipo de indicagdo nas cartas de Séneca, quando ele diz: ora
pois, ndo dormi bem esta noite, tive uma pequena agitacdo. Ou entdo: acordel
ma esta manhd, tive um pouco de ndusea, tive agitacles, etc. Portanto, uma
anotagdo que é tradicional: anotacdo das agitagcles, dos medicamentos
absorvidos (gargarejou, tomou é&gua adocicada, etc.). De modo gera,
anotactes sobre o sono. Por exemplo, 'dormi de lado', que € um importante
preceito médico-ético da época. Dormir de costas € expor-se avisdes eréticas;
dormir delado é promessa de um sono casto.” (FOUCAULT, 2006, p. 145).

No contexto dessas observagOes, Foucault também observa que as préaticas de auto-
observacao envolvem aspectos da vidafamiliar e de trabal ho, sugerindo que avida agricola de
Marco Aurélio tinha uma conexao com a ética e a politica de sua época:

"O estagio camponés é uma especie de reativacdo do velho modelo de
Xenofonte ou do velho model o de Catdo: model o social, ético e palitico, agora
retomado, mas atitulo de exercicio. Umaespécie deretiro feito com os outros,

mas parasi mesmo e paramel hor seformar, paraprogredir nessetrabalho feito
sobre s, paraatingir as mesmo." (FOUCAULT, 2006, p. 146)

A préticade si de Marco Aurélio, em suas cartas, também é refletida na sua abordagem
sobre 0 amor e os rel acionamentos, a go que Foucault descreve como umanova ética de relagcéo
verbal e de sinceridade:

"E por cuidado com o regime e a dietética que se pratica a vida agricola, que
se fazem colheitas, etc., isto €, que se passa a econdmica. E é no interior das

relacOes de familia, ou sgja, nointerior das rel agdes que definem aeconbmica,
gue se encontrara a questdo do amor.” (FOUCAULT, 2006, p. 147).

Esses exemplos ilustram como Marco Aurélio integrava a pratica de s a diversos
aspectos de sua vida, demonstrando uma relacdo intima entre a dietética, a econdbmica e a

erdtica, com um foco nareflexéo pessoal e nadirecéo de consciéncia.

Foucault retoma o conceito de parrhesia e sua importancia no processo de
autoconhecimento e formacéo do sujeito filosdfico. A nocéo de parrhesia é entendida como

franqueza ou abertura, uma pratica que € essencia para o exercicio da filosofia e do saber.
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Foucault explica que essa prética envolve ndo apenas a verdade verbal, mas um processo
continuo de transformacao do sujeito, que precisa se conhecer profundamente para ser capaz de
filosofar. Ele cita Proclo, que vé o Alcibiades como fundamental paraafilosofia: "Este didlogo
[diz ele, referindo-se ao Alcibiades; M. F] é o principio de toda a filosofia [arkhé hapases
philosophias: 0 comego, o principio da filosofia; M. F.], como o é também, precisamente, o
conhecimento de nés mesmos' (FOUCAULT, 2006, p. 154). Essa afirmagéo de Proclo implica

gue o autoconhecimento € o fundamento para qual quer reflex&o filosofica verdadeira.

Foucault, ao abordar a importancia do didlogo Alcibiades, apresenta a visdo de
Olimpiodoro, que coloca este didlogo como o ponto inicia da filosofia, um "portal” para o
restante da obra platénica. Olimpiodoro argumenta que o conhecimento de si, formulado no
Alcibiades, ndo deve ser entendido apenas como uma introspeccdo, mas como a base paratoda
apratica filosofica:

"Quanto a posi¢do [do Alcibiades; M. F.], é preciso dizer que se deve colock
lo & frente de todos os didl ogos platbnicos. Pois, como diz Platdo no Fedro, €

absurdo ignorar a s mesmo quando se aspira a conhecer tudo o mais'
(FOUCAULT, 2006, p. 155).

Esse posicionamento reflete a ideia de que o autoconhecimento € a chave para

compreender atotalidade do saber, sgja ele politico, moral ou metafisico.

O fil6sof o também destaca como, para Olimpiodoro, o Alcibiades € um ponto de partida
para a filosofia politica e a purificagdo espiritual. O autor enfatiza que o conhecimento de si
ndo se limita a uma reflexdo moral ou ética, mas também se estende ao campo politico,
considerando que a pratica filosofica deve ser orientada tanto para a construcdo davidapublica
quanto para o trabalho interno de purificacdo da ailma. Olimpiodoro distingue claramente as
duas dimensdes do saber:

"Posto que a meta deste didogo [0 Alcibiades; M. F.] € conhecer asi mesmo,
ndo segundo o corpo, ndo segundo os objetos exteriores - o titulo, de fato, &
Alcibiades, ou Sobre a natureza do homem - mas segundo a adma; ama estd,

ndo a vegetativa, ndo a irracional, mas a racional" (FOUCAULT, 2006, p.
156).

Esse conhecimento da ama racional, segundo Olimpiodoro, € essencia para a pratica

filosofica, pois prepara o sujeito para as virtudes tanto politicas quanto espirituais.

Em sua andlise, Foucault coloca o Alcibiades como um marco de uma bifurcagdo
importante dentro datradicéo fil osofica, representando o ponto de convergénciaentre o politico

e 0 catartico, entre o saber pratico e o espiritua. Para Olimpiodoro, a sequéncia dos did ogos
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platonicos reflete essa dualidade, com o Alcibiades servindo de introducéo para o que vira a
seguir, sgjano campo politico, como no Gorgias, ou no campo da purificacdo espiritual, como
no Fédon. Olimpiodoro vé distincdo como central para o entendimento da filosofia:
"Manifesta-se também, a0 mesmo tempo, a sequéncia dos didogos. Com efeito, tendo
aprendido, no Alcibiades, que somos ama e que estaama é racional, devemos exercer bem as
virtudes politicas e as catarticas' (FOUCAULT, 2006, p. 157).

Portanto, o conceito de parrhesia e o retorno sobre si mesmo, presente no Alcibiades,
s80 essenciais para o entendimento da formagéo do sujeito filosofico, onde o conhecimento de
S se articula tanto com a politica quanto com a purificacéo espiritual, refletindo uma viséo

complexa eintegral da prética filosofica.

No texto, Foucault destaca aimportancia da evolucéo da filosofia em torno do cuidado
de si, que se transformou ao longo do tempo, ndo apenas em uma questdo filosofica, mas em
uma pratica histérica e social que envolvia valores e comportamentos. Ele descreve como, a
partir da época helenistica e romana, ocorreu um verdadeiro desenvolvimento de uma "cultura
de si", que é organizada em torno de um conjunto de valores e praticas que 0 sujeito precisa

seguir para atingir umarelagdo mais profunda com a verdade:

"Creio gque se pode dizer, tropegando um pouco na palavra que vou empregar,
colocando-a entre muitos parénteses, parénteses irdnicos, que, a partir da
época helenistica e romana, assistimos a um verdadeiro desenvolvimento da
‘cultura de si. Como, de todo modo, ndo gostariade empregar apalavracultura
em um sentido demasiadamente vago, diria que se pode falar de cultura,
parece-me, sob certas condi¢Bes. Primeiramente, quando dispomos de um
conjunto de vaores que tém entre s um minimo de coordenacdo, de
subordinacdo, de hierarquia’ (FOUCAULT, 2006, p. 162).

Para Foucault, a cultura de si envolve a organizagdo hierérquica de valores que séo
acessiveisaagunsindividuos, mas ndo deformauniversal. Além disso, ele argumenta que para
se atingir esses valores, sdo necessarias condutas especificas, que exigem sacrificios e esforcos.
Isso implica que o sujeito deve dedicar sua vida a esses valores para ser capaz de acessar a
verdade:

"Pode-sefaar de culturaquando atendida uma segunda condi¢éo, a saber, que
estes valores sgjam dados como sendo ao mesmo tempo universais, mas nao
acessiveisaqualgquer um. Terceiracondicdo paraque se possafalar de cultura:
a fim de que os individuos atinjam estes valores, sG0 necessdrias certas
condutas, precisas e regradas. Mais que isto, sG0 necess&rios esforcos e
sacrificios. Afinal, é necessario mesmo poder consagrar avidainteira a estes
valores parater acesso aeles' (FOUCAULT, 2006, p. 162).
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Em sua andlise, Foucault também reflete sobre a relacéo entre o sujeito e a verdade,
sugerindo que a histéria da subjetividade esta profundamente conectada com essa culturade s,
gue evolui com o tempo e se modifica conforme os diferentes periodos histéricos. Ele também
sublinha que ndo é possivel compreender a histéria da subjetividade sem considerar as
mudancgas que ocorreram na relagdo entre o sujeito e a verdade durante a Antiguidade, o
cristianismo e 0 Renasci mento:

"Creio que tudo isto nos permite finalmente dizer que a partir do periodo
hel enistico desenvolveu-se uma culturade si. Parece-me ndo ser possivel fazer
a histéria da subjetividade, a histdria das rel agdes entre o sujeito e a verdade,
sem inscrevé-la no quadro desta cultura de s que conhecera em seguida, no
cristianismo - o cristianismo primitivo e depois medieval - e mais tarde no

Renascimento e no século XVII, uma série de mutagdes e transformactes’
(FOUCAULT, 2006, p. 163).

Esse conceito de cultura de si também se relaciona com a nocéo de salvacdo, umaideia
que adquire um novo sentido no contexto helenistico e romano. Para Foucault, a salvagdo ndo
€ apenas um conceito religioso, mas também um objetivo da pratica filosofica, que exige uma
transformacéo do sujeito: "A salvacdo se tornou, e assim se mostra, objetivo da prética e da
vidafilosoficas' (FOUCAULT, 2006, p. 164).

Portanto, o cuidado de si se inscreve em um processo complexo que envolve uma série
de préticas, comportamentos, valores e saberes que visam transformar o sujeito e sua relacéo
com a verdade. Foucault sugere que essa transformagdo histérica e filosdfica é uma
caracteristica fundamental da evoluc&o da subjetividade ao longo do tempo.

~

No trecho que Foucault explora sobre a no¢do de "salvagdo" nos textos helenisticos e
romanos, ele destaca um conceito muito distinto daquele que tradicionalmente se associa a
salvacdo religiosa. Para Foucault, "salvar-se asi mesmo” ndo se trata apenas de escapar de um
perigo iminente, como a morte ou a imortalidade, mas envolve um processo ativo e continuo
de transformag&o e resisténcia que o sujeito exerce sobre s mesmo, ao longo de toda sua vida
Nesse sentido, a salvacdo ndo € um evento dramético, mas uma prética constante de cuidado e

fortalecimento do proprio sujeito.

Foucault esclarece que a salvagéo néo deve ser reduzida a ideia de um acontecimento
gque muda a nossa existéncia de modo abrupto, como uma troca de negatividade por
positividade, ou a permutagdo de vida por morte. Ele afirmaque: "salvar-se asi mesmo ndo tem
simplesmente o valor negativo de escapar do perigo, escapar da prisdo do corpo, escapar da
impureza do mundo, etc. Salvar-se tem significagdes positivas’ (FOUCAULT, 2006, p. 166).
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O conceito de salvagdo, portanto, estéa mais relacionado a um estado de autossuficiéncia e
vigilancia constante, no qual o individuo se prepara para enfrentar qualquer adversidade, como
uma cidade que se defende através de fortificagdes e defesas. Nesse contexto, 0 "savar-se” €

sinbnimo de autossuficiéncia, de resisténcia e de dominio sobre s mesmo.

Além disso, a salvacdo ndo envolve uma mudanca radical do destino, mas sim um
processo de defesa continua, onde o sujeito se mantém alerta e capaz de repélir quaisquer
influéncias externas. Foucault descreve essa ideia ao afirmar que "salvar-se' também implica
"escapar a uma dominacdo ou a uma escraviddo; escapar a uma coercdo pela qual se estaq
ameacado, e ser restabel ecido nos seus direitos, recobrar aliberdade, recobrar aindependéncia’
(FOUCAULT, 2006, p. 166). A salvacdo, portanto, ndo € apenas uma questéo de evitar o mal,

mas de preservar e garantir aliberdade do sujeito frente as ameacas externas.

O filésofo também explica que o objetivo dessa salvagdo € alcancar uma felicidade
permanente e inabalavel, que ndo depende de circunstancias externas, mas de uma
transformacéo interna. Ele sugere que "salvar-se' significa "manter-se em um estado
permanente que nada possa alterar, quaisquer que sgjam 0s acontecimentos que se passam em
torno" (FOUCAULT, 2006, p. 166). Nesse ponto, Foucault toca nos conceitos de ataraxia
(auséncia de perturbacéo) e autarcia (autossuficiéncia), que sdo as recompensas da salvacéo,
pois representam a capacidade do individuo de viver em serenidade e sem depender de fatores

externos.

Além disso, Foucault distingue a salvacdo dos sistemas religiosos tradicionais, onde a
salvacdo € mediada por uma relagdo com um "Outro” transcendental e muitas vezes envolve
umarenunciaasi. No pensamento helenistico e romano, ao contrario, asalvagdo € um processo
integralmente voltado para o sujeito, no qual ele é ao mesmo tempo o agente, o objeto, 0
instrumento e a finalidade do seu proprio processo de transformacdo. Foucault conclui que
"salvar-se para g, savase por §, savase para aluir a nada mais do que a s mesmo”
(FOUCAULT, 2006, p. 167), destacando aautonomiae o control e absoluto que o sujeito exerce
sobre sua prépria vida e destino.

Assim, para Foucault, a salvagcdo que ele descreve é uma prética filosofica que se
desdobra ao longo da vida, sendo uma atividade constante de cuidado de si. Ela ndo busca
alcancar um estado final forado alcance do sujeito, mas, ao contrario, busca uma plenitude que

éintrinseca a propriavida e a propria experiéncia do sujeito consigo mesmo.
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A partir deumainteragdo com a audiéncia, Foucault reflete sobre a natureza da verdade
€ a maneira como o sujeito se relaciona com ela, tomando como ponto de partida a filosofia

antiga, passando por Descartes e Kant, até chegar a psicandlise lacaniana.

Foucault, analisa a transformacéo histérica do papel da espiritualidade na busca pela
verdade, destacando a dissociacdo entre o sujeito cognoscente e a necessidade de um trabalho
interior para alcangar o conhecimento. O autor argumenta que essa separacéo ndo ocorreu
abruptamente com o advento do pensamento cartesiano, mas foi um processo gradativo
influenciado pelateologia cristd. Segundo Foucault (2006, p. 26):

"Para comecar, consideremos a situacdo, se quisermos, na diregdo ascendente.
O corte ndo se fez bem assim. N&o se fez no dia em que Descartes colocou a
regradaevidénciaou descobriu o Cogito, etc. Haviamuito tempojaseiniciara
o trabalho para desconectar o principio de um acesso a verdade unicamente
nos termos do sujeito cognoscente e, por outro lado, a necessidade espiritua
de um trabalho do sujeito sobre si mesmo, transformando-se e esperando da
verdade sua iluminacdo e sua transfiguragdo. Havia muito tempo que a

dissociacdo comegara afazer-se e que um certo marco foracravado entre esses
dois elementos.”

Dessa forma, Foucault prop8e que aruptura entre ciéncia e espiritualidade ndo deve ser
entendida como um evento pontual, mas como um deslocamento progressivo na maneira como
o Ocidente concebeu a relagdo entre conhecimento e transformagéo pessoal. A teologia, ao
estabelecer uma correspondéncia entre Deus e 0 sujeito cognoscente, consolidou um modelo
epistemolégico que desvinculava o conhecimento da necessidade de uma transformacéo
espiritual. Conforme o autor observa:

"A correspondéncia entre um Deus que tudo conhece e sujeitos capazes de
conhecer, sob 0 amparo dafé € claro, congtitui sem diivida um dos principais
elementos que fazem [fizeram] com que 0 pensamento - ou as principais
formas de reflex@o - ocidental e, em particular, o pensamento filoséfico se
tenham desprendido, liberado, separado das condicdes de espirituaidade que

os haviam acompanhado até entdo, e cuja formulagdo mais gerd era o
principio da epiméleia heautol." (FOUCAULT, 2006, p. 26-27).

Esse processo de secularizacdo do conhecimento, segundo Foucault, se deu dentro de
um conflito interno ao cristianismo, ndo entre espirituaidade e ciéncia, mas entre
espiritualidade e teologia. Durante séculos, préaticas de conhecimento espiritual, como a
alquimia e saberes esotéricos, sustentaram aideiade que o verdadeiro conhecimento exigiauma
transformacéo do sujeito. Assim, ndo havia uma oposicdo essencial entre ciéncia e
espiritualidade, mas uma tensdo entre pensamento teoldgico e a exigéncia de uma pratica

espiritual continua. Como ele afirma:
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"Portanto, o desprendimento ndo se fez bruscamente com o aparecimento da
ciéncia moderna. O desprendimento, a separacdo, foi um processo lento,
processo cuja origem e desenvolvimento devem antes ser vistos do lado da
teologia." (FOUCAULT, 2006, p. 27).

A andlise foucaultiana, portanto, permite uma compreensdo mais ampla da genealogia
do pensamento ocidental, destacando o papel da teologia na reconfiguracéo das relaces entre
conhecimento, sujeito e verdade. O afastamento progressivo das préticas espirituais na busca
pelo conhecimento € um ponto central para entender como o pensamento moderno consolidou

umavisao do saber desvinculada das exigéncias de transformacéo do sujeito.

Foucault, apresenta uma andlise detalhada sobre a relacdo entre o conhecimento e a
espiritualidade, destacando como essa relagéo sofreu transformacgdes ao longo da histéria da
filosofia. Ele enfatiza que a ruptura entre o acesso a verdade e as condigdes de espiritualidade
n&o ocorreu de maneira abrupta no que se poderia chamar de "momento cartesiano”, mas sim
como um processo longo e gradual, que remonta a teologia cristd medieval e se estendeu até a

filosofia moderna e contemporanea.

Foucault argumenta que, ao contrério do que se pode imaginar, a separacdo entre

conhecimento e espiritualidade néo se deu de maneira stbita com Descartes. Ele afirma:

"Também ndo se deve imaginar que foi no que chamei, de maneiratotalmente
arbitréria, de 'momento cartesiano’, que o corte tivesse sido feito e
definitivamente feito. Ao contrario, € muito interessante ver de que modo, no
século XVII, foi colocada a questdo da relacdo entre as condicbes de
espiritualidade e o problema do percurso e do método para chegar a verdade.
Houve multiplas superficies de contatos, multiplos pontos de fricgdo,
multiplas formas de interrogacéo.” (FOUCAULT, 2006, p. 27).

Ao discutir o pensamento do século XVII, Foucault destaca a nogdo de “reforma do
entendimento” presente em Espinosa. A preocupacdo central do filosofo holandés néo se
restringia apenas a0 conhecimento enquanto apreensdo objetiva do mundo, mas também
envolviaatransformagdo do sujeito paraque este estivesse apto aa cancar averdade. O fil6sofo

francés ressalta essa rel agdo entre conhecimento e espiritualidade:

"Se tomarmos agora a questdo, ndo na diregdo ascendente, mas na
descendente, se passarmos para o outro lado, a partir de Kant, creio que
também ai veremos gue as estruturas da espiritualidade ndo desapareceram,
nem da reflexdo filosofica, nem mesmo talvez do saber. [...] Retomemos toda
a filosofia do século X1X - enfim, quase toda: Hegel certamente, Schelling,
Schopenhauer, Nietzsche, o Husserl daKrisis, também Heidegger - e veremos
precisamente que, sga desquadificado, desvalorizado, considerado
criticamente, sgja, ao contrério, exatado como em Hegel, de todo modo,
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porém, o conhecimento, 0 ato de conhecimento permanece ainda ligado as
exigéncias da espirituaidade." (FOUCAULT, 2006, p. 28).

Dessa forma, Foucault demonstra que, mesmo com a ascensdo do racionalismo
catesiano e do criticismo kantiano, as exigéncias da espiritualidade nunca foram
completamente abandonadas. Em varias correntes filosoficas do século XI1X, ainda ha um
vinculo entre a busca do conhecimento e a necessidade de uma transformacdo subjetiva. O
préprio ideadismo ademdo e a fenomenologia husserliana exemplificam essa tentativa de
conciliar areflexdo filoséfica com uma estrutura espiritua que exige uma mudanga interna do

sujeito que busca a verdade.

A andlise foucaultiana evidencia que a cisdo entre espiritualidade e conhecimento ndo
foi um evento isolado, mas sim um processo complexo e multifacetado. A filosofia moderna,
embora tenha buscado se libertar das condicdes espirituais do conhecimento, frequentemente
retomou essas mesmas questdes sob novas perspectivas, demonstrando que arel acéo entre saber

e transformacao do sujeito persiste como um tema central na histéria do pensamento ocidental.
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8 A Relacdo entre Psicandlise, Espiritualidade e Verdade na Hermenéutica do Sujeito
de Michel Foucault

Foucault, discute a relacéo entre espiritualidade e acesso a verdade, ressaltando como
certos saberes ndo-cientificos, como 0 marxismo e a psicanalise, mantém exigéncias historicas

relacionadas ao sujeito e sua transformacao. No trecho analisado, Foucault afirma:

"Dispensavel, por certo, tracar-lhes um desenho: de imediato reconhecemos
umaformade saber como o marxismo ou apsicandise. Assimila-losareligido
€, evidentemente, total engano. Isto ndo faz nenhum sentido e nada acrescenta.
Em contrapartida, se considerarmos um e outra, sabemos bem que, por razdes
totalmente diferentes mas com efeitos rel ativamente homdlogos, no marxismo
como na psicandise, o problema a respeito do que se passa com 0 ser do
sujeito (do que deve ser 0 ser do sujeito para que e e tenha acesso a verdade)
e a conseguente questdo acerca do que pode ser transformado no sujeito pelo
fato de ter acesso a verdade, estas duas questGes repito, absolutamente
caracteristicas da espiritualidade, seréo por nés reencontradas no cerne mesmo
destes saberes ou, em todo caso, de ponta a ponta em ambos' (FOUCAULT,
2006, p. 29).

Foucault enfatiza que, apesar da psicanalise ndo ser uma ciéncia no sentido estrito do
termo, ela retoma questdes fundamentais da espiritualidade, especialmente no que se refere ao
processo de transformacao subjetiva pelo acesso a verdade. A psicandlise ndo apenas permite
um conhecimento sobre o sujeito, mas produz efeitos sobre ele, transformando sua relacéo

CoNsigo mesmo.

Essa andlise se intensifica na discusséo sobre Lacan. Foucault reconhece aimportancia

de Lacan ao recentralizar a psicandlise narelacdo entre sujeito e verdade:

"E parece-me que todo o interesse e a forca das andlises de Lacan estéo
precisamente nisto: creio que Lacan foi o Unico depois de Freud a querer
recentralizar a questéo da psicandlise precisamente nesta questdo das rel agdes
entre sujeito e verdade. Isto significa que, em termos inteiramente estranhos a
tradicdo histérica dessa espiritualidade, seja a de Socrates, seja a de Gregdério
de Nissa e de todos os intermediarios entre eles, em termos do proprio saber
analitico, ele tentou colocar a questéo que, historicamente, € propriamente
espiritual: aquestdo do preco que o sujeito tem apagar paradizer o verdadeiro
e a questdo do efeito que tem sobre o sujeito o fato de que ele disse, de que
pode dizer e disse, averdade sobre s proprio” (FOUCAULT, 2006, p. 29-30).

Ao afirmar que Lacan retoma, dentro da psicandlise, umainterrogacdo histérica sobre o
papel da verdade na constituicdo do sujeito, Foucault sugere que a psicandlise carrega uma
dimensdo transformativa que remete as antigas praticas espirituais, como a epiméleia heautod.
Esse conceito, central nafilosofiaantiga, diz respeito ao cuidado de si e as técnicas necessarias
para atransformacdo do sujeito através do conhecimento e dareflexdo sobre si.
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Foucault também critica o fato de que apsicanalise ndo reconheceu explicitamente essas
condic¢des de espiritualidade, mascarando-as em formas sociais:
"Ocorreu, bem entendido, que nem umanem outra destas duasformas de saber
levou muito explicitamente em consideracdo, de maneiraclarae corgjosa, este
ponto de vista. Tentou-se mascarar essas condic¢des de espiritualidade proprias
atais formas de saber no interior de certas formas sociais. A ideia de uma
posicéo de classe, de efeito de partido, 0 pertencimento a um grupo, a uma
escola, ainiciacdo, aformagdo do andista, etc., tudo nos remete as questdes
da condic¢do de formag&o do sujeito para o acesso a verdade, pensadas porém
em termos sociais, em termos de organizagcdo. N&o sdo pensadas no recorte

histérico da existéncia da espiritualidade e de suas exigéncias' (FOUCAULT,
2006, p. 29).

Dessaforma, a psicanaise, ao deslocar a questéo da verdade para uma estrutura social,
como a formagdo do analista ou a pertenca a uma escola, teria esquecido as relacbes
fundamentais entre verdade e sujeito que historicamente marcaram a espiritualidade.

A andlise foucaultiana da psicandlise revela como esse campo de saber conserva
exigéncias que remontam atradicdo espiritual, sobretudo no que tange ao papel da verdade na
constituicdo do sujeito. Ao recuperar essa interrogacéo, Foucault ndo apenas reinterpreta a
psicanalise, mas também reabre a discussdo sobre a relaco entre conhecimento, subjetividade

e transformacao, elementos centrais no seu projeto filosofico.
a. A Psicandlise e a Genealogia do Sujeito em Michd Foucault

Foucault, conduz uma andlise historica das relagdes entre sujeito e verdade, abordando
a constituicdo do sujeito através de praticas de si. Em determinado momento, Foucault é
questionado sobre a presencade conceitos | acanianos em suaabordagem, o que o levaadiscutir,
ainda que indiretamente, o papel da psicanalise nesse contexto. A relevancia da psicanaise em
seu pensamento emerge na medida em que estd também propde uma investigagdo sobre a
formag&o do sujeito e suarelagdo com averdade.

Ao responder a um interlocutor que questiona a influéncia lacaniana em seu discurso,

Foucault afirma:

"Agora, o que had de Lacan no meu modo de abordar, sem davida, repito, ndo
me cabe dizer. N&o saberiadizé-lo. [...] E acredito que, se ndo retomarmos a
histéria das relacBes entre sujeito e verdade do ponto de vista do que chamo,
de modo geral, as técnicas, tecnologias, préticas, etc., que as compuseram e
regraram, compreenderemos mal 0 que se passa com as ciéncias humanas e,
Se quisermos usar este termo, com a psicandise em particular" (FOUCAULT,
2006, p. 138).
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Essa colocagdo sugere que a psicandlise € um fendmeno historico que s6 pode ser
compreendido dentro de um longo percurso geneal 6gico das préticas do sujeito. A psicanélise
lacaniana, nesse sentido, se insere nesse contexto por problematizar a formagdo do sujeito em

suarelacdo com averdade.

Em um outro momento, ao ser questionado sobre a distingdo entre seu préprio
pensamento e a psicandlise, ele afirma:
"Pois, em um caso, a resposta a ser dada deveria ocupar-se comigo. Quero
dizer: eu deveriainterrogar-me sobre 0 que fago. No outro, deveriainterrogar
Lacan e saber 0 que, efetivamente, na prética, em um campo conceitual como
o da psicandlise, e da psicandlise lacaniana, concerne, de um modo ou outro,
a esta problematica do sujeito, arelacdo do sujeito consigo mesmo, a relacéo
do sujeito com a verdade, etc., tal como foi historicamente constituida nesta

longa genedlogia que tento recompor, desde o Alcibiades até Santo
Agostinho" (FOUCAULT, 2006, p. 138-139).

Aqui, Foucault assinala que a psicandlise lacaniana se insere em uma tradi¢céo maior de
problematizacdo do sujeito, e que seu proprio método genealdgico difere da abordagem
lacaniana, pois visa situar a constituicdo do sujeito dentro de um campo historico especifico.
Ao comparar a psicandlise com a hermenéutica do sujeito, ele evidencia que ambas
compartilham o interesse pela relagdo entre sujeito e verdade, mas se distinguem na
metodol ogia e no campo conceitua em que operam.

A psicandlise, ao propor a estrutura do inconsciente e a divisao do sujeito, apresenta-se
como uma forma moderna de interrogacéo sobre o0 eu, aproximando-se da tradicéo filosdfica
que, segundo Foucault, seiniciacom Platéo e se desdobraem diversas técnicas de subjetivacéo
a0 longo da histéria. Entretanto, Foucault propde uma leitura na qual a psicanalise é apenas
uma das manifestagdes desse percurso histérico, e ndo um ponto de chegada definitivo. Assim,
ele ndo descarta arelevancia da psicandlise, mas areinsere dentro de um processo geneal 0gico
mais ampl o, enfatizando que sua pratica e seu campo conceitua sdo parte de umalongahistoria

de relagOes entre sujeito e verdade.

Foucault inicia o didlogo com um questionamento técnico sobre sua abordagem
metodol 6gica, sinalizando aintencdo de aproximar seu curso de um semindrio, onde perguntas
e respostas se tornam parte de um processo continuo de construgcdo do conhecimento. Ele
explicaque seu objetivo éinvestigar ahistoriadas préaticas do sujeito e arelacdo com averdade,
destacando que, paraele, averdade néo € algo absoluto ou dado, mas uma construcédo histoérica,

moldada por diferentes praticas e disciplinas ao longo do tempo. Ele afirma:
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"Acredito que, se ndo retomarmos a histéria das relacfes entre sujeito e
verdade do ponto de vista do que chamo, de modo geral, as técnicas,
tecnologias, praticas, etc, que as compuseram e regraram, compreenderemos
mal 0 que se passa com as ciéncias humanas e, se quisermos usar este termo,
com a psicandise em particular" (FOUCAULT, 2006, p. 170).

Isso indica que a compreensao da verdade exige uma abordagem histérica e criticadas

préticas que moldam o sujeito, em vez de uma visdo estatica ou essencialista.

A reflexdo sobre averdade e o sujeito é contextualizadano campo dafilosofia ocidental,
com Foucault tracando uma linha histérica desde Platdo até o pensamento moderno. Ele
menciona gque, para o sujeito ter acesso a verdade, deve realizar um trabalho sobre s mesmo,
uma transformagdo interna. Esse tema central € encontrado em Plat&o, nos pitagoricos e em
outras correntes fil osoficas antigas, com excegdo de Aristoteles. Foucault explica que:

"Creio que este € um tema fundamental, e que nele o cristianismo muito
facilmente achard seu lugar, acrescentando-lhe, bem entendido, um elemento
novo, ndo encontrado na Antiguidade, a saber, que dentre as condi¢bes ha a

relacdo com o Texto e afé em um Texto revelado" (FOUCAULT, 2006, p.
171).

Essa transformacéo do sujeito, necess&ria para 0 acesso a verdade, se estende até o

pensamento cristdo, que insere afé e arevelagdo como el ementos centrais.

A transicdo para o pensamento moderno é marcada por Descartes, que altera a relacéo
do sujeito com a verdade, sugerindo que 0 sujeito, por sua propria estrutura, pode acessar a
verdade sem a necessidade de transformagdo espiritual. Foucault destaca essa mudanga ao
afirmar: "Minhaidelaentdo € gue, tomando Descartes como marco, [...] € chegado um momento
em que 0 sujeito como tal tornou-se capaz de verdade" (FOUCAULT, 2006, p. 172). Aqui, a
verdade deixa de ser algo que exige transformacéo espiritual ou moral do sujeito, passando a
ser uma questdo de raciocinio claro e correto, como € o caso da prética cientifica cartesiana. A
filosofia moderna, portanto, faz uma ruptura com a concepgao antiga de que o sujeito precisa

se transformar para acessar a verdade.

Foucault também faz uma critica importante a divisdo da verdade nos regimes do
conhecimento cartesiano e moderno, onde a verdade deixa de ser entendida como ago
intrinseco a0 sujeito e sua transformacao, e passa a ser associada ao dominio de objetos. Ele
explica: "A no¢do de conhecimento do objeto vem substituir a nogéo de acesso a verdade"

(FOUCAULT, 2006, p. 173). Isso marca uma mudanca decisiva ha concepcao de verdade, que
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deixa de ser vinculada a uma transformacgéo do sujeito e se torna um conhecimento objetivo,

relacionado ao entendimento de objetos externos.

O trecho em questdo discute a transformagdo do conceito de salvagéo, especialmente

nas filosofias helenisticas, destacando a mudanca no foco darelacéo entre o cuidado de si e a
salvacdo dos outros. Foucault, ao tratar dessa mudanca, afirma que

"é preciso ocupar-se de si porque se é S mesmo e simplesmente para Si.

Quanto ao beneficio paraosoutros, asavagdo dos outros, ou amaneirade nos

ocuparmos dos outros possibilitando sua salvagdo ou gudando-os na sua

propria salvacdo, vira a titulo de beneficio suplementar ou, se quisermos,

decorrerd a titulo de efeito - efeito necessario, sem dlvida, mas tdo-somente

conexo - do cuidado que devemos ter conosco mesmos, da vontade e da

aplicacéo que dedicamos a nossa propria salvacdo" (FOUCAULT, 20086, p.
174).

Esse deslocamento de foco evidencia uma inversdo fundamental em relacdo ao
pensamento de Platdo, que concebia o cuidado de si como parte de um esforco coletivo voltado
asalvagdo da cidade.

No caso da amizade epicurista, Foucault observa que, apesar da amizade ter inicio na
utilidade, ela ndo se reduz a ela, pois "a amizade se tornara haireté (desgjavel) em s mesma,
n&o por uma supressao da utilidade, mas ao contrério por certo equilibrio entre a utilidade e
algumacoisadiferentedautilidade" (FOUCAULT, 2006, p. 175). Este equilibrio entre utilidade
e desg abilidade n&o € apenas uma questao tedrica, mas estaintrinsecamente ligado afelicidade

e tranquilidade do individuo, representando um aspecto fundamental do cuidado de si.

Ainda sobre aamizade, Foucault ressalta que "daajuda por parte dos amigos recebemos
ndo tanto a gjuda que deles nos vem, quanto a confianca nesta gjuda’ (FOUCAULT, 2006, p.
176), sugerindo que, mais do que a utilidade prética das amizades, é a confianca na
reciprocidade das rel agbes que assegura a felicidade, que se traduz em um estado de ataraxia
— aauséncia de perturbagéo.

Foucault, explora a concepcdo estdica de Epicteto sobre o cuidado de si e suarelacéo
com o cuidado dos outros. Foucault destaca a inverséo das relagdes entre salvacdo de s e
salvacdo dos outros, explicando como, na filosofia estéica, o cuidado de si € visto como um
pré-requisito necessario para que o individuo possa cumprir seus deveres com 0s outros de
formaverdadeira e eficaz.
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O vinculo entre o cuidado de si e o cuidado dos outros, segundo Epicteto, se desenvolve
em dois niveis: o nivel natural e o nivel reflexivo. No nivel natural, como mencionado por
Foucault,

"a ordem do mundo esta de tal sorte organizada que todos e quaisquer seres
Vvivos (animais, homens, pouco importa) buscam, todos eles, seu proprio bem.
Ora, aprovidéncia, Zeus, o Deus, aracionalidade do mundo, etc., fizeram com
gue cada vez que um destes seres vivos, qualquer que sgja, busca seu proprio

bem, a0 mesmo tempo e por isto mesmo, sem o0 querer nem procurar, faz o
bem dos outros' (FOUCAULT, 2006, p. 177).

Isso reflete aideia de que, em uma ordem providencial do mundo, a busca individual
pelo bem de cada ser leva, inevitavelmente, ao bem coletivo. Esse vinculo providencial,
portanto, sugere que a busca egoista pelo proprio bem ndo € algo antissocial, mas, pelo

contrério, gera beneficios para os outros, sem inten¢do ou consciéncia disso.

No entanto, para 0 ser humano, as condiges sao diferentes. Foucault cita que, ao
contrario dos animais, o ser humano ndo é provido de todas as vantagens que dispensariam a
necessi dade de se ocupar de s mesmo.

"Zeusfez detal sorte que, diferentemente dos animais - e este € um dos pontos
fundamentais da diferenca entre animal racional e animal ndo racional - os

homens sdo confiados a eles mesmos, tém que ocupar-se com eles mesmos'
(FOUCAULT, 2006, p. 178).

O ser humano, sendo racional, deve tomar-se como objeto de seu cuidado, o queimplica
uma reflexéo profunda sobre o que ele €, sobre o que depende dele e sobre 0 que ndo depende.
Esse autocuidado permite ao individuo cumprir seus deveres como parte de uma comunidade,

seja como pai, filho, marido ou cidad&o.

Esse conceito estéico éilustrado por Foucault com aandlise de um exemplo pratico, em
gue um pai abandona sua filha doente para buscar sua propria tranquilidade. Foucault detalha
gue o erro desse pai ndo foi a busca por sua prépria paz, mas o fato de ele ter se deixado
consumir pela aflicdo em relag@o a doenca da filha, sem refletir sobre o que ele poderia fazer
deformaracional para manter suatranquilidade e, a0 mesmo tempo, cuidar dafilha. Em um de
seus coloquios, Epicteto faz a critica a esse comportamento, dizendo que "cometeste um erro,
erro que consiste em teres esquecido de cuidar de ti para cuidar de tua filha' (FOUCAULT,
2006, p. 179). Isso ilustra como, para Epicteto, a verdadeira capacidade de cuidar dos outros

surge apenas quando o individuo cuida de s de maneira adequada. Se o pai tivesse se ocupado
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de s mesmo de forma adequada, €l e poderiater mantido a calma necesséria para cuidar dafilha
sem ser consumido pela emogao.

Esse exemplo serve parailustrar que o cuidado de si, em vez de ser um ato egoista, €,
na verdade, a base para uma conduta moralmente adequada em relacdo aos outros. O cuidado
de si permite ao individuo realizar uma andlise critica de suas emocoes e acles, para agir de
forma ponderada e eficaz nas suas relagdes com os outros. Foucault conclui que "se tivesses
cuidado deti, setivesses considerado ati como individuo raciondl... entdo néo te terias deixado
perturbar pela paixdo e pela afeicdo detuafilha' (FOUCAULT, 2006, p. 179).

Portanto, em Epicteto, o cuidado de si é visto ndo apenas como um processo individual,
mas como algo essencial para a capacidade de desempenhar adequadamente os papéis sociais
e cuidar dos outros. Sem esse autocuidado reflexivo, o cuidado dos outros se torna

desorganizado e ineficaz, como demonstrado pelo erro do pai na histériarel atada por Foucaullt.

Foucault analisa a relagdo entre o cuidado de s e o cuidado com o0s outros,
especialmente em relagdo ao principe ou imperador. A reflexdo do autor destaca como o
cuidado consigo mesmo se torna uma condi¢do fundamental para que o governante execute
suas fungdes de forma ética e eficaz. O principe, a0 se ocupar de sua propria moralidade e
virtude, pode cumprir com suas responsabilidades para com os outros de forma mais plena.
Foucault afirma:

"O objetivo primeiro de Marco Aurélio, afinalidade mesma de suaexisténcia,
0 alvo em cuja direcdo deve sempre fitar, ndo € ser imperador, é ser ele
proprio. E é na medida em que tiver cuidado de s, € na medida em que ndo
cessar de preocupar-se consigo, é entdo que, nesta preocupacdo, encontrard
todas as ocupacdes que lhe sdo préprias como Imperador” (FOUCAULT,
2006, p. 180).

Aqui, Foucault destaca a necessidade de o principe cuidar de s mesmo para cumprir
adequadamente seu papel politico. Isso se reflete na concepcdo estdica do cuidado de si, que
n&o € um ato egoista, mas uma condic¢do necessaria para 0 cumprimento das obrigagdes morais

e politicas.

Foucault também examina o exame matinal de consciéncia de Marco Aurélio, em que
o imperador se preparapara astarefas diarias com umaatitude ética. O autor citaumapassagem
dos“Pensamentos” de Marco Aurélio, enfatizando que, assim como qual quer outro ser humano,
o principe deve estar consciente de suas responsabilidades, sem se desviar de suamoralidade e

do cuidado com os outros. Marco Aurdio reflete:
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"A cadamanha|...] lembro-me do que tenho a fazer. E me lembro que todo
mundo tem alguma coisa a fazer. O dancarino, pela manha, lembra os
exercicios que deve fazer para se tornar um bom dancarino. O sapateiro ou o
artesdo (nd me recordo qual exemplo ele usou) também deve lembrar as
diferentes coisas que tem afazer durante o dia' (FOUCAULT, 2006, p. 181).

Este exemplo reforca aideia de que o cuidado de si € um processo continuo, essencial
para que o principe desempenhe seu papel de forma eficiente e ética. Foucault ainda destaca
que o principe deve manter aatencdo em suatarefa sem se perder nas distragoes do poder, como
ilustra a seguinte citagdo: "Mantendo os olhos fixados em teu labor, cumpre-o bem e,
lembrando-te que é preciso ser um homem de bem e aguilo que a natureza [do homem)] exige,
faze-o, sem olhar paratras’ (FOUCAULT, 2006, p. 182).

Neste ponto, Foucault aponta que a preocupacdo do principe ndo deve ser com a
autoridade ou status, mas com a prética continua de um comportamento moral que se
fundamenta na natureza humana. Portanto, o cuidado de si ndo é apenas uma atitude pessoal,

mas uma forma de exercer o poder de maneiraresponsavel e ética.

O conceito de cuidado de s, abordado por Foucault, se desenvolve de forma a destacar
a sua mudanca de papel na vida do individuo ao longo do tempo. Inicialmente, como exposto
no Alcibiades, o cuidado de si era visto como uma prética pedagdgica voltada para a educacéo
do jovem. No entanto, com o passar do tempo, essa pratica se desvincula de um caréter
pedagogico restrito, tornando-se parte essencia do viver. Foucault expde essa transformacao,
afirmando que: "A prética de si, no lugar de ser um preceito que se impde ao adolescente no
momento em que vai entrar navida adulta e politica, € umainjuncéo que vale para o desenrolar
daexisténciainteira’ (FOUCAULT, 2006, p. 185).

Essa mudanca implica que o cuidado de si ndo é mais uma prética pontual ou limitada,
mas se integra ao cotidiano e ao processo continuo de viver, sendo identificado com a "arte de

viver" (tékhne tou biou), como bem explicita Foucault.

Além disso, Foucault aborda arelacéo entre o cuidado de si e a politica, especia mente
nafigurade Marco Aurdlio, cujafilosofiareflete umanogéo de cuidado de si como um exercicio
de soberania pessoal. Parao imperador, apraticade si ndo era apenas um preparo paragovernar,
mas uma condicdo para que ele pudesse, com sabedoria, se ocupar de suas responsabilidades

politicas. Foucault explica:
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"E narelacio de s para consigo que o imperador encontraalei e o principio
do exercicio de sua soberania. Cuida-se de si parasi. E nesta autofinalizacéio
- efoi 0 que procurei 1hes mostrar na Ultima aula - que se funda, creio eu, a
nocao de salvacdo" (FOUCAULT, 2006, p. 152).

Dessa forma, o cuidado de si vai aém da politica, refletindo uma transformacéo do
sujeito, que busca ndo apenas cumprir normas externas, mas alcangar um centro interno, apartir
do qual todas as suas agdes devem se dinhar. A transformacdo interna é expressa como uma
"conversdo”, um retorno a s mesmo, como exemplificado nas paavras de Foucault:
"Converter-se as significa: fazer avoltaem direcdo asi mesmo" (FOUCAULT, 2006, p. 187).

Essa conversdo ndo € apenas um movimento filosofico, mas também uma préatica de

vida e uma mudanca radical naforma como o sujeito se percebe e se relaciona com 0 mundo.

Foucault aborda a ideia de conversdo em suas diversas manifestacbes na filosofia,
contrastando o conceito de epistrophé de Platdo com a conversdo na culturade si helenisticae
romana, aém de relacionar com a nogdo crista de metanoia. Foucault comega destacando que
a conversdo, em seu sentido mais amplo, ndo € uma ideia nova e encontra uma primeira
expressao significativa na obra de Platéo. A epistrophé, que se traduz como "retorno”, implica

umatransformacao radical na percepcao do individuo em relacdo ao mundo e asi mesmo.

Em Platéo, a epistrophé € um movimento que envolve um desvio das aparéncias e um
retorno ao "si"', um movimento de autoconhecimento que culmina nareminiscéncia da verdade
e das esséncias. Foucault descreve esse processo como tendo quatro etapas principals. desviar-
se das aparéncias, retornar ao "si", redlizar um ato de reminiscéncia e finamente, retornar a
patria ontologica. A epistrophé platénica, portanto, é centrada na oposi¢cdo entre este mundo e
0 outro, entre o corpo e a ama, e fundamentada no conhecimento como ferramenta essencial
para alcancar a verdade e a libertac&o. Foucault destaca, com base nesse esgquema, que o
objetivo da epistrophé é a liberacdo da alma, distante de seu corpo-prisdo, para alcancar um

estado mais e evado de verdade e ser.

No entanto, Foucault argumenta que a conversdo helenistica e romana, embora
compartilhe com a epistrophé platbnica a ideia de um "retorno”, se desenvolve de forma
diferente. Ele afirma que a conversdo helenistica e romana ndo envolve a oposi¢do entre este
mundo e o outro, mas sim uma transformagao interna, uma liberacéo dentro da imanéncia do
mundo. A mudanca ndo se daem relacéo ao corpo, mas em relacdo ao dominio do sujeito sobre
sua vida e agles. Foucault afirma que o foco ndo esta no conhecimento, como na epistrophé,

mas na prética e na ascese. A conversdo nesta tradicdo filosofica se manifesta através de um
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esforgo continuo de adequagdo de s mesmo, um processo de autoformagdo que ndo é um
retorno ao passado, mas uma construgéo de um novo modo de ser.

Porém, Foucault ressalta a grande diferenca entre a conversdo helenistica e romana e a
conversao cristd, particularmente a metanoia cristd, que implica uma mudanca radical, uma
transformacéo sltbita e total do sujeito. No cristianismo, a conversdo € marcada por um
momento histérico, um evento dramético que destroi e recria 0 sujeito. Essa mudanca é
acompanhada pelareninciaao "eu", pelamorte do antigo "eu" e pelo renascimento de um novo
ser. Foucault observaque, naconversdo cristd, o processo € mais dréstico eimplicaumaruptura
completa com o passado, um novo comego que muda completamente o ser do individuo. Jaa
conversdo na filosofia helenistica e romana é mais gradual, uma libertacdo das amarras

externas, mas sem acisdo internaradical que caracteriza a conversio crista.

Foucault, ao descrever o processo de conversdo helenistica e romana, destaca que a
ruptura que ocorre ndo é no interior do "eu”, mas em relagdo ao que esta fora dele, como as
influéncias externas que limitam o sujeito. Ele explica que, enquanto ha algumas expressdes
gue sugerem um movimento de rupturainterna, como "fugir de sl mesmo", essas sao excecoes,
e a caracteristica predominante é a liberagdo do "eu" das influéncias externas. A filosofia de
Séneca, por exemplo, ilustra essaideia ao sugerir que afilosofiafaz o sujeito girar em torno de
s mesmo, como um escravo libertado de sua sujei¢do. Nesse contexto, a conversdo € mais uma

questdo de umaadaptacéo e autoafirmagdo do sujeito dentro darealidade que el e pode controlar.

A epistrophé platonica, de acordo com Foucault, € caracterizada por quatro elementos

essenciais que se desenrolam no processo de retorno a verdade e a esséncia. Como ele explica:

"Ela consiste, primeiramente, em se desviar das aparéncias. Encontramos
entdo o elemento da conversdo como maneira de se desviar de alguma coisa
(desviar-se das aparéncias). Consiste, em segundo lugar, em fazer o retorno a
si constatando suapropriaignorancia e decidindo-se, justamente, ater cuidado
de si e a ocupar-se consigo. Finamente, terceiro momento, a partir desse
retorno asi que nos conduzira a reminiscéncia, poder-se-a retornar a propria
pétria, a das esséncias, daverdade e do Ser" (FOUCAULT, 2006, p. 189).

Foucault, ao fazer o contraste com a conversao cristd, sublinha a diferenca entre as
abordagens de transformagdo no cristianismo e na filosofia helenistica e romana. Ele afirma
que, ao contrério da metanoia cristd, que envolve uma mudanca radical e sibita, a conversao

na culturade si helenistica e romana se da na"imanéncia do mundo", como explica:
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"Trata-se, antes, de uma liberagdo no interior desse eixo de imanéncia,
liberacdo em relacdo a tudo aguilo que ndo dominamos, para a cancarmos,
enfim, aquilo que podemos dominar”" (FOUCAULT, 2006, p. 190).

Dessa maneira, a conversao helenistica e romana se concentra mais na adequacdo do
sujeito asi mesmo e no dominio daquilo que esta ao seu alcance, enquanto a conversao crista

envolve uma ruptura mais profunda e um renascimento espiritual do sujeito.

Foucault, ao discutir a conversdo, propde que ela ndo envolve uma trans-subjetivagdo, como
sugerido em algumas tradi¢des filosoficas, mas um movimento continuo e gradua de auto-

subjetivacéo. Ele afirma:

Essa perspectiva distingue-se da metanoia cristd, que implicaumarupturaradical euma
transformacao essencial do sujeito. Foucault reflete sobre como a metanoia crista se associa ao
arrependimento, ao pesar e a rendncia, como exemplificado nos textos de Epicteto: "N&o ter
julgamentos fal sos para ndo metanoein (para ndo se arrepender)" (FOUCAULT, 2006, p. 193).

A critica de Foucault & meténoia crista sugere que, ao contrério da mudanca radical do
sujeito, a conversdo proposta nos primeiros séculos da nossa era ndo envolve uma cisao
essencia, mas uma forma de vigilancia constante sobre si, como o exame gue os filésofos
estoicos, como Séneca e Epicteto, propdem: "Deve-se olhar para si mesmo, voltar para s 0s
proprios olhos, jamais perder-se de vista, ter-se sempre sob os olhos' (FOUCAULT, 2006, p.
196).

Foucault também destaca que a conversdo ndo se trata de um retorno ao ser original,
como na epistrophé platdnica, nem de umarenovacao total do sujeito, como nametanoia crista.
Ele argumenta que a conversdo € mais um "olhar voltado parasi”, afastando-se de influéncias
externas e buscando a autoconsciéncia, uma pratica constante e reflexiva do sujeito: "Volver o
olhar parasi, antes de mais, significa: desvia-lo dos outros. E, em seguida: desvié-lo das coisas
do mundo" (FOUCAULT, 2006, p. 195).

Foucault, aborda a nocéo de conversdo no contexto da filosofia antiga, questionando
suarelagdo com ametanoia crista e a epistrophé platénica. Foucault propde umareflexdo sobre
0 movimento de transformagéo do sujeito, em gque 0 eu ndo € necessariamente transformado de
formaradical, mas sim em um processo de auto-subjetivacéo, onde o sujeito estabel ece rel agoes
consigo mesmo. A conversao, nesse sentido, € entendida como um movimento continuo e néo

uma rupturatotal, como € sugerido pela metanoia crista.
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Foucault destaca a diferenca entre a metédnoia, como € entendida na tradi¢éo cristd, e o
conceito de conversdo na filosofia dos primeiros séculos, dizendo que a conversdo, tal como
entendida na filosofia grega, ndo implica em uma trans-subjetivacdo, mas Sim em um processo

de auto-construcéo do sujeito. Ele escreve:

"A conversdo é um processo longo e continuo que, melhor do que de trans-
subjetivacdo, eu chamaria de auto-subjetivacdo. Fixando-se asi mesmo como
objetivo, como estabel ecer umarelagdo adequadae plenade s paraconsigo?’
(FOUCAULT, 20086, p. 193).

Foucault também analisa o termo metanoia na literatura grega, que, inicialmente, néo
tem o sentido de conversdo, mas de mudanca de opinido ou arrependimento. Ele sugere que a
metanoia cristd, associada a ideia de uma ruptura do sujeito consigo mesmo, so adquiriu um
sentido positivo a partir dos séculos I11-1V, e que, antes disso, 0 conceito estava mais
relacionado ao arrependimento e a expulsdo dos julgamentos erréneos. O autor cita exemplos
de textos como os de Epicteto e Marco Aurélio, nos quais a metanoia aparece como algo a ser
evitado: "Portanto, ndo ter julgamentos falsos para ndo metanoein (para ndo se arrepender)”
(FOUCAULT, 2006, p. 194).

Além disso, Foucault comparaas ideias de epistrophé e metanoia, sugerindo que ambas
sd0 formas de transformacéo do sujeito, mas com diferencas fundamentais. A epistrophé
platdnica, por exemplo, € entendida como um retorno da alma a sua origem, engquanto a
metanoia cristd envolve uma renovacdo radical do sujeito. No entanto, Foucault ndo acredita
gue esses dois model os sgjam suficientes para descrever a conversao presente nos textos dos
primeiros séculos da nossa era. Ele argumenta que, nesse periodo, a conversao ndo se encaixa
nem no modelo platénico, nem no cristdo, sendo uma forma particular de transformacéo:

"Vemos assim que, na regido que gostaria agora de estudar, estamos entre a
epistrophé platdnica e a metanoia crista (metanoia no sentido novo do termo).
Creio que, de fato, nem uma nem outra - nem a epistrophé platonica, nem a
metdnoia que, esquematicamente, podemos chamar de cristd - seria
inteiramente adequada para descrever a pratica e 0 modo de experiéncia téo

constantemente presentes, tédo constantemente evocados nos textos dos
séculos I-11" (FOUCAULT, 2006, p. 194-195).

Foucault também discute o conceito de "olhar para s mesmo", fundamental para a
conversao e areflexdo sobre a prética do sujeito. O autor propde que, em textos antigos como
os de Plutarco, Epicteto e Marco Aurélio, o imperativo de "olhar parasi mesmo" néo deve ser

interpretado da mesma forma que o "conhece-te a ti mesmo" platénico, mas ssim como uma
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tentativa de autoconhecimento para evitar a tentagdo ou a concupiscéncia. Foucault sugere que
o olhar paras envolve uma vigilancia constante sobre os proprios movimentos internos, como
um processo de monitoramento da consciéncia. Ele observa:
"A questdo que se deve entdo colocar, creio eu, € quando Epicteto, Séneca,
Marco Aurédlio, etc., estabelecem como imperativo ‘olha-te ati mesmo', tratar-
se-iado olhar platonico - olha-te para descobrir em ti as sementes da verdade
-ou seria: deves olhar-te afim de detectar em ti 0s vestigios da concupiscéncia

e expor, explorar os segredos de tua consciéncia?' (FOUCAULT, 2006, p.
196).

Foucault propde, portanto, uma reflexdo sobre o processo de autoconhecimento e a
construcdo do sujeito atraves da conversdo, destacando que o olhar parasi mesmo se distancia
da visdo platbnica e da pratica monastica cristd, revelando um modo proprio de se relacionar

Com O sujeito e seu interior.

Foucault reflete sobre a inversdo do olhar que o sujeito deve redlizar, voltando sua
atencdo de st mesmo em vez de se concentrar nos outros. Esse desvio do olhar, que ele discute
a partir de uma referéncia ao filosofo Plutarco, € um movimento de concentracéo, de
introspeccao que visa afastar o sujeito da curiosidade maliciosaem relacéo aos outros. A pratica
de se voltar parasi, segundo Foucault, ndo € uma simples andlise ou decifracdo do sujeito, mas

uma " concentracao teleoldgica’, voltada para a meta do sujeito e sua agao.

Foucault recorre a exemplos histéricos e filosoficos para ilustrar esse movimento.
Plutarco, em seu " Tratado da curiosidade”, recomenda o af astamento da " curiosidade malévola'
(polypragmosyne), aqual se refere ao prazer em conhecer as desgracas e defeitos alheios. Para
Foucault, a mudanca proposta por Plutarco ndo € de tornar o sujeito um objeto de analise, mas
um exercicio de foco e disciplina, como a concentragdo necesséria paraum atleta. Ele compara
avigilancia do sujeito sobre sua prépria agdo a prética de um arqueiro que visa o avo sem se

distrair com o que estéd ao seu redor.
Nesse contexto, Foucault afirma:

"Vemos pois - e indsto bastante nisto - que a requisitada inversdo do olhar,
em oposicdo a malévola curiosidade em relacdo aos outros, ndo resulta na
constituicdo de s mesmo como um objeto de andlise, de decifracdo, de
reflexdo. Trata-se, muito mais, de convocar a uma concentracao teleol 6gica’
(FOUCAULT, 2006, p. 199).

O filésofo destaca que, ao desviar 0 olhar dos outros para si, 0 objetivo ndo € entender

0s proprios defeitos, mas sim focar natrajetoria, no esforgo continuo e disciplinado do sujeito
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em direcdo a sua meta. A meta ndo € o conhecimento de si, mas a readlizagdo de uma agéo
determinada.

Esse movimento de introspeccéo, de desvio da curiosidade sobre o outro para o exame
de s, também é abordado por Marco Aurélio em suas meditacdes. Para ele, achave é ndo olhar
para as acOes dos outros, mas concentrar-se em sua propria acéo. Ele escreve: "N&o emprega a
parte de vida que te foi dada a imaginar o que o outro esta fazendo" (FOUCAULT, 2006, p.
198). Foucault utiliza essa idela para sublinhar que a introspecgdo proposta ndo visa uma
reflexd@o psicol 6gica ou de autoconhecimento, mas uma atencdo a meta e a agéo, sem se deixar
distrair.

A inversdo do ol har proposta por Foucault, e que €l e observa em fil ésof os como Plutarco

e Marco Aurélio, ndo € umabusca por entender ou analisar 0 proprio ser de maneira profunda,

mas um esforco continuo de concentragcdo na agéo e na direcéo da meta desgjada. Como ele
conclui:

"E nestatrgjetoriade s parasi, que devemos concentrar toda a nossa atencao.

Presencades asi, por causamesmo desta distanciaque aindaexiste desi para

consigo, presenca de s a s na distancia de si para consigo: € este, creio, 0
objeto, o tema deste retorno do olhar" (FOUCAULT, 2006, p. 200).

Essa prética, longe de ser uma introspeccao tipica, trata-se de uma vigilancia ativa do
sujeito sobre sua meta e sua agéo, de forma a manter a concentragcdo no que é necessario fazer
paraatingi-la, sem se deixar levar pelas distragOes externas ou pel as agdes dos outros.

Foucault discute arelacdo entre o "dizer-verdadeiro” (veridicgdo) e a praticado sujeito,
refletindo especialmente sobre o significado de desviar o olhar das coisas do mundo para
conduzi-lo a s mesmo. Foucault propde uma reflexdo historica sobre o auto-conhecimento,
buscando compreender como o sujeito se governa a partir de um saber verdadeiro. Ele inicia
esse processo de andlise ao abordar o pensamento antigo, focando especialmente na filosofia
helenistica e romana, em que arelago entre o sujeito e 0 saber se configura de forma distinta.
Foucault explora como filosofos antigos abordaram essa transicdo do conhecimento sobre 0

mundo para o conhecimento sobre si, um tema central para afilosofia ocidental:
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"Este € o0 problema que tentei abordar sob numerosos aspectos e formas - seja
a proposito da loucura e da doenca mental, seja a propdsito das prisdes e da
delinquéncia, etc. - e que agora, a partir da questdo a que me propus sobre a
sexualidade, gostaria de formular diferentemente, de um modo ao mesmo
tempo mais edtritamente definido e ligeiramente deslocado em relagdo ao
dominio que escolhi, e [convocando periodos] historicamente mais arcaicos e
mais antigos." (FOUCAULT, 2006, p. 169).

Foucault entdo prossegue na andlise das correntes filosoficas cinicas, epicuristas e
estoicas, procurando entender de que forma essas escolas definem o vinculo entre o
conhecimento e o retorno a si. O filésofo examina a posi¢éo dos cinicos, em particular, com
relacdo ao conhecimento do mundo e ao conhecimento de si, discutindo a proposta de
Demétrius, um filésofo cinico que, embora sendo critico de um conhecimento excessivo das
coisas naturais, defendia um saber mais voltado para a experiéncia pratica. Foucault cita a
passagem de Demétrius sobre o que deve ou ndo ser conhecido, destacando umareflexdo critica
sobre airrelevancia de se buscar o conhecimento das causas naturais, como exemplificado nas
questdes que tocam a existéncia humana:

"Tu podesignorar a causa que faz erguer 0 oceano e reconduzi-l1o ao seu leito,
podesignorar por que a cada sete anos um novo caréter seimprime navida do
homem; por que, vista de longe, a largura de um portico ndo conserva suas
proporcdes, as extremidades se aproximando e se estreitando, as colunas se
tocando nos ultimos interval os; por que 0s gémeos, separados na concepcao,
s&0 reunidos no parto, se uma concepcdo se divide em dois seres, ou se houve

uma dupla concepcdo; por que, nascidos a0 mesmo tempo, o destino dos
gémeos étdo diverso." (FOUCAULT, 2006, p. 207).

Aqui, Foucault evidencia como Demétrius, embora um filésofo cinico, defendia uma
visdo préticae utilitédriado conhecimento, que se distanciado saber especulativo sobre as causas
do mundo. Para os cinicos, 0 que realmente importa € o conhecimento que auxilia o sujeito a
lidar com sua propria existéncia e a governar asi mesmo, ndo com o que esta fora dele. Este

conhecimento é marcado pela utilidade para a vida cotidiana.

A critica de Demétrius ao conhecimento das causas naturais revela a distingdo entre os
saberes que sdo Uteis para a vida prética e os saberes que s80 meramente ornamentais, que
servem apenas para satisfazer a curiosidade sem trazer beneficios diretos a existéncia humana.
Foucault cita a seguinte reflexéo de Demétrius parailustrar essaideia:
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"Se 0 homem fortaleceu-se contra 0s acasos e elevou-se acima do temor; se,
na avidez de sua esperanca, ndo abraca o infinito, mas aprende a buscar as
riquezas em s mesmo; se circunscreveu o terror dos deuses e dos homens,
persuadido de que h& pouco atemer do homem e nada a temer de Deus; se,
desprezando todas as frivolidades que tanto sd0 o tormento quanto o
ornamento da vida, chegou a compreender que a morte ndo produz males e
acaba com muitos deles; se devotou suaamaavirtude e achafécil o caminho
por onde elao chama." (FOUCAULT, 2006, p. 208).

Essas passagens ressaltam avisdo praticae utilitaria do saber que Foucault encontranos
fil6sofos cinicos, que contrasta com o conhecimento das causas naturais, considerado inutil e
sem aplicacdo imediata. O fildsofo afirma que a natureza, ao ocultar certas causas, nos sinaliza
gue elas ndo sdo essenciais para a nossa existéncia pratica. O que importa € o conhecimento
gue fortalece o sujeito e contribui para a sua autonomia.

Foucault conclui essa andlise com uma reflexdo sobre a inutilidade do conhecimento
das causas naturais e sua critica ao saber meramente ornamental:
" Se quisermos conhecer as causas, podemos conhecé-las em certamedida, e é
isto 0 que aparece no fina do texto: 'Isto € permitido a alma que ja estiver
retirada ao abrigo de extraviar-se vez ou outra nestas especul agdes que servem

para ornamentar o espirito mais que para fortalecé-lo"." (FOUCAULT, 2006,
p. 209).

Assim, Foucault nos leva a refletir sobre como o saber verdadeiro se articula com a
prética de governar a s mesmo, um conceito que permeia a filosofia antiga e que continua a

ressoar naformagdo da experiéncia ocidental do sujeito.

Foucault explica gue o conhecimento, segundo Demétrius, ndo deve estar relacionado a
introspeccdo ou ao entendimento das paixGes e desgos internos, mas a compreensdo das
relacdes entre 0 sujeito e 0 mundo a sua volta, incluindo os deuses, os outros homens e a
natureza. Foucault afirma que:

"Demétrius ndo diz: negligencia o conhecimento das coisas exteriores e tenta
saber exatamente quem és; faz o inventario de teus desegjos, de tuas paix0es,
de tuas enfermidades. Nem mesmo diz: faz um exame de consciéncia. Ndo
propde uma teoria da ama, ndo expde o que € a natureza humana. No plano

do contetdo, continua falando das mesmas coisas, isto & dos deuses, do
mundo em geral, dos outros homens' (FOUCAULT, 2006, p. 210).

Esse tipo de saber, segundo Foucault, € caracterizado por um saber relacional, que se
preocupa com amaneira como o sujeito interage com o mundo e as outras entidades, e ndo com

um conhecimento interior que ndo teriaimpacto pratico na vida do sujeito.

Foucault descreve essa relagdo com o saber dizendo que:
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"Trata-se, somente e sempre, do mundo. Trata-se, somente e sempre, dos
outros. Trata-se, somente e sempre, do que nos cerca. Apenas € preciso ter
destas coisas um saber diferente” (FOUCAULT, 2006, p. 210).

O saber proposto por Demétrius, portanto, € um saber que possui um efeito direto sobre
0 modo de ser do sujeito, transformando sua maneira de agir e de viver. Foucault detalha a
natureza desse saber relacional e transformador, afirmando que:

"Quando o saber, quando o conhecimento tem uma forma, quando funciona
de tal maneira que é chamado a produzir o éhos, entdo ele é Util. E o
conhecimento do mundo é perfeitamente (til: pode fabricar o éhos'
(FOUCAULT, 20086, p. 212).

Este saber relacional, ao contrario do saber ornamental e de jactancia, propde uma
transformacao ética no sujeito, proporcionando-1he uma mudanca significativano seu modo de
viver e agir no mundo.
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9 Epicuroea Transicdo da Paideia para a Physiologia: O Cuidado de Si e a Formagéo
do Sujeito na Antiguidade Cléssica e sua Evolucgéo através de Foucault

Epicuro prop&e a paideia umaoposi¢do clara, defendendo, em seu lugar, a physiologia,
que é distinta e visa, entre outras coisas, a preparacao do sujeito para avida. Foucault explica
esse conceito de forma detal hada:

"A physiologia é a equipagem, a preparacdo do sujeito e daama pelaqual o
sujeito e a dma estardo armados como convém, de maneira necessaria e
suficiente, para todas as circunstancias possiveis da vida com que viermos a
nos deparar. A physiologia € precisamente o que permitira resistir atodos os
movimentos e solicitagbes que poderdo advir do mundo exterior. A

physiologia é o que permite, aum tempo, atingir ameta e permanecer estével,
fixado nameta, sem se deixar desviar por nada' (FOUCAULT, 2006, p. 214).

O conceito de paraskeué (preparacado) presente na physiologia contrasta com apaideia,
pois visa formar individuos autossuficientes e corgjosos, dotados de um saber que ndo apenas
os liberta de temores, mas 0s capacita a agir com autonomia diante das dificuldades da vida.
Foucault detalha o efeito dessa preparacdo, que torna os sujeitos "altivos', "ousados' e

"autarkeis" (livres e independentes):

"A physiologia dota o individuo de uma ousadia, de uma coragem, de uma
espécie deintrepidez que Ihe permite afrontar ndo apenas as multiplas crencas
gue se pretendeu impingir-lhe, como igualmente os perigos da vida e a
autoridade dos gque pretendem deter sualei” (FOUCAULT, 2006, p. 214).

Além disso, a physiologia gjuda o sujeito adistinguir entre o que depende de si e 0 que
ndo depende, reforcando a importancia de se orgulhar de suas proprias agdes e bens. Como

Foucault esclarece:

"A cada instante e perante cada coisa, perguntar e poder dizer se depende de
[si] ou ndo; e colocar todo o orgulho, toda a satisfac8o, toda a afirmacéo de si
relativamente aos outros, no fato de se reconhecer o que depende de si*
(FOUCAULT, 2006, p. 215).

Esses efeitos da physiologia, que combinam autossuficiéncia, coragem e um saber Util
para atransformacéo do sujeito, sdo, para Epicuro, essenciais para a busca de umavida serena,

COmo vemos em sua obra.

Foucault explora atransformagéo do conceito de " cuidado de si, abordando a evolucéo
dessa prética desde a antiguidade cléssica até sua configuragdo moderna. A partir da filosofia
grega, especialmente no contexto de Platdo e Sdcrates, o cuidado de si estava estreitamente

ligado ao aprendizado pedagdgico e ao desenvolvimento ético do sujeito, com foco na busca
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pel o autoconhecimento e naforma de se comportar na sociedade. Contudo, conforme Foucault
observa, esse conceito foi se desvinculando dessas relacOes iniciais, expandindo-se para uma
prética geral, sem restricdes a momentos ou fases especificas da vida, como era o caso do
"cuidado de si" no processo de amadurecimento. Segundo o autor:
"O cuidado de s acaba por assumir a forma de um principio geral e
incondicionado. Isto significa que ‘cuidar de si' ndo é mais um imperativo
vélido para um momento determinado da existéncia e em uma fase da vida

gue é a da passagem da adolescéncia para a vida adulta. 'Cuidar de si' € uma
regra coextensivaavida' (FOUCAULT, 2006, p. 221).

Foucault destaca que o "cuidado de si" deixou de ser uma pratica vinculada a politica
ou ao status social, passando a ser visto como umaregra universal e continua ao longo davida.
Ao sereferir anocdo de conversdo a s, ele exploraaideia de que o sujeito deve se voltar para
s mesmo, direcionando-se & sua propria esséncia "E preciso que o sujeito inteiro se volte para
S e se consagre a S mesmo” (FOUCAULT, 2006, p. 221). Este movimento de retorno ao
proprio ser, descrito por Foucault, é carregado de complexidade, pois ndo se trata apenas de um
olhar introspectivo, mas de um deslocamento real do sujeito em direcdo a ele mesmo. O
conceito de "conversdo a si" €, portanto, entendido como um esfor¢o continuo e um processo
de deslocamento e retorno, como se 0 sujeito estivesse navegando em direcéo ao "porto seguro”

de sua propria esséncia, atravessando 0s riscos e incertezas da vida.

A metéaforadanavegagdo usada por Foucault implicaumajornadacontinua, com aideia
de um tragjeto, um movimento deliberado em direcdo a um objetivo, e com um destino final, que
seria 0 proprio retorno a si. O sujeito ndo apenas se volta para si, mas deve também dominar
uma arte, uma técnica para realizar esse movimento. Foucault relaciona a metéfora com a
prética de governar asi mesmo, gue aparece como uma técnica complexa, tanto tedrica guanto
prética, associada a atividades como a medicina, o governo dos outros e a arte do autogoverno.
Foucault explica:

"Penso que a ideia da pilotagem como arte, como técnica a um tempo teorica
e pratica, hecessaria a existéncia, é importante e mereceria eventua mente ser
analisada mais de perto na medida em que encontramos pelo menos trés tipos
de técnicas regularmente referidas ao modelo da pilotagem: primeiro, a

medicina; segundo, o governo politico; terceiro, a direcdo e o governo de s
mesmo" (FOUCAULT, 2006, p. 223).

Ele observa que, no contexto grego e romano, essas préticas estavam interligadas pela
ideia de uma pilotagem, onde o sujeito, ao governar a si, também deveria cuidar de seu corpo,

de suaama e de seu lugar na sociedade. O autor ainda faz uma critica a apropriacéo moderna
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desse conceito. A partir do século XVI, observa-se uma tentativa de reconstituir a ética do
cuidado de si, especialmente com figuras como Montaigne, Nietzsche e Schopenhauer, mas,
segundo ele, essas tentativas ndo conseguiram retomar o contetido original e continuo da
prética. Foucault observa:
"Acho que, se encontramos, de maneira tdo clara, tdo evidente, o tema
prescritivo do retorno a si na época de que lhes falo, ndo podemos esquecer
dois aspectos. Primeiro, que no cristianismo, como eixo principa da
espiritualidade cristd, encontraremos, creio eu, uma rejeicdo, uma recusa,

certamente com suas ambiguidades, destetemado retornoasi" (FOUCAULT,
2006, p. 223).

Essa critica aponta para a fragilidade das tentativas modernas de reconstituir o retorno

a s, que perderam forca e profundidade com o tempo. Foucault também coloca em dlvida a

possibilidade de construir uma ética do eu nos dias de hoje, sugerindo que, em um contexto

politico de governamentalidade, a reflex@o sobre o sujeito deve necessariamente passar pela
relacdo de s para consigo, como uma condi¢do de resisténcia ao poder. O autor conclui:

"Em outras palavras, se considerarmos a questédo do poder, do poder palitico,

situando-a na questdo mais geral da governamentalidade, ento, a reflexéo

sobre a nogdo de governamentalidade, penso eu, ndo pode deixar de passar,

tedrica e praticamente, pelo ambito de um sujeito que seria definido pela
relacdo de s paraconsigo" (FOUCAULT, 2006, p. 225).

Assim, areflex&o de Foucault sobre o cuidado de si e 0 retorno asi revela um processo
continuo e complexo de autoformacéo, que atravessa diferentes momentos historicos, mas que
também enfrenta desafios na modernidade, especialmente em sua tentativa de se reconectar
com as préticas antigas de autogoverno. Esse movimento implica, aém de um olhar
introspectivo, um esforgo continuo paratransformar o sujeito, orientando-se de formaauténoma

em um mundo permeado pelas relacdes de poder.

Foucault que esta sendo anadisado, ele reflete sobre a transformacéo historica do
conceito de cuidado de si e arelagdo entre o principio de "converter-seas" e 0 "conhecimento
de si". O autor coloca uma série de questdes cruciais, como a relacdo entre esses principios na
cultura helenistica e romana, considerando que o conhecimento de si, em sua concepcdo mais
moderna, talvez tenha suas origens nas préticas de autoconhecimento do periodo helenistico.

Foucault menciona:
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"A partir do momento em que o preceito ‘cuidar de si' ganhou amplitude,
generalidade, assumiu o caréter radical e absoluto do 'é preciso converter-se a
si mesmao', 'é preciso passar a propria vida retornando sobre si e buscando
reunir-seas mesmo', apartir deste momento, o preceito ‘converter-seasi' ndo
implicaria a necessidade de trandadar, parcial ou totaimente, o olhar, a
atencdo, a agudez do espirito, dadirecao aos outros e as coisas do mundo para
adirecdo asi mesmo?' (FOUCAULT, 2006, p. 226).

Foucault investiga como a pratica de "converter-se a s e de "cuidar de s" levou a
formacao das primeiras formas de investigacdo sobre a psicologia e as ciéncias do espirito. Ele
guestiona se, na antiguidade, o conhecimento de si, como entendido hoje, foi reamente
congtituido nas préticas fil osoficas helenisticas, como o estoicismo, o epicurismo e o cinismo,

OU Se 1SS0 € uma construcdo posterior, especialmente com a ascensdo do cristianismo.

O autor afirma que a questéo da verdade do sujeito, especialmente no que se refere ao
autoconhecimento, tornou-se um tema fundamental, particularmente dentro da espiritualidade
cristd. Foucault explica: "E a questdo da constituicdo da verdade do sujeito sob estas trés
grandes formas, que tentei colocar, com uma obstinacdo talvez condendvel" (FOUCAULT,
2006, p. 227).

Foucault também destaca que 0 modelo cristéo, em comparacdo ao platénico, envolve

uma circularidade entre o conhecimento de si e a verdade divina, com o objetivo de alcancar a

purificacéo do coracdo e a salvacdo. Ele elabora sobre aimportancia da exegese e da renincia
as no contexto cristdo:

"Portanto, relagdo circular entre: conhecimento de si, conhecimento da

verdade e cuidado de si. Se quisermos promover nossa propria salvacéo,

devemos acolher averdade: a que nos é dada no Texto e aque se manifestana
Revelagdo" (FOUCAULT, 2006, p. 229).

Foucault, onde ele discorre sobre a hermenéutica do sujeito, explora a evolucéo dos
modelos de cuidado de si e conhecimento de s, identificando trés esquemas principais. o
modelo platdnico, 0 modelo helenistico e 0 modelo cristdo. Foucault sugere que, ao longo da
histéria, esses modelos ndo apenas coexistiram, mas também se transformaram e se
influenciaram mutuamente, formando a base para a constituicdo de uma moral que, em muitos

aspectos, seria posteriormente apropriada e reformulada pelo cristianismo.

Foucault inicia sua andlise destacando a importancia do modelo platdnico, que se
manteve dominante até a Antiguidade e influenciou profundamente o cristianismo. No entanto,
ele argumenta que, entre o platonismo e o cristianismo, houve um "terceiro esquema’, o modelo
helenistico, que ndo se resumia a reminiscéncia ou a exegese, mas sim ao cuidado de s,
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mantendo a autonomia em relagdo ao conhecimento de si. Esse modelo helenistico, portanto,
se caracterizou pela "autofinalizagdo da relagdo a s, uma busca pelo eu, diferente do que o
cristianismo propagaria, focado na exegese de si e narendncia a propria identidade. Foucault
esclarece:
"O modelo 'helenistico’, que gira em torno da autofinalizacdo darelacdo asi.
[...] Foi este modelo que o cristianismo utilizou e repatriou, de inicio, como

ponto de apoio recebido explicitamente do exterior" (FOUCAULT, 2006, p.
230).

Neste sentido, Foucault propde que a mora austera do modelo helenistico, embora
distorcida, foi tomada pelo cristianismo como um suporte para a constituicdo de sua prépria
moral, sendo fundamental para aformagao de préticas religiosas como a exegese do sujeito ea
rendncia a si. Esse processo revela como a heranca helenistica foi reinterpretada na tradicéo
cristd, criando uma moral que, segundo Foucault, ndo € "moral cristd’, mas uma adaptacéo de
umamoral mais exigente que ja existia no contexto helenistico.

Ao retornar ao model o helenistico, Foucault questiona a posi¢do do conhecimento de si
dentro dessa perspectiva. Ele exploraaideiade "converter-seasi”, que, ao contrario do que se
pensaria, ndo exigiria um conhecimento profundo e isolado do sujeito humano, mas estava
intrinsecamente ligado ao conhecimento da natureza. Paraele, 0 "converter-seas” implica, em
ultima insténcia, uma forma de conhecer a natureza, pois ha uma "relacdo de lacos reciprocos
entre conhecimento da natureza e conhecimento de si” (FOUCAULT, 2006, p. 231). Portanto,
o modelo helenistico coloca 0 sujeito dentro de um movimento que, embora focado na

transformac&o do eu, ndo o dissocia da compreensdo do mundo natural .

Foucault também discute a posicdo dos estoicos, que, em sua busca pela "tékhné tod
biou" (arte de viver), valorizavam o conhecimento prético, aplicavel a vida cotidiana, em vez
de um saber tedrico ou especul ativo sobre o mundo. Segundo ele;

"A ta ponto que encontramos em certas correntes do estoicismo que
chamamos, entre aspas, de ‘heréticas, afirmagdes que sdo, por assim dizer,

drasticas ou, em todo caso, perfeitamente restritivas, acerca do que poderia ser
0 conhecimento do mundo ou da natureza' (FOUCAULT, 2006, p. 231).

Essas afirmacfes se ligam aumacritica ao saber indtil, no qual o foco do conhecimento
nao deveria ser sobre a natureza em s, mas sobre como utilizar esse conhecimento paraavida
prética. Foucault também ilustra essa abordagem ao discutir a obra de Séneca, que, em seus

escritos sobre a natureza, reflete sobre a relevancia do conhecimento do mundo e suas causas,
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mas sempre com o objetivo de levar atransformacao do sujeito, voltado paraamoral e apratica

deviver.

Foucault prop8e uma andlise detalhada das transformaces historicas no modo como o
sujeito se relaciona com s mesmo e com o conhecimento. O autor sugere que, ao longo dos
seculos, houve uma constante adaptacéo e reinterpretacdo dos modelos de cuidado de s,
influenciados por correntes filosoficas como o platonismo, o helenismo e o cristianismo. A
principal contribui¢do de Foucault nesse debate é a forma como ele relaciona o cuidado de si
com o conhecimento de si, abordando como essas préticas foram moldadas por uma série de
influéncias culturais e histéricas que, muitas vezes, foram reinterpretadas, distorcidas e

reutilizadas por tradi¢des subsequentes.

Foucault sobre A Hermenéutica do sujeito, inspirado nas reflexdes de Séneca sobre a
velhice e aimportancia do autoconhecimento, revela um ponto crucia da filosofia estéica, ao
relacionar o processo de reflex@o sobre s mesmo com a busca por sabedoria prética. Foucaullt,
ao abordar este texto, foca naideia de que o sujeito, especiamente na velhice, deve se voltar
parao conhecimento de si e se afastar das distracfes externas, como a historiae o conhecimento

tedrico distante da vida concreta.

Em primeiro lugar, Séneca introduz o conceito de que, ao envelhecer, a prioridade do
individuo deve ser a aceleracdo do processo de completude da vida, ndo em termos de tempo
cronol égico, mas de plenitude existencial. Foucault cita Séneca para destacar que:

"€ preciso apressar-se, quanto possivel, para consumar a propria vida. E
preciso agilizar-se para chegar ao ponto em que ela [...] estarda completa.

Completa ndo porque tivesse chegado enfim ao seu termo cronoldgico mais
recuado, mas por ter chegado a sua plenitude” (FOUCAULT, 2006, p. 235).

Aqui, ofildsofo enfatiza abusca por umavidavividaplenamente, sendo areflexéo sobre
avelhice umaurgéncia de alcancar o autodominio. Este apelo a rapidez, ao ndo desperdicio de
tempo, estaligado ao conceito de vel ocitas, ou rapidez, que Séneca associa ao trabalho interior
€ a ocupacao consigo mesmo, ndo com dominios distantes. Como ele expressa, € necessario
que: "o espirito todo se ocupe consigo, se desocupe para st mesmo” (FOUCAULT, 2006, p.

235), sugerindo um processo de interiorizagcdo que visa ao dominio do ser interior.

Ao invés de buscar o saber sobre reinos distantes ou gldrias historicas, a verdadeira
sabedoriareside no autoconhecimento.

O fil6sofo denuncia a histéria como:
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"a histéria dos sofrimentos que, na histéria dos reis, se transforma em
louvores. Sofrimentos infligidos a0 povo ou sofrimentos infligidos pelos
povos, pouco importa, € somente isto afinal que, sob as aparentes roupagens
gloriosas da histéria dos reis, nos transmitem as crénicas que lemos'
(FOUCAULT, 2006, p. 235).

Advertindo que, ao invés de nos perdermos na gldria de outros, devemos focar no
trabalho sobre nossas proprias paixoes e fraquezas, superando 0s vicios pessoais. Este ponto
encontra eco na critica de Foucault & historia e ao conhecimento que se distancia do sujeito: "o
conhecimento histérico que ndo consiste em um conhecimento exemplar, aguela forma de
crénica histérica, de saber histérico, que se hade afastar" (FOUCAULT, 2006, p. 236).

Ademais, Foucault destaca a dimensdo ética e prética da sabedoria estoica, voltada para
a"grandezahumana', que é mais bem compreendida pela superacdo dos vicios e pelaliberdade
interior. Sénecareflete que: "o que ha de grande € umaamafirme e serena naadversidade, que

aceitatodos os acontecimentos como se os desgjasse”’ (FOUCAULT, 2006, p. 237).

A verdadeira grandeza, portanto, ndo reside em conguistas externas, mas na capacidade
de dominar os préprios desgjos e de aceitar as vicissitudes da vida com serenidade. Em sua
andlise, Foucault conecta essas préticas estoi cas ao desenvol vimento do sujeito, afirmando que:
"s0 se pode chegar asi percorrendo o grande ciclo do mundo" (FOUCAULT, 2006, p. 238).

Isso implica que, ao buscar o conhecimento do mundo natural, o sujeito também busca
o conhecimento de si, dado que ambos estdo intrinsecamente ligados. Para Séneca, e para
Foucault em sua interpretacéo, o autoconhecimento profundo ndo se da apenas no isolamento
da reflex@o interior, mas também na compreensdo do mundo em sua totalidade, como uma
condi¢do para averdadeira liberdade e para arealizac&o do potencial humano.

Michel Foucault sobre a filosofia de Séneca traz a tona uma reflex&o sobre a liberdade
do sujeito e sua relagdo com a natureza. Foucault comeca com a andlise da velhice, proposta
por Séneca, e a necessidade de, ao envelhecer, 0 sujeito se ocupar do "dominio de si”. A busca
pela liberdade interna, para Séneca, esta ligada ao autoconhecimento e a prética da filosofia.
Como €ele afirma: "O gque ha de grande é ter a ama na ponta dos |&bios e prestes a partir; é-se
livre entd&o n&o por direito de cidade, mas por direito de natureza (non e jure Quiritium liberum,
sed ejure naturae)" (FOUCAULT, 2006, p. 243).

Foucault expde como, para o estoicismo, a liberdade ndo € uma questdo de direito

politico, mas uma condicéo existencial ligada ao dominio de si, 0 que implica a superacéo das
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préprias paixdes, o enfrentamento da adversidade e a aceitacdo da morte. A libertagdo do
sujeito, conforme Séneca, envolveumalutacontraa”serviddo asi mesmo": "Ser livre é effugere
servitutem. E fugir da serviddo, mas serviddo a qué? Servituem sui: a serviddo a si"
(FOUCAULT, 2006, p. 244).

A questdo que se coloca €, entdo, como se da essa relacdo com o eu e a liberdade
adquirida a partir dessa lutainterna. Séneca desenvolve aideia de que a serviddo ao proprio eu
€ uma das mais graves formas de escraviddo, pois é uma serviddo constante e inelutavel.
Foucault expbe o pensamento de Séneca sobre a servidao ao eu, destacando a dureza dessa
escravidéo:

"Ser escravo de s mesmo (sibi servire) é a mais grave, a mais pesada
(gravissima) de todas as servidfes. Em segundo lugar, € uma servidao assidua,

isto &, ela pesa sobre nés sem cessar. Dia e noite, diz Séneca, sem intervalo e
sem descanso (intervallum, commeatus).” (FOUCAULT, 2006, p. 244).

Essa serviddo é imposta pela vida ativa tradicional, em que o sujeito busca
incessantemente recompensas externas, como status, prazer e reconhecimento socia. Para
libertar-se de si, 0 sujeito deve abandonar esse sistema de "obrigacéo-recompensa’, que o
aprisiona em um ciclo de autossuficiéncia e gratificagdo imediata. Foucault cita Séneca, que
afirma "Mercedem sibi referre” (trazer proveito parasi mesmo) € o que precisamos cessar de
fazer se quisermos nos liberar de n6s mesmos (FOUCAULT, 2006, p. 245).

Em sua andlise, Foucault sublinha a importancia do estudo da natureza como um meio
de alcancar essaliberacéo do eu. Para Séneca, 0 exame da natureza das coisas € umaferramenta
essencia para o processo de autoliberacdo, pois permite ao sujeito entender sua posicao no
mundo e arelacdo com 0 cosmos. Ele escreve: "Proderit nobis inspicere rerum naturam” (para
tal liberagdo nos serd Util examinar, inspecionar a natureza das coisas) (FOUCAULT, 2006, p.
246).

Foucault destaca a profundidade desse movimento estoico, em que O sujeito, ao
examinar a s mesmo e a hatureza, se liberta das amarras do ego e dos desejos mundanos,
alcancando uma liberdade interior que ndo depende das circunstancias externas. Para Séneca,
isso envolve também alibertacdo do sujeito das suas rel agdes com 0 mundo exterior, ndo através
da fuga fisica do mundo, mas de uma mudanca interna no modo como o sujeito se relaciona
com ele. O conhecimento da natureza e 0 movimento de el evacéo do sujeito ndo implicam uma

negacdo do mundo, mas uma mudanca de perspectiva, permitindo ao sujeito uma visdo mais
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clara e distanciada de sua propria existéncia. Foucault explica isso ao referir-se a filosofia de
Séneca:
"Tu fugiste aos vicios da alma, tu cessaste de compor teu rosto e tua
linguagem, de mentir, deiludir, tu renunciaste aavareza, aluxuria, aambicao,
etc. E entretanto, diz ee, € como se nada tivesses feito: ‘multa effugisti, te

nondum' (tu fugiste a muitas coisas, mas ndo de ti mesmo)" (FOUCAULT,
2006, p. 247).

Assim, Foucault nos revela como a libertacdo do sujeito esta intrinsicamente ligada a
sua relagdo com a natureza, um movimento que implica uma introspeccdo continua e uma
reflexdo filosofica que visa ndo o abandono do mundo, mas uma compreensao mais profunda
dele. A verdadeira liberdade, entdo, ndo € uma fuga para aém do mundo, mas uma elevacéo
dentro dele, como propde Séneca. O movimento do sujeito se faz parao "ponto de ondevem a
luz", para usar as palavras de Séneca: "Illo perducit, unde lucet" (ela nos conduz a esse lugar
de onde nos vem aluz) (FOUCAULT, 2006, p. 247).

Esse movimento filosofico, como Foucault explica, € um processo continuo de elevagéo
eintrospeccao que permite ao sujeito alcancar umavisao mais claradanatureza e de suaposi ¢ao
no universo, e com isso, uma liberdade verdadeira, ndo atrelada as servides do ego e das

paix0es.

Foucault discute a forma como, ao se libertar, 0 sujeito € capaz de apreender a
verdadeiradimensdo das coisas que antes pareciam ser os bens davida, como riquezas, prazeres
e gloria. Ele argumenta que, ao redlizar esse movimento de recuo, o sujeito chega a um ponto
de onde os "segredos do conjunto do mundo” podem ser revelados. Séneca sugere gque, ao
percorrermos 0 mundo, devemos olhar do alto para 0 que antes parecia importante, pois, do
ponto de vista mais elevado, 0 que antes parecia grande € reduzido a sua verdadeira dimens&o.

Como dediz:

"Umavez, diz ee, que tenhamos percorrido o mundo inteiro (‘mundum totum
circuire’), uma vez que tenhamos feito o percurso do mundo em seu circulo
geral, olhando do ato o circulo das terras (‘terrarum orbem super ne
despiciens), € neste momento que podemos desprezar todos os falsos
esplendores forjados pelos homens® (FOUCAULT, 2006, p. 248).

Essaideia éexpandidaao ser abordadaapercepcdo das " glorias historicas', que, quando
observadas sob a dtica da natureza, sdo desprovidas de valor. Foucault aponta que, ao
observarmos 0 mundo de cima, percebemos a insignificancia das nossas aces e conquistas

humanas, como, por exemplo, os exércitos. Séneca expressa isso com clareza ao dizer:
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"Do alto, diz Séneca, 0 que sdo parands 0s exércitos, se 0s vemos apds termos
percorrido o grande ciclo do mundo? Todos os exércitos nada mais sdo que
formigas. Como as formigas, com efeito, eles se agitam muito, mas em um
espaco bem pequeno. 'E num ponto, diz ele, e nada além de um ponto, ‘que
navegais" (FOUCAULT, 2006, p. 249).

Foucault também destaca que, ao atingir esse ponto de observacéo, o sujeito se vé como
um "ponto” no universo, e averdadeiralibertacéo advém da percepcao de sua propria pegquenez,
situando-se dentro de um sistema de causas e efeitos racionais. Nesse movimento de
"conhecimento de si", Foucault elucida a relagdo entre o conhecimento da natureza e o
conhecimento de si. O autor explica que, para que o sujeito se conhega verdadeiramente, ele
deve antes entender a natureza, pois ambos os conhecimentos estéo interligados. Como ele

observa:

"Primeira consegquéncia, ndo se trata de modo algum, neste conhecimento de
si, de umaespécie de dternativa: ou se conhece a natureza, ou se conhece asi
mesmo. De fato, ndo se pode conhecer asi mesmo como convém sendo sob a
condic¢do que se tenha sobre a natureza um ponto de vista, um conhecimento,
um saber amplo e detalhado que nos permita precisamente conhecer ndo
apenas sua organizagdo global, mas até seus detalhes’ (FOUCAULT, 2006, p.
250).

Para Foucault, 0 movimento de recuo ao observar o mundo ndo é uma fuga do mundo,
mas sim uma forma de perceber a existénciarea do sujeito, que se encontra no interior de um
sistemauniversal e racional, inserido em um encadeamento de causas e efeitos necessarios. Ele

acrescenta:

"E preciso controlar, como veremos mais tarde, a profundidade de s mesmo,
as ilusbes que se faz sobre si mesmo, 0os movimentos secretos da alma, etc.
Mas a ideia de uma exploracdo, a ideia de que ha um dominio de
conhecimentos especificos a ser apreendido e elucidado - tamanho o poder de
ilusdo sobre nés mesmos, no interior de ndés mesmos, e em razdo da tentacéo
-, tudo isto é absolutamente estranho a andlise de Séneca' (FOUCAULT,
2006, p. 251).

Foucault sugere que a visdo estéica de Séneca sobre o conhecimento da natureza e 0
cuidado de s também reflete uma influéncia platonica, especia mente no movimento da alma,
que busca libertagdo ao conhecer o mundo e ndo se retirar dele. Séneca, como Foucault
descreve, acredita que a alma virtuosa esta em "comunicagdo com todo o universo” e é capaz
de controlar suas agdes e pensamentos, pois esta inserida em um cosmos racional e divino.
Como Séneca afirma: "A ama virtuosa € uma alma ‘em comunicagdo com todo 0 universo e
atenta em explorar todos os seus segredos (‘toti se inseres mundo et in omnis gus actus
contemplationem suam mittens)" (FOUCAULT, 2006, p. 252).
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Foucault, explora uma critica a0 movimento de conhecimento platdnico, enfatizando
uma perspectiva diferente da busca pela transcendéncia, que se aproxima da filosofia estoica,
em especial a de Séneca. Foucault argumenta que a razéo divina e a razdo humana possuem
uma com naturalidade, ou sgja, elas compartilham uma mesma estrutura, permitindo ao ser
humano compreender arazéo que organiza o0 mundo. Segundo o autor:

"Trata-se de compreender qual é a racionalidade do mundo para, neste
momento, reconhecer que arazao que presidiu a organizacdo do mundo, e que

€apropriarazéo de Deus, é do mesmo tipo da nossa, que nos permite por sua
vez conhecé-la' (FOUCAULT, 2006, p. 208).

Ao destacar essa visdo da razéo, Foucault sublinha que essa descoberta ndo se da por
meio de umareminiscénciadaamavoltadaparasi mesma, como no movimento platnico, mas
sim pela curiosidade do espirito que percorre aordem do mundo. O autor reforcaaideiade que
esse movimento de conhecimento ndo visa a uma passagem para um outro mundo, mas a
compreensado e ao reconhecimento deste mundo. Ele afirma:

"N&o &, portanto, uma passagem a um outro mundo. N&o é o movimento pelo
qual se desviaria deste mundo paraolhar aém. E o movimento pelo qual, sem

nunca perder de vista este mundo e, no seu interior, nGs e 0 que ai somos, é-
nos [permitido] apreendé-lo nasuaglobalidade’ (FOUCAULT, 2006, p. 253).

Este movimento de conhecimento e de visdo do mundo € o que define a liberdade do
sujeito. A partir do momento em que o sujeito adquire uma "visdo do ato", ele consegue
entender sua posi¢cdo e seu lugar no mundo, 0 que |he garante a liberdade de aceitar tanto as
maravilhas quanto os sofrimentos que fazem parte da existéncia humana. Foucault cita Séneca,
que, ao falar sobre o olhar do alto, afirma:

"Pois bem, escuta, imagina que antes de entrar na vida, antes que tua ama
tenha sido enviada a este mundo, tu tinhas a possibilidade de ver o que ia se
passar. Como vemos, ndo é a possibilidade da escolha que se coloca ai: € o

direito ao olhar; e um olhar que sera precisamente uma visao do ato de que
falava ha pouco" (FOUCAULT, 2006, p. 254).

Essavisdo do alto, caracteristica da filosofia estoica, destaca a compreensdo do mundo
em sua totalidade, onde ndo h& escolhas entre diferentes vidas ou destinos, mas sim uma
aceitacdo da existénciatal como elaé, com seus prazeres e seus sofrimentos. Foucault descreve

que, nesse processo de olhar o mundo "do ato", o sujeito chega a entender que:
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"N&o € a possibilidade, para o individuo que a mereceu, de escolher entre os
diferentes tipos de vida que Ihe sdo propostos. Trata-se ao contrério de lhe
dizer que ndo tem escolha e que, com esta visdo do alto sobre o mundo, deve
compreender que todos 0s esplendores que possa encontrar No Céu, Nos astros,
nos meteoros, e abeleza daterra, as planicies, o mar, as montanhas, tudo isso
esta indissociavelmente ligado aos mil flagelos do corpo e da ama’
(FOUCAULT, 2006, p. 255).

Portanto, 0 movimento de visdo do alto proposto por Foucault e Séneca ndo é um
afastamento do mundo, mas uma forma de integrar a totalidade da experiéncia humana,
reconhecendo o sofrimento e a beleza, e aceitando a liberdade que decorre da plena

compreensdo da nossa posi¢éo no mundo.

Foucault exploraarelagéo entre o sujeito e o saber, destacando que a conversao asi néo
levaaumadesgualificacdo do saber do mundo, mas sim a sua espiritualizacdo. O autor também
compara as abordagens de Séneca e Marco Aurélio, destacando suas diferencas. Em Marco
Aurélio, afigura do saber espiritual € caracterizada pelo movimento do sujeito de adentrar no
interior das coisas, buscando entender seus minimos detalhes, ao invés de se afastar para

observar o mundo em sua totalidade. Como exemplificado no texto:

" A0s preceitos supracitados que um outro ainda se acrescente. Sempre definir
e descrever 0 objeto cuja imagem (phantasia) se apresente ao espirito.
Portanto, definir e descrever esse objeto cujaimagem se apresenta ao espirito
‘de modo que o vejamos distintamente, tal qual ele € na esséncia, a nu, por
inteiro, sob todas as suas faces; e dizer paras mesmo seu nome e o nome dos
elementos de que ele foi composto e nos quais se resolvera." (FOUCAULT,
2006, p. 260).

Essa técnica de analise espiritual do saber, proposta por Marco Aurdlio, visa sempre
descrever e compreender profundamente 0s objetos que surgem a consciéncia.
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10 Hermenéutica do sujeito em Michel Foucault: meditacdo eidética e onomastica

Michel Foucault, ao refletir sobre a prética da Hermenéutica do Sujeito, apresenta dois
exercicios fundamentais para a andlise e conhecimento do objeto representado: a meditacéo
eidética e a meditacdo onoméastica. Estes exercicios tém a funcdo de permitir que o sujeito
compreenda ndo apenas a esséncia do objeto, mas também seu valor ético e existencial no
universo. A partir de uma reflexéo detalhada sobre a concepgao estoica proposta por Marco
Aurélio, Foucault discute como o sujeito deve proceder diante dos objetos do mundo, de
maneiraase liberar das ilusdes e atingir uma verdadeira grandeza da alma.

A meditacdo eidética, segundo Foucault, requer que o sujeito olhe para o objeto de forma
nua e completa, observando seus detalhes e sua totalidade. Marco Aurélio afirma: "é preciso
definir e descrever o objeto cuja imagem se apresenta ao espirito de modo que o vejamos
distintamente - tal qual ele € na esséncia, a nu, por inteiro, sob todas as suas faces'
(FOUCAULT, 2006, p. 264). Para Foucault, esse olhar € um movimento analitico que ndo se
limita a simples observacdo, mas exige uma atencéo profunda, que envolve a contemplacdo do
objeto em sua esséncia, sem disfarces ou distorgdes. O processo de ver € complementado pela
necess dade de nomeagdo. Foucault diz que o sujeito deve, ndo apenas observar o objeto, mas
também nomeé-1o, como se fosse um ato de verbalizar sua propria compreensdo do mundo: "é
preciso nomear, € preciso falar asi mesmo, € preciso dizer asi mesmo" (FOUCAULT, 2006,
p. 264).

Essa pratica de nomeacdo tem um papel crucial na fixagdo do conhecimento. Como
Foucault explica, averbalizacdo dos nomes e elementos do objeto ativaa memaria e possibilita
areflexdo sobre sua estrutura e sua temporalidade. Ele descreve gque o exercicio

"deve ser ssimultaneo, diretamente articulado com o exercicio de olhar. E
necessario ver e nomear. Olhar e memoéria devem estar ligados um ao outro
em um Unico movimento do espirito que, por um lado, dirige [0] olhar paraas

coisas e, por outro, reativa na memaoria o nome dessas diferentes coisas’
(FOUCAULT, 2006, p. 264).

Dessa forma, 0 sujeito ndo apenas observa, mas também internaliza e organiza a
realidade representada, reatualizando seu sistema de valores.

Além da meditacdo eidética, Foucault também detalha a meditag&o onomastica, que é

um exercicio ético voltado para a avaliacéo do valor do objeto no mundo. O filosofo estéico
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Marco Aurélio argumenta que o sujeito deve analisar ndo apenas a composi¢ao do objeto, mas
também seu valor dentro do grande "késmos". Foucault explica:
"Com efeito, nada é tdo capaz de nos tornar a ama grande quanto poder
identificar com método e verdade cada um dos objetos que se apresentam na
vida e vé-los sempre a fim de considerarmos a0 mesmo tempo a que espécie
de universo cada um confere utilidade, qual seu valor em relagdo ao conjunto
e qual seu valor em relacdo ao homem, esse cidaddo da mais eminente dentre

as cidades, em relacdo a qua as outras cidades sdo como suas casas'
(FOUCAULT, 2006, p. 265).

Aqui, Foucault nos mostra que o exercicio de avaliar o objeto € também uma maneira
de o situar dentro de uma perspectiva maior, de modo a compreender sua utilidade e seu
significado no contexto do universo, como também no contexto da vida do sujeito enquanto ser

humano.

O objetivo dessa prética filosofica € alcancar 0 que o0s estdicos chamam de
megal ophrosyne, ou grandeza da alma. Foucault, ao comentar essaideia, aponta que a grandeza
da ama é atingida quando o sujeito se liberta das ilusdes impostas pelas paixdes e opinides,
alcancando uma verdadeira indiferenca e serenidade diante dos objetos e acontecimentos.
Como Foucault afirma: "Com efeito, nada é tdo capaz de nostornar a alma grande quanto poder
identificar com método e verdade cada um dos objetos’ (FOUCAULT, 2006, p. 265). Através
dessa prética reflexiva, o sujeito é capaz de transcender as preocupacdes mundanas e a cancar

atranquilidade e aliberdade proporcionadas pela razéo universal.

A reflexdo de Foucault sobre o exame analitico do objeto também envolve uma certa
forma de prova ou "testagem" do objeto, que implica avaliar sua utilidade e valor para o todo,
e especialmente parao ser humano enquanto parte do grande cosmos. Como Foucault esclarece,
0 sujeito deve se perguntar qual a funcéo que o objeto exerce dentro do universo e como ele
pode impactar sua prépria vida. A pratica de "elénkhein", que significa refutar, acusar ou
repreender, é fundamental para esse processo. Foucault cita:

"Esse exame andlitico tera, pois, valor de liberacdo para a dma,
assegurando-lhe as auténticas dimensdes de sua grandeza, se ele tiver
por fungdo fazer passar 0 objeto - quer representado, quer apreendido
em sua realidade objetiva, mediante a descricéo e adefinicdo - pelo fio
da suspeita, da acusacdo possivel, das repreensbes morais, das
refutacoes intelectuais' (FOUCAULT, 2006, p. 267).

A prética hermenéutica proposta por Foucault envolve uma série de exercicios

reflexivos e analiticos que buscam néo apenas entender 0s objetos em sua esséncia, mastambém
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situé&los em um contexto maior de vaor e utilidade. Esse processo de meditagcdo eidética e
onomastica permite a0 sujeito alcancar a verdadeira grandeza da ama, libertando-se das

paixdes e alcancando a tranquilidade e a serenidade diante do mundo.

O exercicio de vigilancia sobre as representactes na espiritualidade crista € exposto de
forma continua na literatura monastica dos séculos V-V, com destagque para Cassiano.
Foucault, ao citar Cassiano, explica que o espirito estd sempre em movimento, apresentando
novas imagens e objetos, e é necessario vigilancia constante para que essas representagdes ndo
sgam aceitas sem gquestionamento. Cassiano ilustra isso com a metéfora do moinho e do
cambista, dizendo que, assim como 0 moleiro separa o gréo bom do ruim, o cristédo deve
"separar 0 gréo que € bom e ndo deixar passar namoenda o gréo ruim” (FOUCAULT, 2006, p.
270). Esse processo de vigilancia continua € uma prova, uma exigéncia de discernimento entre
0 gque é bom e o que é ruim nas representacfes, algo como o "éenkhos’ do estoico Marco
Aurélio.

Foucault destaca uma diferenca importante entre os cristdos e 0s estoicos ao tratar da
analise das representacdes. Para os cristéos, 0 exame ndo se concentrano contetido objetivo da
representacdo, mas sSim na pureza da representacdo em si. Como Foucault expde, "o problema
para Cassiano ndo esta em saber qual a natureza do objeto que é representado. O problema esta
em saber qual o grau de pureza da propria representacdo enquanto ideia, enquanto imagem"
(FOUCAULT, 2006, p. 270). A questdo central é aorigem daideia:

"A ideia que tenho no espirito me vem de Deus - e seria por isso
necessariamente pura? Vem de Saté - e seria por isso impura? Ou ainda, vem

de mim, e nesse caso em que medida se pode dizer que € pura, em que medida
se pode dizer que éimpura?' (FOUCAULT, 2006, p. 271).

Por outro lado, no caso de Marco Aurélio e dos estoi cos, a questéo ndo é sobre a pureza
da representacao, mas sobre a origem da coisa representada. Como Foucault afirma,
"a questdo sobre a origem por ele colocada € sobre a origem da coisa
representada: pertence ela a ordem necesséria do mundo, vem diretamente de
Deus, de sua Providéncia e de sua benevol éncia para comigo ou aindavem de

alguém que faz parte da minha sociedade e do género humano?'
(FOUCAULT, 2006, p. 271).

Para os estoicos, a anadlise se concentra no conteido da representacéo e na relacéo da
representacdo com 0 mundo exterior, a0 passo que a pratica crista se volta para a andlise da

prépria mente e a pureza das representagdes.
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Nos Pensamentos de Marco Aurélio, encontramos uma série de exercicios voltados a
decomposicdo do objeto e a percepcdo descontinua. Foucault descreve como Marco Aurélio
propde que o sujeito analise amusica, a danga ou outros movimentos, ndo como um todo, mas
de maneira descontinua, paraisolar e perceber os elementos constituintes. Foucault diz:

"quando escutais uma musica, cantos melodiosos, cantos encantadores,
guando vedes uma dancga graciosa ou movimentos de pancréacio, tentai néo
mais vé-los em seu conjunto, mas, namedida do possivel, dirigir umaatencdo
descontinua e analitica, de ta maneira que possais distinguir em vossa

percepcdo cada nota das demais, e cada movimento dos demais'
(FOUCAULT, 2006, p. 270).

Esse exercicio visa a perceber a realidade do instante, isolando os elementos e

compreendendo sua verdadeira natureza, sem se deixar seduzir pela beleza ou pelo encanto.

Foucault também explica que esse exercicio de decomposi¢do pode ser aplicado atoda
avida. Marco Aurdlio afirma: "Aplica o mesmo procedimento atoda a vida' (FOUCAULT,
2006, p. 271). A andise ndo deve ser restrita aos objetos, mas deve ser estendida a prépria
existéncia do sujeito, que deve perceber sua vida como algo descontinuo e em constante
mudanca. A identidade do sujeito, segundo a filosofia estoica, ndo esta em sua continuidade
fisica ou em suas experiéncias, mas na virtude, que é "indecomponivel pela simples razéo de
que a virtude ndo é sendo a unidade, a coeréncia, a forca de coesdo da propria ama’
(FOUCAULT, 2006, p. 272).

Foucault, discute aandlise criticaque Marco Aurélio faz das coisas e do proprio sujeito,
destacando o exercicio espiritual de desconstrucédo e desqualificacdo. Foucault sublinha que
Marco Aurélio, ao observar o mundo, aplica um olhar analitico e materialista sobre tudo,
buscando "tocar" as coisas em sua esséncia, como no exemplo do prato bem preparado. Marco
Aurélio descreve a comida como "o cadaver de um animal”, uma decomposi¢ao simbdlica que
visarevelar anatureza verdadeira dos elementos do mundo. Foucault cita o autor romano:

"O que €, no fundo, um prato bem preparado de que gostamos e que comemos
com tanto prazer? Lembremo-nos bem que € o cadaver de um animal. E um
anima morto. O que € atoga que traz aguel e famoso laticlavo téo cobicado?
Pois bem, ndo passa de 1d e tintura. O que é ala? Sio pelos, pelos de ovelha

O que é atintura? E sangue, sangue de um molusco" (FOUCAULT, 2006, p.
273).

Essa decomposicéo das coisas e a reflexdo sobre sua natureza materia tém como
objetivo, conforme Foucault, ndo apenas desqualificar o valor dos objetos, mas também criar

umadistanciacritica do sujeito em relagdo ao mundo. O fil6sofo romano propde que, ao aplicar



91

esse olhar, o sujeito pode "ver de cima' a verdadeira natureza das coisas e, por extensdo, de s
mesmo. Foucault esclarece que:
"Tocamos, tocamos as proprias coisas, atingimos Seu cerne e as atravessamos
por inteiro, de maneira tal que possamos ver 0 que elas sdo. Gragas a isso
poderemos, diz de, desnuda-las (apogymnoln: desnudar as coisas) e ver de

cima (kathorén), ver de cima para baixo seu eutéleian (isto é, seu pequeno
valor, seu baixo preco)" (FOUCAULT, 2006, p. 273).

Foucault aponta que, no caso de Marco Aurélio, esse método de redugdo das coisas a
sua materialidade também se aplica ao préprio corpo e a propriavida do sujeito. Ele apresenta
aanadise de Marco Aurélio sobre o corpo humano, que se descompde em partes elementares,
tals como "lama’, "sangue”, "0ssos" e "nervos', com o objetivo de evidenciar atransitoriedade
e a fragilidade da existéncia. O exercicio de desconstrucdo da identidade humana é assim
descrito: "Quem sou eu, 0 que sou? Pois bem, sou de carne, sou de sopro, e sou um principio
racional. Enquanto carne, o que sou? Sou de lama, sou de sangue, de 0ssos, de nervos, de veias,

de artérias’ (FOUCAULT, 2006, p. 273).

Esse processo de andlise é uma das formas de Marco Aurélio acancar a liberdade do
sujeito, uma vez que permite ao individuo tomar consciéncia da natureza fragmentada de sua
existéncia e entender a transitoriedade de sua identidade. Foucault enfatiza que essa pratica
visa, na verdade, dissolver a nogdo de um eu continuo e estavel, como no caso do conceito de
sujeito que Séneca propds, mas que Marco Aurélio busca desconstruir. Segundo Foucault:

"Em Marco Aurélio, o olhar sobre as coisas... esta referido a ele proprio, mas
referido a ele proprio de duas maneiras. Por um lado, trata-se de mostrar,
penetrando no cerne das coisas, apreendendo todos 0s seus mais singulares
elementos, quanto somos livres em relagdo a elas. Por outro lado, trata-se
também e ap mesmo tempo de mostrar quanto nossa prépria identidade... €,

narealidade, composta apenas de elementos singulares' (FOUCAULT, 2006,
p. 275).

Essa visdo fragmentada do sujeito € fundamental para a concepcéo de liberdade em
Marco Aurélio. A compreensdo de s mesmo como um conjunto de elementos distintos e ndo
uma unidade sdlida permite que o sujeito se liberte das ilusdes de permanéncia e controle.
Foucault conclui que o exercicio espiritual de Marco Aurélio serve ndo para consolidar a
identidade, mas para dissolver aideiade um "eu” fixo, aproximando o sujeito de suaverdadeira

essénciaracional.

Michel Foucault, ao discutir a transicdo entre o saber de conhecimento e o saber

espiritual, utilizaafigura de Fausto parailustrar essatransformacéo. Ele afirmaque, apartir do
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seculo X V1, o saber de conhecimento comegou a dominar, relegando o saber espiritual a uma
posi¢ao secundéria, como pode ser observado nas diferentes interpretactes da figura de Fausto
a0 longo do tempo. A partir dessa andlise, Foucault observa que Fausto, originamente
representando um saber "maldito” e interdito, acaba sendo reinterpretado ao longo do tempo,
com um novo enfoque, como no caso de Lessing:
"Fausto, a partir do século XVI (isto €, a partir do momento em que o saber
de conhecimento comegou a fazer valer seus direitos absol utos sobre o saber
de espiritualidade), é aquele que representou, creio, até o fina do século

XVIII, os poderes, encantamentos e perigos do saber de espiritualidade’
(FOUCAULT, 2006, p. 277).

No entanto, em um contexto mais moderno, o Fausto de Lessing é retratado de maneira
diferente. Foucault destaca a conversdo do saber espiritua em saber de conhecimento, que
reflete a ideia do progresso da humanidade. Em Lessing, Fausto deixa de ser um herOi
condenado e passaa ser visto como um portador de um saber progressivo, que pode transformar
a humanidade por meio da fé no progresso. Nesse contexto, a espiritualidade deixa de ser um
saber interdito e se converte em um saber que sustenta a crenga no avango da humanidade:

"O saber espiritua que Fausto representa &, aos olhos de Lessing, convertido
por Fausto em uma crenca [no] progresso da humanidade. A espiritualidade

do saber torna-se fé e crenca em um progresso continuo da humanidade”
(FOUCAULT, 2006, p. 277).

Foucault também aborda o Fausto de Goethe, que representa uma nostalgia pelo saber
espiritual. Fausto, ao se deparar com o saber de conhecimento, encontra-o insuficiente para a
transfiguracdo do sujeito, 0 que ele expressa em seu famoso mondlogo. Ao se distanciar da
espiritualidade, Fausto anseia por um saber que vaaém darazéo e daciéncia. O proprio Goethe,
por meio da fala de Fausto, revela a angustia de um sujeito que, embora sabio em termos
cientificos, continua a sentir-se incompleto. Fausto expressa, entdo, seu desgjo de um saber
capaz de transformar a sua esséncia

"Filosofia, a demim! jurisprudéncia, medicina, etu também, tristeteologial ...

eu as estudei, pois, afundo, com ardor e paciéncia; e agora eis-me agui, pobre
louco, téo sdbio quanto antes..." (GOETHE apud FOUCAULT, 2006, p. 278).

Fausto, em seu desespero, busca por um saber além do racional, algo que o conhega em
suatotalidade, mas que também tenha um efeito espiritual. Foucault ilustraalimitagdo do saber
de conhecimento em trazer uma transformagao profunda no sujeito:
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"Nada temo do diabo, nem do inferno; mas também toda alegriame foi tirada
[por esse saber; M.F.]. Doravante sO me resta langcar-me na magia [dobra do
saber de conhecimento sobre 0 saber de espirituaidade; M.F.]" (FOUCAULT,
2006, p. 278).

Essa busca por um saber que transcende a razdo cientifica ssmboliza a perda da
espiritualidade que caracterizava o saber anterior, conforme Foucault descreve. Ele conclui que
a modernidade, ao enfatizar a razéo e 0 progresso, acaba negando uma forma de saber que
possibilitava a transformac&o profunda do sujeito, e, por isso, 0 sujeito moderno se vé limitado.
O "saber de espirituaidade” é perdido para dar lugar a um "saber de conhecimento”, com
consequéncias profundas para a experiéncia humana:

"Creio que temos ai a Ultima formulagdo nostdlgica de um saber de

espiritualidade que desaparece com a Aufklérung e a triste saudagcdo ao
nascimento de um saber de conhecimento” (FOUCAULT, 2006, p. 278).

Essa transicéo de saberes, de espiritualidade para o conhecimento racional, € vista por
Foucault como uma transformacdo que muda a relacdo do sujeito com 0 mundo e consigo
mesmo. A analise de Foucault, portanto, traz umacritica profundaaascensao do saber cientifico
e racional em detrimento de um saber existencia e espiritual, que, mesmo "maldito” e

"interdito”, oferecia ao sujeito uma forma dnica de transfiguracao.

O filésofo Michel Foucault, explora a prética de si, ou askesis, como uma forma de
exercicio voltado para a constituicdo do sujeito. Ao destacar a diferenca entre saber tedrico e
saber pratico, Foucault enfatiza a importancia da pratica no desenvolvimento da virtude.
Citando o fil6sofo romano Musonius Rufus, ele afirma que a aquisi¢éo da virtude exige tanto
um saber tedrico quanto prético, sendo o esforco e o treinamento essenciai s nesse Processo:

"Musonius Rufus dizia que a aquisi¢cdo davirtude implica duas coisas. De um
lado, requer um saber tedrico (epistéme theoretiké), e de outro deve também
comportar uma epistéme praktiké (um saber prético). E esse saber pratico, diz
ele, s se pode adquiri-lo treinando - e emprega o verbo gymnazesthai, 'fazer
gindstica, evidentemente no sentido muito gera que veremos adiante com

zelo, sem negligenciar o esforco (philotimos, philopénos)" (FOUCAULT,
2006, p. 281).

Foucault também analisa arelagéo entre a prética do sujeito e averdade, contrapondo a
ascese a obediéncia a lei. Para ele, a ascese ndo é uma prética de submissdo a lei, mas uma
prética de ligacdo do sujeito a verdade. Esse é um aspecto fundamental que distingue a
abordagem grega e romana da ascese em relacdo a nossa compreensdo moderna. Foucault

esclarece essa distin¢éo da seguinte forma:
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"Creio ser preciso compreender bem - esse € um dos tragos mais importantes
e dos mais paradoxais, pelo menos para ns, pois para muitas outras culturas
N&o O seria - 0 que caracteriza a ascese (askesis) no mundo grego, helenistico
e romano, quaisguer que sgjam, aliés, os efeitos de austeridade, de renincia,
deinterdicdo, de prescricdo detalhada e austera que essa askesis possainduzir:
ela ndo é e jamais sera fundamentalmente o efeito de uma obediéncia a lei.
N&o é por referénciaaumainstanciacomo adale que aéskess se estabelece
e desenvolve suas técnicas. A askesis é na realidade uma prética da verdade”
(FOUCAULT, 20086, p. 282).

Além disso, Foucault articulaaformacomo a questdo do sujeito e do conhecimento era
tratada na cultura helenistica e romana. Na antiguidade, a relacdo entre o sujeito e o saber ndo
era vista como uma objetivacéo do sujeito, mas como uma modulacdo do saber sobre 0 mundo
de modo a se tornar uma experiéncia espiritual do sujeito. Foucault reflete sobre isso,
destacando a diferenca entre a abordagem moderna e a antiga:

"Quando falamos de ascese é evidente que, vistaatravés de uma certatradicéo,
esta mesma, alias muito deformada, entendemos uma forma de pratica cujos
elementos, fases, progressos sucessivos devem ser renincias cada vez mais
severas, tendo como alvo e no limite arenlnciaasi. Progressos nas rendincias

parachegar arentnciaessencia que é[a] rendnciaasi: assm nds entendemos
aascese" (FOUCAULT, 2006, p. 284).

Por fim, Foucault aponta que a ascese, na tradicéo antiga, esta ligada a constituicéo de
uma relacdo plena e acabada do sujeito consigo mesmo, ao inveés de ser uma préatica voltada
para a negacdo ou renincia de si. Ele explica que o objetivo da ascese é a formagdo de um
sujeito autossuficiente e em harmonia consigo mesmo:

"Portanto, o objetivo da ascese na Antiguidade € realmente a constituicéo de
uma relacdo plena, acabada e completa de s para consigo. Nada,

consequentemente, que fizesse pensar em umareninciaas" (FOUCAULT,
2006, p. 285).

Foucault a ascese antiga, destacando sua diferenca com a ascese cristd e aimportancia
da paraskeué (preparacéo) como um equipamento necessario para a vida. Para entender esse
processo, Foucault explica que a ascese néo se trata de uma rendncia, mas de uma aquisi¢ao:
"A ascese antiga ndo reduz: ela equipa, ela dota. E aquilo de que ela equipa, aguilo de que ela
dota, € 0 que em grego se chama paraskeu€" (FOUCAULT, 2006, p. 285). Esse conceito de
paraskeué, ou preparacdo, € fundamental parao sujeito se gjustar aosimprevistosdavida, sendo
umaforma de preparagdo para 0s acontecimentos ndo previstos, conforme Foucault afirma: "A
paraskeué é o gue se poderia chamar uma preparacéo a0 mesmo tempo aberta e finalizada do
individuo para os acontecimentos davida' (FOUCAULT, 2006, p. 285).
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Além disso, Foucault destaca que essa preparacéo ndo envolve um objetivo de superar

0S OuUtros ou asi mesmo, mas sim estar pronto para o que pode acontecer:
"O bom atleta, nesse texto de Demetrius, € apresentado como aquele que se
exercita. Mas exercita-se em qué? Nao em todos 0s movimentos possiveis, diz

ele. N&o setrata absol utamente de desenvol ver todas as possi bilidades que nos
sdo dadas' (FOUCAULT, 2006, p. 286).

O foco é a adaptacdo as circunstancias, sendo o objetivo ndo a superacdo, mas a

capacidade de lidar com o que se apresenta.

Foucault também utiliza a analogia do atleta para descrever o treinamento necessario na

ascese:
"O bom atleta... deve ser preparado paraaquilo com que podemos nos deparar,
somente para 0s acontecimentos que podemos encontrar, ndo de maneira a

superar 0s outros, nem de maneira a superar a nés mesmos' (FOUCAULT,
2006, p. 286).

A ascese, entéo, buscaformar um sujeito capaz de enfrentar os acontecimentos deforma

eficaz e serena.

O filésofo explora o conceito de l6goi como um dos principais el ementos constitutivos
da paraskeué. Ele afirma gque esses 106goi ndo sdo apenas proposi¢ies racionais, mas um meio
de acdo, sendo mais do que simplesideias. "Esses |6goi sdo proposi¢des, proposi¢oes, como a
propria palavra 16gos o indica, fundadas na razdo" (FOUCAULT, 2006, p. 287). Foucault
enfatiza que o 16goi, ou discurso, deve se tornar parte integrante do sujeito, transformando-se
em uma espécie de "equipamento” pronto para ser utilizado nas adversidades davida: "O |6gos

é, assim, aguilo que nos vem em auxilio” (FOUCAULT, 2006, p. 289).

Foucault, propde uma andlise detalhada sobre a prética da askesis no contexto da
filosofia grega e romana, contrastando-a com a ascese cristd. Para 0s gregos e romanos, a
askesis possui como objetivo a constituicdo de uma relacdo plena e independente de si para
consigo mesmo. Foucault explica que essa prética visa essencialmente a formacdo de uma
paraskeué, que pode ser compreendida como uma preparacdo ou um conjunto de ferramentas
gue capacitam o sujeito a se transformar moral mente:

"a paraskeué é a estrutura de transformagdo permanente dos discursos
verdadeiros - ancorados no sujeito - em principios de comportamento

moralmente aceitéveis. A paraskeué é o elemento de transformacéo do 16gos
em éthos' (FOUCAULT, 2006, p. 291).
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A partir dessa transformagcdo, o sujeito € capaz de se configurar eticamente,
internalizando as verdades como um modo de ser, ou éthos, que permeia suavida cotidiana. A
askesis, nesse sentido, consiste em uma prética regulada e continua, uma sucessdo de
procedimentos para que o individuo possa "formar, fixar definitivamente, reativar
periodicamente e reforgar quando necessério a paraskeu€" (FOUCAULT, 2006, p. 291). Isso
implica que, por meio dessa prética, 0 sujeito consegue ndo apenas manter, mas também

reforcar e renovar seu comportamento moral ao longo do tempo.

Ao explicar esse processo de autoformacdo, Foucault diferencia a askesis da ascese
cristd, que implica a rendncia a si mesmo em favor de uma verdade exterior e revelada. A
askesisgrega, por outro lado, € entendidacomo uma prati ca de autossuficiéncia e transformacéo
interna, onde o sujeito se torna o criador e praticante de suas proprias verdades. Para Foucaullt,
aaskesis é, portanto, um exercicio que visa a constituicdo de um modo de ser do sujeito, onde
"0 dizer-verdadeiro” setornaumamaneira de ser do sujeito, e averdade ndo € imposta por uma
autoridade externa, mas sim construida e vivida de forma auténtica pelo proprio sujeito: "A
askesis faz do dizer-verdadeiro um modo de ser do sujeito. Creio ser esta a definicdo que
podemos obter, que podemos enfim estabel ecer quanto ao temageral daaskesis' (FOUCAULT,
2006, p. 292).

Foucault finaliza destacando que essa prética esta "muito distante” da concepcdo crista
de ascese, em que 0 sujeito é chamado a se sacrificar, arenunciar partes de s em favor de uma
verdade revelada por um outro. Assim, a askesis grega, longe de ser uma rendncia, € uma auto-
afirmagdo ética e moral do sujeito.

Foucault analisa o conceito de ascese fil osofica, que é central napréticadesi, conforme
entendido pelos fil 6sof os gregos da época helenistica e romana. A ascese filosofica, distinta da
ascese cristd, visando arenunciaasi, mas a constitui céo e subjetivacdo do sujeito, um processo
de transformacdo continua e ativa do individuo através do autoconhecimento e da prética
espiritual. Foucault enfatiza que essa prética ndo busca a submissdo do individuo a uma lei
externa, mas sim o vinculo com a verdade, entendida como algo a ser apropriado e integrado

pela pessoa.

A andlise de Foucault sobre a ascese filoséfica propde uma distingdo crucial entre as
formas de ascese paga e cristd. Enquanto na ascese cristd ha arenlnciaas e a objetivacdo do

sujeito em um discurso verdadeiro, a ascese filoséfica, de acordo com Foucault, envolve a



97

subjetivacao do discurso verdadeiro. I1sso significa que, para os fil 6sof os gregos, o objetivo ndo

€ reprimir ou negar a propria identidade, mas afirmar-se por meio da transformacéo ética

continua. Foucault descreve:
"a ascese é 0 que permite, de um lado, adquirir os discursos verdadeiros, dos
quais se tem necessidade em todas as circunstancias, acontecimentos e
peripécias da vida, a fim de se estabelecer uma relacdo adequada, plena e
acabada consigo mesmo; de outro lado, e a0 mesmo tempo, a ascese € 0 que
permite fazer de s mesmo o sujeito destes discursos verdadeiros, € o que
permite fazer de s mesmo o sujeito que diz a verdade e que, por esta

enunciacdo da verdade, encontra-se transfigurado, e transfigurado
precisamente pelo fato de dizer averdade" (FOUCAULT, 2006, p. 296).

Esse processo de subjetivacdo do discurso verdadeiro ndo é apenas intelectual, mas
envolve a prética cotidiana do individuo. A partir de uma escuta atenta, leitura, escritaefaa, o
sujeito assimila o saber e transforma-se por meio dele, conforme Foucault explica:

"A ascese filosofica, a ascese da prética de si, ndo tem por principio a
submissdo do individuo alei. Tem por principio ligar o individuo a verdade.

Ligacdo a verdade e ndo submissdo alei: parece-me ser este um dos aspectos
mais fundamentai s da ascese filosofica' (FOUCAULT, 2006, p. 295).

Dessaforma, Foucault sugere que a ascese fil osoficatem como objetivo fundamental o
fortalecimento e a continuidade da subjetividade do sujeito em relacdo a verdade, em um
processo que envolve aapropriagcdo do saber. Ele destaca que o fil6sofo, ao se engajar naascese,
adquire os discursos verdadeiros e, a0 mesmo tempo, transforma-se em um sujeito capaz de

dizer averdade, assumindo a responsabilidade de ser a propria encarnacdo dessa verdade.

Além disso, Foucault sugere que essa prética da ascese filoséfica € uma prética
terapéutica, em gque a escuta e 0 aprendizado se tornam ferramentas essenciais para a
transformac&o do sujeito. Ao ouvir e internalizar os discursos filosoficos, o sujeito se cura e
melhora a sua relagdo consigo mesmo. Foucault observa que essa prética de ascese ndo é
passiva, mas ativa, pois a escuta ndo se limita a receber passivamente o0 saber, mas a torna-l1o
uma parte do sujeito: "Quem vai aaulade um filésofo deve, a cada dia e de algum modo, dela
colher algum fruto. E, de algum modo, volta para casa em vias de curar-se, ou pelo menos mais
facilmente curavel" (FOUCAULT, 2006, p. 299).

Este processo de subjetivacdo, por meio da escuta, leitura e escrita, € essencia para a
ascese filosdfica, pois permite que o sujeito se torne verdadeiramente responsavel pelo saber

que adquire. Para Foucault, a ascese filosofica ndo € um movimento de negacdo ou rendncia,
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mas um exercicio continuo de transformag&o que coloca o sujeito no centro de sua propria

experiéncia de verdade.

Aqui, podemos abordar um tema central na filosofia estoica e nas reflexes de Michel
Foucault sobre a hermenéutica do sujeito, especificamente sobre a pratica da escuta, a
passividade da atencdo e a relagdo com o discurso verdadeiro ou 16gos. A discussdo gira em
torno da doutrina das "sementes daalma’, onde a alma é vista como portadora de virtudes que
s80 despertadas por palavras, passivamente absorvidas por meio da escuta. Foucault analisa
como a filosofia dos estoicos e de autores como Séneca e Epicteto sublinham aimportanciade
uma escuta ativa, na qual ndo se deve simplesmente permitir que a voz de um mestre ou a
pal avrade verdade sejaabsorvidade formaautomati ca, mas sim com uma atencdo e umapratica

gue visem refinar a escuta.

A partir dessa premissa, Foucault reflete sobre como avirtude e o 16gos séo tratados em
textos filosoficos, como os de Séneca e Epicteto. De acordo com Séneca, as palavras de verdade
tém o poder de despertar virtudes, mas ha uma dificuldade significativa, que € a possibilidade
de uma escuta passiva, ou sgja, uma escuta que se limita a apreciar a sonoridade e o estilo das
palavras, sem absorver o contelido verdadeiro delas. Como Séneca afirma em suas Cartas a
Lucilio:

"Se é verdade, diz ele, que nos deixamos impregnar pela filosofia quando
vamos a aula, um pouco como nos bronzeamos ao ficar a0 sol, também €
verdade que alguns vao a escola de filosofia sem tirar nenhum proveito. E
porque, afirma, eles ndo estavam na escola de filosofia como discipuli

(discipulos, alunos). Estavam |4 como inquilini, isto é como locatarios'
(FOUCAULT, 20086, p. 247).

Este trecho exemplifica o problema de um tipo de escuta que néo leva a transformagéo
ou ao beneficio real da ama, pois a atencéo ndo esta focada no contetido verdadeiro, mas nos

ornamentos da linguagem.

Foucault amplia essa reflexdo ao observar que a escuta € um processo ambiguo,
envolvendo tanto uma dimensdo passiva quanto ativa. Para ele, a escuta da palavra de verdade
(I6gos) exige uma competéncia particular, que ndo é simples. Como aponta: "E por meio da
palavra e do ensino (dia l6gou kai paraddseos) que se deve avancar no sentido da perfeicéo”
(FOUCAULT, 2006, p. 248).

Contudo, a escuta ndo é isenta de falhas, e 0 ouvinte pode ser distraido pel os aspectos

superficiaisdafala, como o estilo ou aescolhadas palavras, perdendo a essénciado |6gos. Essa
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relacdo entre o ouvinte e apalavrade verdade &, portanto, mais complexa do que simplesmente
absorver o que é dito.

Foucault, a0 comentar esses autores, ressalta que a escuta ndo pode ser compreendida
como uma habilidade ssimples ou uma técnica de assimilacdo mecénica da palavra, mas sim
como uma prética que requer umaformade atencéo e disciplina, algo que ele chama de "ascese
daescuta'. Como Epicteto ensina, assim como é necessariaumatécnicaparafalar bem (tékhne),
também é necessaria uma prética constante e uma certa experiéncia para escutar adequadamente
(empeiria e tribé). Foucault cita, por exemplo, o caso de Platéo, que em "Fedro" (270b)
reconhece que tanto na medicina quanto na arte oratéria, o hébito e a experiéncia sdo
importantes, mas ndo suficientes sem o conhecimento tedrico que da susténcia ao fazer:

"Em medicina e na arte oratdria € evidentemente necessario bastante habito,
experiéncia, etc. Porém, diz ainda, empeiria e tribé (as duas palavras estéo
emparelhadas como no texto de Epicteto) ndo bastam. Também temos
necessidade de algo que € a tékhne. A tékhne assenta-se [no] e implica o

conhecimento - conhecimento do que é o corpo em sua prépria realidade’
(FOUCAULT, 2006, p. 250).

O autor também traz atona o conceito de siléncio como uma ferramenta essencial para
aprimorar a escuta. No contexto dos pitagoricos, por exemplo, o siléncio eraimposto como um
meio de disciplinar o aprendiz e prepara-lo para a escuta atenta e reflexiva. Foucault observa
gue o siléncio ndo é apenas a auséncia de palavras, mas um estado de atencdo e de preparacao
para receber o 16gos sem as distrages que podem ocorrer quando se fala sem pensar. Como
enfatiza:

"O siléncio, diz ele no Tratado sobre a tagarelice, tem alguma coisa de
profundo, de misterioso e de sdbrio. Foram os deuses que ensinaram o siléncio

aos homens e foram os homens que nos ensinaram a falar" (FOUCAULT,
2006, p. 304).

Michel Foucault, destaca a importancia do siléncio ativo e da postura fisica adequada
para uma escuta eficaz, especiamente no contexto das préticas filosoficas antigas. A escuta,
conforme descrita, ndo € uma atitude passiva, mas exige uma posturague permitao acol himento
da palavra sem perturbacdes, tanto no nivel fisico quanto psiquico. A reflexdo de Foucault é
fundamentada em diversos textos antigos, incluindo o de Filon de Alexandria, que descreve a
postura exigida dos ouvintes durante os banquetes terapéuticos. A ideia central é que, parauma
escuta eficaz, o corpo deve permanecer imovel, sem agitacdes, para garantir que a alma possa

absorver 0 16gos - apaavraverdadeira - sem distragdes externas.
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Foucault explica que a imobilidade do corpo néo é apenas uma questéo estética, mas
tem uma funcdo moral e intelectual. Ela assegura que a atencdo do ouvinte estegja voltada
inteiramente para o discurso, sem os desvios dos movimentos involuntarios. A imobilidade do
corpo € umaformade garantir que o ouvinte mantenha a concentracdo, permitindo que o 16gos
penetre profundamente na alma. Filon de Alexandria descreve essa prética da escuta ativa nos
seus textos, como exemplificado na obra De vita contemplativa. Nela, Filon sugere que a
postura dos ouvintes deve ser rigida e uniforme:

"Todos devem portar-se damesmamaneira. Devem, primeiramente, voltar-se
para o orador (eis auton). Devem para ele voltar-se guardando 'epi mias kali

tés autés skhéseos epiménontes (mantendo-se na mesma skhesis, na mesma
atitude, Unicaeidéntica)" (FOUCAULT, 2006, p. 252).

A imobilidade do corpo, portanto, € vista como essencial para garantir uma escuta
profunda e comprometida com o discurso. Além disso, o corpo deve expressar, atravésdesinais
sutis, que aatengdo esta sendo prestada, como os acenos de cabega ou ol hares direcionados para
0 orador, sem que isso quebre a postura de imobilidade. Como Foucault ressalta, essa pratica
tem uma dimensao semiotica importante, pois permite que o ouvinte Ndo apenas manifeste sua
atencdo, mas também garanta parasi mesmo que esta acompanhando o discurso:

"Devem utilizar acenos de cabeca e um certo modo de olhar o ouvinte. Em
segundo lugar, se aprovam, e para mostrar que aprovam, devem exprimi-lo
com um sorriso e um leve movimento da cabeca. E enfim, se querem mostrar
gue est&o confusos, que ndo estdo acompanhando, devem balancar levemente

a cabeca e levantar o dedo indicador da méo direita’ (FOUCAULT, 2006, p.
253).

Foucault amplia essa discusséo, enfatizando gque a escuta ndo € apenas uma pratica
fisica, mas também uma manifestagdo da vontade do ouvinte em se comprometer com 0
discurso verdadeiro. A escuta filosofica deve ser entendida como um exercicio de
autodisciplina, em que o0 ouvinte ndo apenas se mantém imobilizado, mas também demonstra

disposicdo e interesse genuino pelo conhecimento transmitido.

Este processo de escuta ativa é particularmente claro em um exempl o dado por Foucault
sobre Epicteto, filésofo estbico, que rejeita jovens ricos e adornados que se aproximam para
aprender, enfatizando que o verdadeiro desgjo de escutar deve vir de uma vontade genuina de
se enggjar com afilosofia, e ndo de interesses externos como a beleza ou o status. Foucault cita

uma carta de Séneca parareforcar essaideia
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" Se examinarmos bem, todas as coisas no mundo se revelam por todo tipo de
sinais exteriores e, para se apreender um indice sobre a moraidade, os
menores detalhes podem bastar. O homem de maus costumes tem, para
denuncié&lo, seu andar, um movimento de méo, por vezes uma simples
resposta, o fato de levar um dedo a cabeca. S0 taras que se mostram por certas
marcas sensiveis' (FOUCAULT, 2006, p. 256).

Foucault, portanto, utiliza a filosofia estoica para ilustrar que a escuta verdadeira ndo
pode ser motivada por ornamentos ou distrages externas, mas deve surgir de uma vontade
despojada e disciplinada, o que permite ao discipulo se dedicar plenamente ao conhecimento

verdadeiro.

Foucault explora uma reflexdo sobre a escuta filosofica, baseando-se em ensinamentos
de filésofos antigos como Epicteto, Séneca e Virgilio. Foucault desenvolve o conceito de
"escuta ativa' e a forma como a atencdo deve ser direcionada para que a escuta filosofica se
torne um processo de subjetivacdo do discurso verdadeiro.

Foucault descreve a escutafil 0sdficacomo um processo no qual o ouvinte precisaadotar

uma atitude de atencdo que vai além da simples recepcdo de informacdes. Ele afirma que a

escuta deve se concentrar ndo naformaou nagramaticado discurso, masno "pragma’”, ou sea,

no referente do discurso, aguilo que esta sendo dito e sua capacidade de se transformar em uma

préticade vida. Nesse sentido, a escuta ativa exige que o ouvinte ndo se distraia com el ementos

secundarios como a forma estética do discurso ou a refutacdo das ideias, mas que atente a
proposi¢éo verdadeira e o seu potencial aplicagéo navida préatica. Foucault afirma:

"A aencdo filosofica é, portanto, aquela que se dirige para um pragma,

pragma que é um referente, uma Bedeutung, Bedeutung que abrange apropria

ideia e a0 mesmo tempo aquilo que, naideia, pode e deve se tornar preceito”
(FOUCAULT, 2006, p. 311).

Além disso, o filésofo também destaca aimportancia da memoria e da reflexdo interna
como parte do processo de escuta. ApOs ouvir o discurso, € necessario que o ouvinte internalize
ainformacado de forma profunda, com afinalidade de transforma-laem uma parte de suaprépria
prética filosofica. A escuta, portanto, ndo se encerra na simples audicéo das palavras, mas se
estende ao processo de reflexdo e de incorporagéo do que foi dito, tornando-o algo que ressoa
internamente e se manifesta em atitudes préticas.

Foucault também descreve essa escuta fil osdfica como um processo de "atengdo dupla

e bifurcada’, que implica em olhar para o que foi dito, com o objetivo de apreender a sua
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verdade, e também olhar para s mesmo, para ver como essa verdade pode se integrar e
transformar a prépria vida:
"A ama que escuta deve vigiar a s mesma. Prestando atencdo como deve
aquilo que ouve, €la presta atencdo, no que ouve, a significagdo, ao pragma.
Também presta atencdo a s mesma afim de que esta coisa verdadeira venha

a tornar-se aos poucos, por sua escuta e sua memoria, no discurso que ela
mesma sustenta' (FOUCAULT, 2006, p. 313).

Essaduplaatencéo — asignificagdo do discurso e ao impacto que eletem sobre o sujeito
— € 0 processo de subjetivacdo pelo qual a verdade se torna parte do sujeito que a escuta. O
que se busca agui € uma transformacéo do ouvinte, que ao escutar e interiorizar a verdade,
torna-auma parte de sua propria experiéncia e pratica de vida. Esse processo de subjetivacdo €,
para Foucault, uma das chaves da ascese filosofica, onde a escuta se converte em acdo

filosofica, levando o sujeito a viver segundo as verdades que internalizou.

A escuta filosofica, segundo Foucault, € uma prética ativa, que exige tanto uma atencéo
cuidadosa a verdade presente no discurso quanto umavigilanciainterna para assegurar que essa
verdade se transforme em uma experiéncia subjetiva e prética. Essa é a base da hermenéutica
do sujeito que Foucault propde, onde o sujeito ndo é apenas passivo na recepcdo do discurso,
mas se engaja ativamente na transformacao do discurso em umaverdade viva que se reflete em

suas acoes e escol has cotidianas.

O trecho em questéo faz parte dareflexdo de Michel Foucault sobre a”A Hermenéutica
do Sujeito”, que se aprofunda na prética daleitura e da escrita como ferramentas de meditacéo
e de exercicio do pensamento. A leitura, para Foucault, ndo € apenas um processo de
compreensdo das ideias de um autor, mas uma pratica que tem como objetivo a transformagéo
do sujeito. A leitura filosofica é considerada uma forma de meditacdo que visa a apropriacao
de um pensamento, e ndo simplesmente entender o que o autor quer dizer. Como ele afirma:

"O objeto, afinalidade da leitura filoséfica ndo esta em ter conhecimento da
obra de um autor; nem mesmo tem por funcdo aprofundar sua doutrina. Pela

leitura - em todo caso é este seu objetivo principa - trata-se essencia mente
de propiciar uma ocas &0 de meditacdo" (FOUCAULT, 2006, p. 318).

Essa prética de meditagdo tem uma diferenca crucial se comparada a meditagcéo
contemporanea. Para os gregos e romanos, como Foucault explica, o termo "meléte” (do grego
"meletan”) se refere a um "exercicio de pensamento” que visa internalizar um pensamento e

fazer dele uma parte do sujeito. Ele escreve:
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"Meletén consiste em fazer um exercicio de apropriacdo, apropriacéo de um
pensamento. Portanto, ndo se trata absolutamente de, dado um texto, esforcar-
se por perguntar o que ele quis dizer. De modo agum esta-se direcionado no
sentido da exegese. Nameditatio, ao contrério, trata-se de apropriar-se [de um
pensamento], de dele persuadir-se tdo profundamente que, por um lado,
acreditamos que ele sgja verdadeiro e, por outro, podemos constantemente
redizé-lo, redizé-lo t&o logo a necessidade se imponha ou a ocasido se
apresente” (FOUCAULT, 2006, p. 319).

Nesse sentido, a meditacdo € um processo de fazer o pensamento ser gravado na mente
do sujeito detal maneiraque setornaum principio ativo de agéo. Foucault destacaaimportancia
da escrita nesse processo, pois ela € um meio de consolidar e materializar o pensamento. A
escrita ndo é apenas um registro, mas um exercicio que gjuda o sujeito aincorporar as ideias
como parte de sua propria constitui¢ao ética. Foucault escreve:

"A escritaé, assim, um elemento de exercicio, e um elemento de exercicio que
traz a vantagem de ter dois usos possiveis e smultaneos. Uso, em certo
sentido, para ndés mesmos. E escrevendo, precisamente, que assimilamos a
prépria coisa na qual se pensa. NOs a gjudamos a implantar-se na aima, a

implantar-se no corpo, a tornar-se como que uma espécie de habito, ou em
todo caso de virtualidade fisica' (FOUCAULT, 2006, p. 321).

Foucault vé a escrita e a leitura como partes de um processo integral de meditacdo que
visaaformagdo do sujeito ético, em que aprética constante de ler, escrever erefletir seentrelaca

com 0 exercicio do pensamento e da acdo na vida cotidiana.

Foucault aborda como a escrita e as notas (hypomnémata) eram instrumentos tanto de
autorreflexdo quanto de compartilhamento de sabedoria. Através de correspondéncias, 0s
filosofos antigos, como Séneca, ofereciam conselhos aos seus interlocutores, mas ao fazé-lo,
também reforcavam seus proprios principios éticos e reflexdes. A relagdo entre o aconsel hante
e 0 aconselhado se torna, assim, uma via de aprendizado mutuo, onde o ato de aconselhar e

escrever também serve como uma prética de autotransformacao.

Foucault argumenta que essas préticas de escrita e correspondéncia, realizadas por
figuras como Séneca e Plutarco, tinham uma funcéo dupla. Por um lado, os textos eram
instrumentos de gjuda para o outro, proporcionando orientagdo moral e pratica. Por outro, eles
funcionavam como exercicios pessoais para quem escrevia, reativando e reafirmando para si

Mesmo 0S conceitos e principios que guiavam sua vida. Como Foucault esclarece:
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"O exercicio permite aquele que da conselhos recordar as verdades que
fornece ao outro e das quais ele préprio tem necessidade para sua vida. De
sorte que, quem se corresponde com o outro, servindo-lhe de diretor, faz
continuamente exercicios de certo modo pessoais, uma ginastica que se
destina ao outro, mas também a si, e que permite, por correspondéncia,
manter-se perpetuamente em estado de autodirecdo” (FOUCAULT, 2006, p.
323).

Além disso, Foucault destaca que a correspondéncia filosofica, ao contrario das
correspondéncias politicas da época, tinhaum carater mais intimo e introspectivo. A finalidade
dessatroca ndo erainformar sobre os acontecimentos externos, mas sim sobre o estado daama
dointerlocutor, criando uma" correspondénciaespiritua”. Essetipo derelagdo vai além datroca
de ideias, sendo um meio de transformacado ética e moral para os envolvidos. Como Foucault
afirma

"Natroca maledvel de beneficios e favores, nessa troca maleavel de servigos
da ama em gue ajudamos 0 outro no seu caminho para o bem e para ele

préprio, compreendemos que a atividade da escrita sga importante”
(FOUCAULT, 2006, p. 322).

No exemplo das cartas de Séneca a Lucilio, Foucault explora a utilizacdo de
hypomnémata como registros pessoais que eram compartilhados com outros, permitindo que o
fil6sof o reativasse ideias que precisavam ser continuamente internalizadas para o proprio bem-
estar moral e ético. Ao responder as necessidades do outro, ele reafirma suas proprias reflextes
sobre a virtude, a morte e outros temas essenciais para sua filosofia de vida. Foucault observa:

"Séneca, expressamente, da licbes a Lucilio, mas, ao fazé-lo, utiliza seus
hypomnémata. Tem-se aimpressdo, a todo instante, que ele se serve de uma
espécie de caderno de notas para relembrar as leituras importantes que fez, as
ideias que encontrou, as que ele préprio leu. Utiliza-as e utilizando-as para o

outro, colocando-as a disposicdo do outro, redtivaas para S mesmo"
(FOUCAULT, 2006, p. 323).

A correspondéncia filosofica e os hypomnémata representam, assim, um processo de
cuidado de si e dos outros, baseado na ideia de que a escrita ndo apenas transmite saber, mas
também transforma o sujeito. Isso é refletido na pratica de relembrar e reorganizar o
conhecimento para si, enquanto se oferece ao outro uma orientacdo moral e ética. Ao enfatizar
o cardter performativo da escrita, Foucault demonstra como essa pratica de escrever e
aconsel har torna-se um meio de reafirmagéo continua dos valores éticos.

Foucault sugere que essas préticas de escrita, de correspondéncia e de anotagctes
filostficas, tdo comuns na Antiguidade, podem ser vistas como precursoras de formas de

autotransformacéo que surgiriam mais tarde, especialmente durante o Renascimento. Nesse
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contexto, ele propde uma reflexdo sobre a evolucdo das préticas de autocuidado e confissdo na

espiritualidade cristd. Foucault escreve:
"Essas obrigacOes, para aguele que é dirigido, do dizer-verdadeiro, de falar
francamente ao amigo, de confiar-se ao diretor, de pelo menos dizer-lhe em
que ponto [€el€] esta, s3o obrigagdes de certo modo instrumentais. Confessar €
clamar pelaindulgéncia dos deuses ou dos juizes. E gjudar o médico daalma,

fornecendo-lhe aguns elementos de diagndstico” (FOUCAULT, 2006, p.
326).

A prética de se tornar sujeito de verdade, estabelecendo uma relagdo consigo mesmo e
com 0s outros através da escrita e da correspondéncia, é fundamental na formacdo da
subjetividade ética e moral. Essa prética se estende desde a Antiguidade até a espiritualidade

cristd, sendo central no desenvolvimento darelacéo entre o sujeito e a verdade no Ocidente.
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11 O Discurso do Mestre e a Subjetivacao

A parrhesia (franqueza ou liberdade de expressao) dentro da perspectiva de Michel
Foucault sobre a hermenéutica do sujeito, com énfase no papel do mestre e do discipulo na
construcdo do saber. Foucault propde um exercicio reflexivo sobre o discurso verdadeiro e as
préticas de subjetivacao que envolvem tanto o mestre quanto o discipulo, com destague para o

papel que a parrhesia desempenha nesse processo.

O problema central apresentado por Foucault diz respeito ao que acontece com o "discurso
do mestre" dentro do jogo da ascese (0 processo de subjetivacao progressiva, que conduz aum
discurso verdadeiro). O filésofo questiona como esse discurso se desdobra, €, mais
especificamente, como a parrhesia se relaciona com ele. Foucault sugere que o mestre, ao
orientar o discipulo, tem a obrigacdo de adotar um discurso que se baseia na parrhesia, que é a
liberdade de dizer averdade de forma franca e direta:

"A parrhesia €, no fundo, o que corresponde, do lado do mestre, & obrigacéo
de siléncio do lado do discipulo. Assim como o discipulo deve calar-se para
operar a subjetivacdo de seu discurso, 0 mestre, por suavez, deve manter um

discurso que obedece ao principio da parrhesia..." (FOUCAULT, 2006, p.
328).

No processo de formag&o do discipulo, o siléncio deste tltimo é descrito como fecundo,
pois ele permite que averdade do mestre sgjaabsorvidae, posteriormente, apropriada. A funcéo
do mestre, portanto, é garantir que o discurso que ele oferece ao discipulo ndo sgja artificia ou
manipulado pelaretérica. Ele deve evitar a seducdo e garantir que suas palavras carreguem a

verdade necesséria para a transformacado subjetiva do discipulo.
a. A Nocdo de Parrhesia e sua Relevancia Moral e Técnica

A palavra"parrhesia”, para Foucault, ndo se restringe a um simples ato moral de dizer

a verdade, mas adquire uma dimensdo técnica, que se relaciona diretamente com o

desenvolvimento de um discurso filosofico genuino. A parrhesia é uma qualidade moral, mas
também uma prética técnica e ética que deve estar presente no discurso filosofico:

"Aparentemente, libertas ou parrhesia é essencialmente uma qualidade moral

gue serequer, no fundo, de todo sujeito que fala. Posto que falar implicadizer

o0 verdadeiro, como ndo impor, & maneira de uma espécie de pacto

fundamental, atodo sujeito que tomaa palavra, que diga o verdadeiro porque
o créverdadeiro?' (FOUCAULT, 2006, p. 329).



107

Assim, a parrhesia é mais do que umasimples franqueza. Trata-se de uma condicdo de
possibilidade para que o sujeito, ao se expressar, sgjafiel averdade, criando as condigdes para
uma prética de liberdade genuina e nd manipulada. Para Foucault, a verdadeira liberdade de
expressao nao pode ser separada do compromisso com averdade. Essaverdade, no entanto, ndo
€ apenas algo tedrico, mas uma verdade que esta intimamente ligada a subjetividade, ou sgja, a

construcdo do sujeito em sua propria prética existencial.

Foucault também se refere ao papel de Arrianus como um mediador do discurso de
Epicteto. Arrianus, ao escrever etranscrever os did ogos de Epicteto, assume atarefade restituir
um discurso fiel afilosofia do mestre, ou sgja, ele tenta manter as palavras de Epicteto (e com
isso, sua liberdade de palavra) intactas. A partir dessa transcricdo, surge o conceito de
hypomnémata, que sd0 notas ou registros, mas gue tém um propdsito mais profundo: "Escuta-
Se, escreve-se, transcreve-se 0 que foi dito. Arrianus insiste no fato de que ele reamente
retomou ‘as proprias palavras. E congtitui os hypomnémata, espécies de anotagdes de coisas
ditas." (FOUCAULT, 2006, p. 329).

O que Arrianus faz ndo é apenas registrar, mas também autenticar o discurso de
Epicteto, ao focar ndo apenas na dianoia (o0 conteldo do pensamento), mas também na
parrhesia (a liberdade de expressdo). Foucault destaca a importancia dessa distin¢éo entre o
pensamento e a liberdade de palavra, que se tornam elementos fundamentais na formagéo do
sujeito filésofo. Portanto, a transcricdo de Arrianus ndo € apenas uma reproducéo do que foi
dito, mas um ato de autenticaco que restituira o verdadeiro ensino de Epicteto, focando ndo

apenas nateoria filosofica, mas também na ética do discurso, que é a parrhesia.

Outro aspecto importante tratado por Foucault é arelacdo entre afilosofiaearetorica’,
que historicamente entraram em conflito. A retorica, com sua técnica de persuasdo, € vista por
Foucault como algo que ndo deve ser utilizado na filosofia, pois a filosofia exige uma forma
diferente de discurso, baseada na parrhesia, que € ao mesmo tempo técnica e ética. Enquanto a
retorica visa persuadir e emocionar, a parrhesia busca a verdade, sem recorrer a artificios de
seducéo:

"E preciso que, do lado do mestre, o discurso apresentado n&o seja um discurso
artificial, fingido, um discurso que obedeca as leis da retérica e que vise na

alma do discipulo somente efeitos patéticos. E preciso que ndo sgja um
discurso de seducdo." (FOUCAULT, 2006, p. 329).

Esse ponto é fundamental para entender como Foucault define a parrhesia como uma

prética que deve ser a0 mesmo tempo ética e técnica, ou seja, uma pratica que articulando sé a
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veracidade do discurso, mas também a maneira como esse discurso sera apropriado pelo
discipulo, permitindo-lhe se tornar, €le préprio, sujeito da verdade.

O conceito de parrhesia, como Foucault nos apresenta, vai além da simples nogdo de
dizer averdade. Ele envolve uma ética e uma técnica do discurso que se opdem a manipulacéo
Ou persuasao retorica, sendo fundamental para a formag&o do sujeito filosofico. O discurso do
mestre, a0 seguir a logica da parrhesia, deve ser uma ferramenta que permite ao discipulo
al cancar averdade por meio de sua propria subjetivacao. Esse processo ndo € apenasintel ectual,
mas envolve uma transformagdo moral e existencial do sujeito.

A hermenéutica do sujeito em Michel Foucault, especialmente no contexto da ascese e
da prética da parrhesia, propde uma reflexdo sobre a constitui¢éo do sujeito através darelacéo
com a verdade, sendo esta ultima um elemento essencial para 0 processo de subjetivacéo.
Foucault coloca que a ascese, ou askesis, é fundamental para estabelecer um vinculo solido
entre o sujeito e averdade, permitindo-1he ser sujeito da veridiccédo, ou sgja, sujeito que detém
a capacidade de dizer a verdade, tanto para si quanto para os outros. Este processo de
subjetivacdo envolve a comunicacdo de discursos verdadeiros, sendo essencial o papel da ética
e da técnica na sua transmissdo. O fil6sofo afirma:

"A ascese - no sentido de askesis, no sentido que os fil 6sof os gregos e romanos
davam aessetermo - tinhapor papel e por funcéo estabel ecer um vinculo entre
0 sujeito e a verdade, vinculo t&o sdlido quanto possivel, e que permitisse ao
sujeito, quando tivesse atingido sua forma acabada, dispor de discursos

verdadeiros que ele deviater e conservar amao e que podiadizer asi mesmo
atitulo de socorro e em caso de necessidade” (FOUCAULT, 2006, p. 333).

A prética de comunicagdo do discurso verdadeiro, como Foucault expde, €, portanto,

regida por regras tanto técnicas quanto éticas, que se relacionam com o siléncio do discipulo e

a acado do mestre. O discipulo, neste contexto, deve se abster de falar para que, no momento

certo, ele possa tornar-se sujeito de veridiccdo a partir do discurso verdadeiro do mestre. O

mestre, por suavez, deve seguir um conjunto de normas, que, ao serem cumpridas, possibilitam

gue o discurso verdadeiro sgja comunicado de maneira adequada e que o discipulo possa
internalizé-1o. Foucault destaca:

"Portanto, uma técnica e uma ética do siléncio, uma técnica e uma ética da

escuta, também uma técnica e uma éica da leitura e da escrita, que sdo

igual mente exercicios de subjetivacao do discurso verdadeiro" (FOUCAULT,
2006, p. 334).
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A nocdo de parrhesia (franco-falar ou liberdade de palavra), que Foucault explora, €
essencial nesse processo de comunicagdo. A parrhesia implica ndo apenas uma franqueza
moral, mas também umatécnica de expressao, sendo a atitude do mestre ao transmitir averdade
t&o relevante quanto o contetido do que € dito. Em termos etimol 6gicos, a parrhesia esta ligada
a0 "tudo-dizer", mas o que é fundamental ndo é o simples ato de dizer tudo, mas a atitude de
guem fala, o compromisso com a verdade, a liberdade de falar sem subterflgios ou
mani pul agdes. Foucault explica:

"A parrhesia, como lhes lembrei na Ultima vez, é etimologicamente o ‘tudo-
dizer'. A parrhesia diz tudo. Ou melhor, ndo é tanto o 'tudo-dizer' que estaem
guestdo na parrhesia. Na parrhesia, o que esta fundamental mente em questéo
€ 0 que assim poderiamos chamar, de uma maneira um pouco impressionista:
afrangqueza, aliberdade, a abertura, que fazem com que se diga 0 que se tem
adizer, da maneira como se tem vontade de dizer, quando se tem vontade de

dizer e segundo aformaque se cré ser necessario dizer" (FOUCAULT, 2006,
p. 334-335).

Além disso, Foucault observa que a parrhesia, como atitude moral, se opde tanto a
lisonja quanto aretdrica. A lisonja, enquanto um tipo de discurso manipulativo, visa agradar o
outro para obter beneficios pessoais, e €, portanto, um inimigo mora da parrhesia, ja que
distorce a verdade em favor da aparéncia ou do beneficio imediato. O mestre que se vale da
lisonja, em vez de falar com franqueza, perde a capacidade de formar o discipulo
verdadei ramente. Foucault esclarece:

"O advers&rio mora do franco-falar é pois a lisonja. Em segundo lugar, o
franco-falar tem um adversario técnico. O adversario técnico € a retdrica,

retéricaem relacdo aqua o franco-faar tem de fato uma posi¢do muito mais
complexado que em relacdo alisonja’ (FOUCAULT, 2006, p. 335).

Foucault, ao discutir o confronto entre a parrhesia e esses dois adversarios - alisonjae
aretorica- nosfaz perceber que o verdadeiro discurso do mestre ndo se deve prestar a seducdes,
mas sim a formacao do discipulo, que, ao assimilar a verdade, se torna capaz de governar asi
mesmo e de agir com soberania. Assim, a parrhesia se apresenta como uma pratica ética e
técnica, indispensavel para que o sujeito se constitua de maneira auténtica, ndo em busca de
poder sobre os outros, mas em busca do poder sobre s mesmo, de um dominio que possibilite

aprética da verdade sem abusos ou distorgoes.

A Hermenéutica do Sujeito, que explora o problema da lisonja e sua relagdo com a
parrhesia oferece uma visdo profunda das préticas sociais e politicas no contexto do
pensamento de Séneca, especidmente no que diz respeito ao modo como a verdade e o0s
discursos se entrelagam com o poder e a subjetividade. A reflex@o de Foucault sobre alisonja,
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averdade e o poder, utilizando como exemplo o filésofo romano Séneca, destaca o contraste
entre o discurso sincero e o discurso lisonjeiro, chamando a atengdo para os efeitos desse Gltimo

na subjetividade do individuo.

Foucault examina a obra Questfes Naturais de Séneca, abordando um texto especifico
gue comega com uma referéncia a confianca que o filésofo tem em Lucilio, seu interlocutor e
procurador. Foucault descreve a relagdo entre Séneca e Lucilio e o modo como o filésofo
entende o exercicio do poder, especialmente o poder dentro de um contexto socia hierarquico.
Séneca, a0 escrever sobre as fungdes de Lucilio, explica a importancia do otium (o écio
estudioso) e das litterae (as letras) como reguladores do bom exercicio do poder, limitando-o
a0 que é necessario. Foucault comenta que esse exercicio do poder € uma " simples procuratio”,
um cargo limitado, e ndo a soberania tota do Principe. Séneca lembra a Lucilio que o
importante € ndo se iludir com o poder, evitando o delirio de uma soberania que extrapola as

funcdes reais do cargo.

Foucault descreve como Séneca destaca a importancia de manter-se fiel aos limites de

Seu cargo, e queisso € possivel apenas se L ucilio se mantiver em umarelacéo adequada consigo
mesmo. Ele escreve:

"O que é conduzir-se bem no emprego de procurador? Pois bem, o texto o diz

claramente. De um lado, ele exerce suas funcbes. Exerce-as, sem contudo

abandonar o que é indispensdvel para bem exercé-las, isto é, o otium e as
litterae (0 écio e asletras)" (FOUCAULT, 2006, p. 337).

Esta citacdo sublinhaaimportanciado equilibrio entre o exercicio das fun¢des publicas
e a busca por um conhecimento mais profundo e introspectivo, mediado pelo estudo. O otium
estudioso permite que o individuo defina sua subjetividade e ndo se perca no poder ou no
prestigio. A partir dessa base sdlida, o poder é exercido de maneira adequada, sem a tentacdo
de se ver como detentor de um poder absoluto.

Foucault também analisa o contraste entre 0 bom exercicio do poder e as fahas de
muitos individuos que, movidos por um "amor excessivo por St mesmos' ou "desgosto por si”,
acabam caindo nas armadilhas da solicitude e dos prazeres. Eles tornam-se dependentes de
fontes externas de validagio e satisfacdo, nd0 estando jamais "sos consigo mesmas'. E nesse
contexto que surge a lisonja, como uma forma de discurso externo, que visa preencher afata

de umarelagéo genuina consigo mesmo. Foucault aponta:
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"Essas pessoas nunca estdo sos consigo mesmas. Nunca estdo sos consigo
mesmas no sentido de jamais terem consigo mesmas aquela relacéo plena,
adequada e suficiente que faz com que ndo se sintam dependentes de nada,
nem dos infortanios ameagadores, nem dos prazeres que podem encontrar ou
obter ao seu redor” (FOUCAULT, 2006, p. 338).

Aqui, Foucault nos mostra que alisonjaemerge como uma resposta a essaincapacidade
de se estabelecer uma relag@o autossuficiente consigo mesmo. O lisonjeador preenche
lacuna com um discurso que ndo € verdadeiro, mas sim uma constru¢céo que depende da
dependéncia do outro. Essa dinamica de dependéncia e fal sidade enfraquece a subjetividade do

lisonjeado, que se vé cada vez mais distante de uma relagdo genuina e autbnoma consigo.

A lisonja, para Foucault, é a antitese da parrhesia, o franco-falar, que implica um
discurso verdadeiro. A parrhesia ndo visa manter o outro dependente do discurso, mas sim
possibilitar que o outro construa uma relagéo autdbnoma consigo mesmo. Foucault afirma:

"A conclusdo é que a parrhesia (o franco-falar, a libertas) € exatamente a
antilisonja. E a antilisonja no sentido de que, na parrhesia, hi efetivamente
alguém quefaae quefalaao outro, masfalaao outro de modo tal que o outro,
diferentemente do que acontece na lisonja, podera constituir consigo mesmo

uma relacdo que é autbnoma, independente, plena e satisfatoria’
(FOUCAULT, 20086, p. 339).

A verdade na parrhesia permite que o outro a cance uma autonomia, que o torna capaz
de se afastar da dependéncia de discursos aheios e de construir uma relacdo mais solida e
independente consigo mesmo. Foucault, ao comparar a lisonja com a parrhesia, destaca que a

sinceridade e a verdade sdo essenciais para a constitui¢do da subjetividade autbnoma.

Esse ponto culminanareflex&o sobre o papel do conselheiro, especia mente no contexto
politico romano, onde a figura do Principe e sua corte estavam no centro da politica. Foucault
faz uma conexdo importante entre o problema da lisonja e a questdo de quem pode falar
verdadeiramente ao Principe, considerando que a verdade é essencial para o bom governo. O
filésofo romano Marco Aurélio, por exemplo, é citado por Foucault como um modelo de
governante que deve ser guiado por um comportamento ético e virtuoso, fundamentado em uma
relacdo de sinceridade com os outros. Foucault destaca a importancia da parrhesia nesse
contexto, uma vez que € o Unico discurso capaz de garantir a autonomia e a sabedoria do

Principe.

Foucault, ao explorar A hermenéutica do sujeito, contrapde dois modos distintos de
expressao do discurso verdadeiro: a parrhesia e aretérica. A primeira, a parrhesia, é descrita
como uma prética radicalmente voltada a verdade nua e direta, enquanto a segunda, a retorica,
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€ uma técnica persuasiva que pode ser usadatanto para convencer sobre averdade quanto sobre

amentira.

A parrhesia, para Foucault, est4 intimamente ligada a liberdade e a generosidade do
sujeito que transmite a verdade. Ao contrario daretorica, que busca a persuasao e muitas vezes
utilizaamanipulacdo paraatingir um fim, aparrhesia pressupde que o sujeito falante ndo tenha
interesse pessoa no que diz, mas que sua fala sja comandada pela preocupagdo com o outro e
pelo momento adequado paratransmitir a verdade. Em suas palavras.

"Na parrhesia s6 pode haver verdade. Onde ndo houver verdade ndo ha
franco-falar. A parrhesia é a transmissdo nua, por assim dizer, da prépria
verdade. A parrhesia assegura da maneira mais direta essa paradosis, esse
transito do discurso verdadeiro de quem ja o possui para quem deve recebé-

lo, deve dele impregnar-se, deve poder utiliz&1o e deve poder subjetivé-lo."
(FOUCAULT, 20086, p. 282)

A "retérica’, por suavez, é definidacomo umatécnica de persuasdo que pode ser usada
para convencer o ouvinte tanto de uma verdade quanto de uma mentira. Aristételes, citado por
Foucault, caracteriza a retorica como "o poder de encontrar aguilo que € capaz de persuadir”
(FOUCAULT, 2006, p. 282). Em outras palavras, sua principal funcdo ndo é estabelecer a
verdade, mas convencer os outros de uma verdade ou mentira, conforme a conveniéncia
Foucault destaca que, para Aristételes e outros pensadores como Ateneu e Quintiliano, a

retorica € uma arte do convencimento, sem compromisso com a verdade objetiva.

Foucault também aponta que a retérica se configura como uma "técnica’ ensinada, com
regras bem estabel ecidas, especia mente nos textos de autores como Cicero e Quintiliano. Para
Quintiliano, a retérica é uma tékhné, isto €, uma arte ou técnica que se ensina. Foucault cita o
autor para ilustrar como a retorica ndo esta vinculada a verdade, mas a eficacia do discurso,
independentemente do contetido ser verdadeiro ou falso.

"A retérica € uma tékhne e, por conseguinte, refere-se a verdade, mas a

verdade tal como é conhecida por aguele que fala, ndo a verdade que esta
contida no discurso daquele que fala" (FOUCAULT, 2006, p. 282)

A questdo do kairds, ou momento adequado, € central para a parrhesia, pois, ao
contrério da retdrica, que pode seguir uma estrutura previsivel de argumentacéo, a parrhesia
depende da situacéo do ouvinte e do contexto. Foucault refere-se a isso dizendo que: "A
parrhesia deve modalizar ndo o conteido do discurso verdadeiro, mas a forma com que esse
discurso é sustentado." (FOUCAULT, 2006, p. 343)
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Isso implica uma prética do discurso que ndo € tanto uma arte, mas uma pratica do
"cuidado de s" e da responsabilidade com o outro. Na andlise de Foucault, a parrhesia é
essencia mente uma pratica moral e ética, sendo caracterizada pela "generosidade” do sujeito
que fala. Ele conclui: "O exercicio da parrhesia deve ser essencialmente comandado pela
generosidade. A generosidade paracom o outro estano cerne daobrigacéo moral daparrhesia.”
(FOUCAULT, 20086, p. 346)

Outro ponto significativo levantado por Foucault é que, enquanto a retdrica busca
persuadir parafins muitas vezes pessoais ou politicos, a parrhesia visaumatransformagao ética
do outro, para que este alcance uma relacéo de soberania consigo mesmo. Foucault descreve
que, ao contrario da retérica, que visa o poder, a parrhesia busca a autonomia do outro, sem

interesse direto do sujeito que fala.

Foucault, ao discutir a parrhesia e a"retorica’, constréi uma oposi¢cdo entre essas duas
formas de discurso. A parrhesia esta voltada a verdade nua, ao cuidado ético com o outro e a
generosidade, enquanto a "retérica’ é uma arte de persuasdo voltada ao poder e a eficacia
comunicativa, podendo ser usada tanto para a defesa da verdade quanto para a disseminacdo de

mentiras.

O conceito de parrhesia, entendido como o "franco-falar" ou apréaticade dizer averdade
sem reservas, aparece como um elemento central no ensino filosofico epicurista, vinculando-se
diretamente as relacdes de poder, ao governo de si e a economia da verdade.

Filodemo, um dos principais expoentes do epicurismo no final da Republica Romana,
desempenhou um papel crucia nadisseminagao dessadoutrina. Seus escritos abordam questbes
morais e préticas filosoficas, evidenciando a parrhesia como uma tékhne, ou sgja, uma arte.
Segundo Foucault, h& uma énfase na arte conjectural, conforme destacado por Gigante,
comentador do texto de Filodemo:

"O homem s&bio e fil6sofo aplica o franco-falar (a parrhesia) na medida em
gue raciocina conjeturando por meio de argumentos plausiveis e sem rigidez.
Ora, sabemos que ha uma antiga oposicdo, tradicional ao menos desde
Aristételes, [entre] dois tipos de arte: as artes de conjectura e as artes de
método. A arte conjectural é uma arte que procede precisamente por
argumentos que s80 meramente verossimeis e plausiveis; isso, por
conseguinte, abre a possibilidade, para quem os utiliza, de ndo seguir uma
regra, € umaregra Unica, mas de tentar atingir a verdade verossimil por meio
de uma série de argumentos que se justapdem sem que haja necessidade de
uma ordem necessaria e tnica' (FOUCAULT, 2006, p. 348).
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Outro aspecto essencia € a transicdo da parrhesia do mestre para os discipulos. No
contexto epicurista, a pratica do franco-falar ndo é apenas um atributo do mestre, mas algo que
deve ser assimilado pelos aunos, fortalecendo o vinculo de amizade (elinoia) entre eles:

"A prética da palavra livre por parte do mestre deve ser ta que sirva de
incitagdo, de suporte e de ocasido aos alunos que, também eles, teréo a
possibilidade, o direito, a obrigacdo de faar livremente. Palavra livre dos

alunos que aumentaraentre elesa etinoia (a benevol éncia) ou aindaaamizade”
(FOUCAULT, 2006, p. 349).

Esse principio reflete aimportancia dareciprocidade nafilosofiaepicurista. A parrhesia
ndo € uma imposicdo unilateral, mas um meio de salvacdo mutua dentro da comunidade
filosofica. Dessa forma, estabel ece-se uma estrutura dial gica em que a verdade ndo é apenas
ensinada, mas experimentada e compartilhada.

Foucault destaca que esse modelo de parrhesia epicurista anteci pa um aspecto que sera
fundamental no cristianismo: a prética da confissdo. Diferente dos ritos religiosos tradicionais,
nos quais o reconhecimento de uma falta era marcado por oferendas, no epicurismo ja se
encontra aideia de uma confissdo verbal, regulada e comunitaria:

"Trata-se agora de algo inteiramente diferente: uma prética verbal, explicita,
desenvolvida e regrada pela qual o discipulo deve responder a parrésia
da verdade do mestre com uma certa parrésia, uma certa abertura de coragdo

gue € a abertura de sua prépria adma colocada em comunicagdo com a dos
outros' (FOUCAULT, 2006, p. 350).

Esse deslocamento do discurso de verdade para um espaco intersubjetivo caracteriza
uma mudanca fundamental na relacdo entre mestre e discipulo. A verdade ndo é apenas
ensinada, mas confessada e compartilhada como parte do processo de autotransformacéo e

cuidado de si.

Dessa maneira, Foucault evidencia como a parrhesia epicurista estabelece um modelo
de ensino filosofico que arti cula autoridade, amizade e confissdo, constituindo uma préticaética
e politica que transcende a simpl es transmi ssao do conhecimento e se configura como um modo

de existéncia.

Foucault analisa a obra de Galeno, especificamente o "Tratado da cura das paixdes’,
para discutir a necessidade da direcdo da ailma e a relacdo com a prética da parrhesia. Essa
abordagem difere significativamente da tradicéo platonica e estoica, enfatizando a busca por

um diretor que ndo segja nem indulgente nem hostil, mas neutro e dotado de franqueza.
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Galeno parte do principio de que a cura das paixdes exige um diagndstico preciso, assim
como namedicina. Entretanto, ao contrario das doengas fisicas, as paixdes séo mais dificeis de
reconhecer, pois o sujeito tende a criar ilusdes sobre s mesmo. Como aponta Foucault:

"Pois, afirma ele, sempre se ama tanto a s mesmo (& o amor sui de que
faldvamos ha pouco acerca do texto de Séneca nas Questdes naturais) que ndo
se pode deixar de criar ilusdes. O fato de criar ilusbes, por conseguinte,
desqualifica o sujeito no papel de médico de s mesmo que ele poderiater ou

poderia pretender exercer. Essa tese ndo nos autoriza a nos julgarmos a nés
mesmos, mas a que os outros o fagcam" (FOUCAULT, 2006, p. 356).

Dessaforma, anecessidade de um diretor seimpde como condicdo essencial paraacura
das paixdes. Esse diretor, segundo Galeno, deve ser escolhido com cuidado, evitando aqueles
gue demonstram lisonja ou interesse pessoal. O candidato deve ser testado previamente para
verificar se de fato pratica a parrhesia, ou sgja, se fala com franqueza e sem subserviéncia.
Foucault observa esse aspecto como uma caracteristica tinicano pensamento de Galeno, distinta
de outras tradi¢oes fil osoficas:

"Enquanto a direcdo da alma em Platdo assentava-se por certo na relagéo
amorosa, enquanto na maior parte dos autores da época imperid,
particularmente em Séneca, a relacdo de direcdo inscreve-se no interior da
amizade, da estima, de relagdes sociais ja bem estabelecidas[...] vé&-se muito
bem que quem vai dirigir deve ser desconhecido. Com ele néo se deve ter

nenhumarel acéo prévia, ou pelo menos nenhumarelagdo préviapossivel, para
ndo dar lugar aindulgéncia nem severidade" (FOUCAULT, 2006, p. 359).

Esse ponto é relevante, pois indica uma abordagem diferente da filosofia estoica e
epicurista, nas quais a amizade desempenha um papel central no processo de direcdo da alma.
Em Galeno, ao contrario, a neutralidade do diretor garante que ele possa exercer sua funcdo
sem distorcdes emocionais. Essa ideia antecipa elementos da espiritualidade cristd, onde a

submiss&o ao olhar do outro assume um papel fundamental na construcéo ética do sujeito.

Foucault ressalta que a relagdo entre dirigido e diretor ndo € meramente técnica, mas
moral. O diretor ndo é um "técnico daalma’', mas alguém cuja franqueza e experiénciade vida
s80 critérios essenciais para sua escolha. Nesse sentido, a diregdo de consciéncia ndo € apenas
um processo de autoconhecimento, mas um exercicio de disciplina e resisténcia as ilusdes do

ego. Como conclui Foucault:

"Nada se pode fazer sem o outro. E Gaeno o diz de uma maneira muito
explicita: 'Todos 0s homens que se reportaram a outros para a declaracdo de
seu proprio valor, vi-os raramente se enganar, e todos aqueles que se
estimaram excelentes, sem terem confiado esse julgamento a outros, vi-os
tropecar muito e frequentemente™ (FOUCAULT, 2006, p. 359).
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Dessaforma, aanalise foucaultiana do texto de Galeno evidenciaaimportanciado olhar
do outro como um meio de condugdo ética do sujeito, um tema que ressoa tanto na tradicéo

filosofica antiga quanto na espiritualidade crista posterior.

Foucault, destaca a oposicdo entre a eloquéncia popular e a verdadeira relacéo
discursiva entre mestre e discipulo, defendendo uma comunicacéo baseada na transparéncia e
naverdade. Para Séneca, a eloquéncia popular busca persuadir as massas por meio de emocoes
fortes, sem recorrer aum exame raciona daverdade. Como afirma Foucault:

"E absolutamente evidente, claro, nem seria preciso dizer, que Séneca pensa
aqui naguel es oradores populares, na maioria cinicos, ou cinico-estoicos, que
tinham um papel tao importante nas formas de predicacdo, de direcdo col etiva,
etc., frequentes na Antiguidade durante a mesma época. Contra essa dire¢ao
coletiva, contra essa moralizacdo popular, Séneca faz valer os direitos e a
riqueza especificos do que pode e deve ser umarelacdo individual de homem

ahomem, e de homem cultivado a homem cultivado" (FOUCAULT, 20086, p.
360).

Foucault evidencia que, para Séneca, o verdadeiro ensino filoséfico ndo deveria ser
direcionado a uma multidaéo, mas sim aumarelacéo intima entre mestre e discipulo. A eficacia
do discurso ndo estd na persuasdo retorica, mas na capacidade de transmitir a verdade de

maneirasimples e direta.

Além disso, Séneca privilegia a comunicagéo epistolar, considerando-a um meio mais
adequado para o exercicio da libertas. Conforme explica Foucault:

"Primeiro, ao lado do que foi dito contra a eloquéncia popular, notamos o

privilégio do envio de cartas, cartas enviadas por um individuo aoutro e que,

por isso mesmo, enquanto relacdo individual, devem ter uma liberdade de

feitio, uma flexibilidade que leva em conta cada parceiro® (FOUCAULT,
2006, p. 362).

A correspondéncia permite um didogo mais proximo e auténtico, no qual o filésofo
pode adaptar seu discurso ao interlocutor, respeitando sua individualidade e momento de
aprendizado. Dessaforma, afilosofia se tornaum exercicio de cuidado de si, promovendo uma

transformacéo efetiva na vida daquele que recebe o ensinamento.

Outro ponto crucia abordado por Foucault é a relacéo entre discurso e pratica. Séneca
defende que averdadeira libertas néo reside apenas na expressdo da verdade, mas na coeréncia

entre discurso e conduta. Ele afirma:
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"Eis 0 ponto essencial do que afirmo, do que anuncio, do que quero dizer;
dizer o que se pensa, pensar o que se diz; fazer com gque alinguagem estejade
acordo com a conduta. Cumpriu com seus comprometimentos aquele que,
guer 0 vejamos, quer 0 escutemos, permanece o mesmo” (FOUCAULT, 2006,
p. 364).

Aqui, Séneca sugere que a autenticidade do discurso filoséfico sd pode ser validadapela
maneira como 0 Sujeito vive sua propria verdade. A parrhesia exige, portanto, ndo apenas a

coragem de dizer a verdade, mas também o compromisso ético de agir em conformidade com
ea

Foucault ressalta a analogia entre a filosofia, a medicina e a pilotagem, comuns na
tradicdo helenistica e greco-romana. Assim como um médico deve tratar um paciente com
precisdo e um piloto deve guiar um navio com destreza, o filésofo deve conduzir aamade seu
discipulo com prudéncia e discernimento. A prética filosofica, desse modo, se configura como
umaarte do cuidado de si e do outro, fundamentada na busca da verdade e natransformacédo do

sujeito.

Para Foucault, a parrhesia, ou o "franco-falar", caracteriza-se pela sinceridade absoluta
daguele que enuncia a verdade, estabelecendo um vinculo indissociavel entre a palavra e a

conduta do sujeito. Ele afirma:

"Portanto, a parrhesia (a libertas, o franco-falar) € essaformaessencid [...] a
palavra do diretor: palavra livre, desvencilhada de regras, liberada de
procedimentos retéricos na medida em que, de um lado, deve certamente
adaptar-se a situacdo, a ocasido, as particularidades do ouvinte; mas,
sobretudo e fundamentalmente, é uma paavra que, do lado de quem a
pronuncia, vale como comprometimento, vale como elo, constitui um certo
pacto entre o sujeito da enunciacdo e o sujeito da conduta. O sujeito que fala
se compromete" (FOUCAULT, 20086, p. 366).

Nesse sentido, a pratica da parrhesia envolve mais do que a simples transmissdo de
conhecimento; trata-se de um compromisso ético, em que aguele que profere a verdade deve
ser o primeiro avivé-la. A verdade ensinada néo pode ser meramente discursiva, mas exige um
exemplum, ou segja, a exemplificagdo concreta dessa verdade na vida do mestre. Assim,
Foucault sublinha aimportancia darelacéo individual natransmisséo da verdade:

"N&o pode haver ensinamento da verdade sem um exemplum. N&o pode haver
ensinamento da verdade sem que aguel e que diz a verdade dé o exemplo dessa
verdade [...] Melhor ainda: relagbes individuais nas conversacbes. Ainda
melhor que na conversagao: relacdes de vidas partilhadas, longa cadeia de

exemplosvivos, transmitidos como que deméo em méo" (FOUCAULT, 2006,
p. 366).
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Foucault distingue duas formas de transmi sséo daverdade: a pedagdgicae apsicol bgica.

A primeira diz respeito a aquisicéo de conhecimentos e habilidades, enquanto a segunda visa

uma transformacéo do modo de ser do sujeito. Ele argumenta que na filosofia greco-romana a

psicagogia estava intrinsecamente ligada a pedagogia, pois 0 mestre, ao transmitir a verdade,

carregava a responsabilidade fundamental sobre suavalidade e eficacia. A relagdo entre mestre
e discipulo era, assim, orientada pelo compromisso ético daquele que enuncia a verdade:

"Na Antiguidade greco-romana, na relagdo psicagogica, o peso essencial da

verdade, a necessidade do dizer-verdadeiro, as regras as quais € preciso

submeter-se ao dizer a verdade, para dizer a verdade e para que a verdade

possa produzir seu efeito - a saber, o de mutagdo do modo de ser do sujeito -,

tudo isso incide essencialmente sobre o lado do mestre, do diretor, ou ainda

do amigo, de todo modo, o lado de quem aconselha' (FOUCAULT, 2006, p.
367).

Entretanto, Foucault observa que, com o advento do cristianismo, ocorre uma
transformacdo significativa na prética da psicagogia. Diferentemente da tradicdo filosofica
greco-romana, em gue a responsabilidade pela verdade recaia sobre 0 mestre, no cristianismo
responsabilidade é transferida para o discipulo, aguele que deve ser guiado. A verdade ja
ndo vem do mestre, mas de umainstancia transcendente (Revel acdo, Escritura, etc.), e o sujeito
deve confessar sua prépria verdade para alcangar a transformagéo espiritual:

"O crigtianismo, por sua vez, ira desvincular a psicagogia da pedagogia,
solicitando & dma - a alma que € psicagogizada, que é conduzida - que diga
uma verdade; verdade que somente ela pode dizer, que somente ela detém e
gue ndo constitui 0 Unico, mas € um dos elementos fundamentai s da operacéo

pelaqual seu modo de ser sera modificado. E nisso que consistira a confissio
cristd' (FOUCAULT, 2006, p. 367).

Portanto, a passagem da tradicéo filosofica greco-romana para a cristd marca uma
mudanca na forma como a verdade é concebida e praticada. Na tradicéo antiga, a verdade era
incorporada na conduta do mestre, que servia como modelo para seus discipulos. No
cristianismo, por outro lado, averdade torna-se um elemento interno ao sujeito guiado, exigindo
dele uma confissdo para que sua ama possa ser transformada. Essa distingéo entre os dois
regimes de verdade é fundamental para compreender as diferentes formas de constituicdo do
sujeito ao longo da histéria do pensamento ocidental.

Foucault, aborda arelacéo entre siléncio, escuta e aprendizagem nas escol as pitagoricas,
destacando a importancia desse processo na formagdo dos discipulos. O siléncio, conforme

descrito por Aulo Gélio e interpretado por Foucault, ndo € apenas uma auséncia de fala, mas
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um exercicio pedagdgico e espiritua que possibilita a assimilagdo do discurso verdadeiro e o

desenvolvimento da meméria.

A prética pitagérica do siléncio impunha aos discipulos um periodo de escuta passiva,
no qual eles ndo podiam falar, fazer perguntas ou sequer tomar notas. Essa experiéncia servia
como fundamento para a formagédo filosOfica, garantindo que os ensinamentos fossem
inteiramente absorvidos pela memoria antes de se tornarem objeto de discurso e
guestionamento. Como destaca Foucault:

"Ninguém [portanto, nem mesmo aqueles que tivessem os melhores tragos
fisiognomdnicos; M.F.] guardou o siléncio por menos de dois anos. Durante 0
periodo em gue se calavam e escutavam eram chamados akoustikoi, ouvintes.
Uma vez, porém, que tivessem aprendido as duas coisas mais dificeis dentre
todas, calar-se e escutar [...], e tivessem iniciado sua instrucéo pelo siléncio,
chamada ekhemythia [...], tinham entdo o direito de falar e de interrogar, o

direito de escrever o que tivessem ouvido e de expor o que eles préprios
pensavam [...]" (FOUCAULT, 2006, p. 372-373).

Dessa forma, Foucault sublinha a fungdo do siléncio como um dispositivo formativo
essencia paraaconstrucao do sujeito filosofico. Esse siléncio ndo se configuracomo umamera
interdicdo, mas como uma etapa necessaria no processo de constituicdo de um discurso
verdadeiro. E somente apds esse periodo de escuta rigorosa que o discipulo pode se tornar um
mathematikéds, ou seja, alguém autorizado afalar, escrever e ensinar.

Além disso, Foucault contrasta essa disciplina pitagérica com a desordem que, segundo

Aulo Gélio e Tauro, caracterizava as escolas filosoficas posteriores. No relato de Tauro, 0s

estudantes modernos ja ndo seguiam a hierarquia da escuta e do siléncio, mas escolhiam

arbitrariamente os textos e temas que desejavam estudar, desrespeitando atradicdo pedagdgica
Como afirma Foucault:

"Agora as pessoas se instalam de imediato junto ao filésofo, os pés mal

lavados, e dém de serem ignorantes, refratérias as artes e a geometria, elas

proprias ditam a ordem segundo aqua aprenderdo afilosofia. Um diz: ensina-

me primeiroisto. O outro: quero aprender isto, masndo aquilo” (FOUCAULT,
2006, p. 373).

Esse contraste evidencia uma transformagdo na relagdo com o saber: enquanto na
tradicdo pitagdrica o conhecimento era algo a ser conquistado por meio da disciplina e da
escuta, na modernidade descrita por Tauro, 0s alunos se comportam como consumidores que

escolhem livremente o que aprender, sem se submeter a um percurso formativo estruturado.
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12 A Ascética Foucaultiana: A Formacdo do Sujeito e a Pratica Filosofica como
Transformagéo Espiritual

A andlise foucaultiana insere essa discussdo no contexto mais amplo da ascese
filosofica, conceito que ele distingue de ascetismo e ascese religiosa. Para Foucault, a"ascética’
refere-se a0 conjunto de exercicios que visam atransformagado espiritual do sujeito, tornando-o
capaz de praticar e incorporar o discurso verdadeiro. Esse processo ndo se limita a escuta e a
memorizacdo, mas inclui praticas que permitem ao individuo se transformar enquanto sujeito
de conhecimento e de ag&o:

"Gostaria de evitar, por um lado, empregar a palavra ‘ascetismo’ que, como
sabemos, tem conotagbes muito particulares e se refere a uma atitude de
rendincia, demortificacao, etc.; e ndo é disso que setrata, ndo de um ascetismo.
Gostaria também de evitar um pouco a palavra 'ascese, que se reporta quer a
um exercicio particular, quer ao comprometimento do individuo com uma
série de exercicios dos quais ele poderd esperar ou seu perddo, ou sua
purificacdo, ou sua salvacdo, ou uma experiéncia espiritual qualquer, etc.
Ent&o, uma vez que para designar esse conjunto de exercicios ndo se pode

empregar nem o termo 'ascetismo’ nem o termo ‘ascese, eu o0 chamarei, se
quisermos, de "ascética™ (FOUCAULT, 2006, p. 374).

Assim, a ascética envolve préticas especificas, como a abstinéncia, a meditacdo e o
exame de consciéncia, que possibilitam uma verdadeira mutagdo do sujeito. Foucault também
aponta para a possivel origem dessas praticas em tradicbes xamanicas e sua posterior
incorporacao nafilosofia grega. Esse aspecto técnico da ascética permite compreender como 0s

exercicios espirituais foram historicamente desenvolvidos e sistematizados.

Foucault demonstra como o siléncio e a escuta desempenham um papel fundamental na
formacdo do sujeito filosdfico. Longe de ser uma simples restricdo, o0 siléncio pitagorico se
configura como uma técnica essencia para a aquisi¢do do discurso verdadeiro. A transicéo da
escuta para a fala e a escrita reflete um processo de transformagéo interior que culmina na
prética ativa do saber. Essa abordagem oferece uma chave de leitura para compreender ndo
apenas a pedagogia antiga, mas também os desafios contemporaneos na transmissdo do
conhecimento e naformagdo do sujeito.

Foucault, apresenta uma analise detalhada da relacéo entre o cuidado de si (epiméleia
heautoUl) e o conhecimento de si (gndthi seautdn) no pensamento filosofico antigo, com énfase

na diferenca entre as abordagens platonica e estoi co-cinica.
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No didogo "Alcibiades’, de Platéo, Foucault destaca que Socrates orienta Alcibiades a

Se preocupar primeiro consigo mesmo antes de buscar governar os outros. Assim, a epiméleia

heautol é central, mas, no desenvolvimento do didlogo, ela acaba sendo recoberta pelo gnothi
seauton. Como Foucault explica:

"E o conhecimento de si, € o imperativo 'conhece-te ati mesmo' que recobre

inteiramente e ocupatodo o lugar liberado pelo imperativo ‘cuidadeti mesmo'.

'‘Cuida de ti mesmo' querera finamente dizer: ‘conhece-te a ti mesmo'.

Conhece-te, conhece a natureza de tua alma, faz com que tua alma contemple

a s mesma nesse nols e se reconhegca em sua divindade essencia."
(FOUCAULT, 2006, p. 376).

Essa identificacéo entre o cuidado de si e o conhecimento de si foi fundamental paraa
tradicdo platbnica e neoplatbnica. No entanto, como Foucault argumenta, a tradicdo estoico-
cinica rompe com essa fusdo. Nos estoicos, a pratica da ascese ndo se organiza centralmente
em torno do conhecimento de si, nem tampouco se fundamenta no reconhecimento da aima
como elemento divino:

"A ascética estoico-cinica, diferentemente do que se encontrava no
Alcibiades, do que se pode encontrar no platonismo cléssico e, sobretudo,
diferentemente de tudo o que se pode encontrar na longa continuidade do
neoplatonismo, ndo esté organizada em torno do principio do conhecimento

de si. N&o esta organizada em torno do principio do reconhecimento de si
como elemento divino." (FOUCAULT, 2006, p. 377).

Foucault enfatiza que essa diferenciacéo foi essencial paraa apropriacao dos exercicios

estoi co-cinicos pela espiritualidade cristd, especialmente no contexto monastico dos seculos IV

e V. A tradicéo cristd, ao se opor a gnose neoplatdnica, incorporou praticas asceticas gque nao

estavam centradas no conhecimento de si enquanto reconhecimento da alma como elemento

divino. Em vez disso, esses exercicios foram moldados por uma suspeita constante sobre si
mesmo:

"S&0 exercicios, pois, que estédo longe de ser inteiramente centrados no

conhecimento e que, quando centrados no conhecimento, centram-se na

suspeita de s mais do que no reconhecimento do divino." (FOUCAULT,
2006, p. 379).

Essasuspeitade si se manifesta de diferentes formas: nos estoi cos, como um exame das
préprias fraguezas e faltas; no cristianismo, como uma busca por identificar a presenca do mal
dentro de si, muitas vezes associada ao Diabo. Assim, o trénsito dos exercicios estoi co-cinicos
para o cristianismo se deu precisamente porque eles ndo estavam ligados ao principio do
conhecimento de si como autoconhecimento divino, mas sim como uma forma de vigilanciae

disciplinado eu.
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Além disso, Foucault distingue a ascese filosofica da espiritualidade cristd por meio do
conceito de tékhne tol biou (arte de viver). Enquanto no cristianismo a vida espiritual é
rigidamente regulada por regras diarias e prescric¢oes detal hadas, a filosofia antiga via a ascese

como uma pratica de liberdade e formacao estilistica davida

"A vida filosdfica, ou a vida tal como é definida, prescrita pelos filésofos
como sendo aquela que se obtém gragas a tékhne, ndo obedece a uma regula
(umaregra): ela obedece aumaforma (umaforma)." (FOUCAULT, 2006, p.
381).

Essa andlise foucaultiana evidencia como as préticas do cuidado de s foram
transformadas historicamente e como diferentes tradi ¢oes fil osoficas e espirituais deram énfase
a distintos aspectos da relagdo entre sujeito, conhecimento e ética. Enquanto Platéo fundiu o
cuidado de si a0 conhecimento de si, 0s estoicos enfatizaram a disciplina e a vigilancia, e o
cristianismo incorporou essas praticas sob a 6tica da suspeita e do pecado, moldando assim a
espiritualidade ocidental.

Foucault, examinaatradicéo fil osofica antiga e a praticados exercicios espirituais como
um trabalho sobre s mesmo, estabel ecendo distingdes fundamentai s entre os conceitos gregos
de meletén e gymnazein. Ao traduzirem meletan por meditari e meléte por meditatio, os latinos
preservaram 0 sentido original de uma atividade real e concreta, diferindo da simples
introspeccéo abstrata. Como Foucault explica:

"Os latinos traduzem meletén por meditari, meléte por meditatio. [...] tanto
meletén-meléte (em grego) quanto meditarimeditatio (em latim) designam
uma atividade, uma atividade real. Nao se trata s mplesmente de uma espécie

de enclausuramento do pensamento lidando livremente consigo mesmo.
Trata-se de um exercicio real" (FOUCAULT, 2006, p. 382).

Essa perspectiva remete a tradicéo filosdfica antiga, onde a meditagdo era concebida
COmMO um exercicio de preparacdo para a agdo. Foucault destaca que meletan poderiareferir-se
ao trabalho agricola ou ao treinamento retérico, demonstrando que a filosofia antiga via a

formagdo do sujeito como um processo ativo e engajado narealidade concreta.

A distincdo entre meletén e gymnézein é central para compreender a prética filosofica
na Antiguidade. Enquanto meletan refere-se a reflexdo e a preparacéo mental, gymnazein
implica um treinamento em situagdo real, uma prética que coloca a prova 0s principios

assimilados pelo pensamento. Conforme Foucault observa:
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"Temos depois 0 gymnazein (ou gymnazesthai: forma média), que indica o
fato de fazer ginastica para s mesmo, significando propriamente 'exercitar-
se, 'treinar-se' e que, parece-me, reporta-se mais a uma prética em situacéo
real. Gymnézein € estar efetivamente em presenca de uma situacéo, situagéo
gue é red, quer se a tenha artificialmente provocado e organizado, quer se a
depare na vida, e na qual se pde a prova aguilo que se faz" (FOUCAULT,
2006, p. 382-383).

Essa diferenciacéo gjuda a compreender a abordagem estoica e cinica dos exercicios
espirituais. Musonius Rufus, por exemplo, enfatizava que o cuidado de s incluia tanto
exercicios da alma quanto do corpo, com o objetivo de desenvolver a coragem (andreia) e a
moderacdo (sophrosyne). Diferentemente de Platdo, que defendia a ginéstica atlética como
meio de fortalecimento moral, Foucault val orizava as abstinéncias como forma de resisténciae
autodisciplina:

"Ora, 0 interessante em Musonius € que justamente toda a ginastica
desaparece por completo. E aguele mesmo objetivo (formar, pelos exercicios
daamaedo corpo, aandreia e asophrosyne), como serd alcancado? N&o pela
ginastica, mas por abstinéncias, ou, se quisermos, por um regime de
resisténciaem relacdo afome, ao frio, ao calor, a0 sono. Ha que habituar-se a

suportar afome, a suportar a sede, a suportar 0 excesso de frio e 0 excesso de
calor" (FOUCAULT, 2006, p. 384).

O modelo estoico de ascese enfatizava a necessidade de enfrentar dificuldades para
fortalecer o carater, diferenciando-se da tradicdo platonica, que via o treinamento fisico como
instrumento de preparacdo moral. Essa concepcao € particularmente evidente em Séneca, que
criticaaginasticaexcessiva e defende um regime de moderagdo corpora que ndo sobrecarregue
aalma. Em suacartaal ucilio, ele propde exercicios de abstinéncia como formade aprendizado
da autossuficiéncia:

"Mantém essaregrade existéncial...] de ndo conceder ao proprio corpo sendo
aquilo que é necessério para bem se portar. Aplica-lhe de tempos em tempos
um tratamento um pouco rude para que ele obedeca bem a dma, para que o

alimento mitigue afome, abebida aplague a sede, aroupa afaste o frio, acasa
sejaum abrigo contra as intempéries’ (FOUCAULT, 2006, p. 386).

Esses exercicios de abstinéncia, como jegum ou restricdo de conforto, ndo visavam a
umarejeicao definitiva dos prazeres, mas sim ao desenvolvimento de uma relacdo moderada e
consciente com o corpo e 0 mundo material. Para os estoicos, essa prética possibilitava uma
vida equilibrada, onde o sujeito mantinha a liberdade interior diante das adversidades externas.

A andlise foucaultiana da ascese fil osofica antigailumina como essas praticas ndo eram
merosrituals, mas técnicas el aboradas de formacao do sujeito. O exercicio sobresi mesmo, sgja

por meio da meditacdo reflexiva (meletédn) ou do treinamento pratico (gymnazein), era
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fundamental para a construcéo de um modo de vida ético e autbnomo. Dessa forma, Foucault
reconstréi a genealogia do cuidado de si, demonstrando sua relevancia para a compreensao

contemporanea da subjetividade e da ética.

Foucault, analisa a distincdo entre prova e abstinéncia no contexto das préaticas
filosoficas estoicas. A prova, segundo ele, possui caracteristicas especificas que a diferenciam
dasimples abstinéncia. Trata-se de um exercicio que envolveinterrogagdo sobre si, um trabal ho
do pensamento sobre s mesmo e, finalmente, atransformagao davidaem umaprova constante.

A primeira distingdo entre prova e abstinéncia diz respeito ainterrogacdo sobre si. Na
prova, hd um esforgo de medicdo do progresso pessoal, uma forma de avaliar as proprias
capacidades e limites. Foucault explica

"Em uma prova, diferentemente de uma abstinéncia, trata-se essencialmente
de saber do que se € capaz, se se € capaz de fazer determinada coisa e de fazé-
la aé o fim. Em uma prova pode-se vencer ou fracassar, pode-se ganhar ou
perder, e trata-se, através dessa espécie de jogo aberto da prova, de demarcar
asi mesmo, de medir o ponto de progresso em que se estd, e de saber no fundo
0 que se é. H& um aspecto de conhecimento de si na prova que ndo é

encontrado na simples aplicacéo de uma abstinéncia' (FOUCAULT, 20086, p.
387).

Esse aspecto de autoconhecimento na prova pode ser ilustrado pel os exercicios descritos
por Epicteto. O fil6sofo estoico sugere que, para controlar a cllera, o individuo deve
inicialmente comprometer-se a ndo se encol erizar por um dia, depois por dois dias, depois por
um més, até conseguir manter esse estado por um periodo significativo. Esse método
progressivo demonstra a natureza da prova como um processo de autoconstrucdo e

transformag&o continua do sujeito.

A segundadistincdo relevante é o trabalho do pensamento sobre si mesmo. Diferente da
abstinéncia, que € apenas uma privacao voluntaria, aprovaexige que o sujeito adote umaatitude
consciente e reflexiva sobre suas agdes e pensamentos. Segundo Foucault:

"Diferentemente da abstinéncia, que é apenas uma privagdo voluntaria, a
prova so é realmente uma prova sob a condi¢do de que o sujeito assuma,

relativamente aquilo que faz e a ele mesmo enquanto o faz, uma certa atitude
esclarecida e consciente" (FOUCAULT, 2006, p. 387).

Esse trabalho do pensamento sobre si ocorre, por exemplo, namaneiracomo 0s estoicos
lidam com o desgjo e a tentagdo. Epicteto menciona que, ao encontrar uma belajovem narua,
ndo basta simplesmente se abster de segui-la ou de tentar seduzi-la. E necessario que o

pensamento também segja controlado para que o desgjo ndo se instale e ndo contamine aama.
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O estoico deve, portanto, ndo apenas evitar a agdo, mas também neutralizar as imagens e 0s
pensamentos que poderiam levé-10 ao desegjo. Esse exercicio de neutralizagdo do pensamento é

um ponto central na préati ca estoica, e € justamente nele que se diferenciaa abstinénciadaprova.

Foucault apresenta a terceira e mais significativa distingdo entre prova e abstinéncia: a
provadeve setornar umaatitude geral diante do real. Diferente da abstinéncia, que pode ser um
exercicio pontua e localizado, a prova deve ser internalizada de tal modo que avidainteira se
torne uma prova. Esse € um ponto de virada crucia na histéria das técnicas do eu:

"Jaaprova- eisso, repito, € importante - deve tornar-se uma atitude geral em

face do real. E preciso afinal, e € esse o sentido da prova para os estoicos, que
avida por inteiro venhaa ser umaprova' (FOUCAULT, 2006, p. 387).

A ideiade transformar a vida em uma prova constante implica umarelacéo continua de
vigilancia e autoavaliagdo, na qual o sujeito estd sempre se colocando a prova, medindo seu
progresso e se transformando ativamente. Esse principio se reflete em exercicios como 0s
descritos por Plutarco, nos quais o individuo se compromete ndo apenas a evitar cometer
injusticas, mas até mesmo a renunciar a ganhos legitimos, como forma de fortalecer seu

dominio sobre st mesmo e evitar qualquer possibilidade de injustica futura.

A andlisefoucaultianada provarevelaumatécnicade subjetivacdo fundamenta naética
estoica. A prova ndo é meramente um exercicio de resisténcia, mas um processo ativo de
construcdo do sujeito, no qual a interrogacdo sobre si, o trabalho do pensamento e a
generalizagdo da prova como principio de vida desempenham um papel central. Essa
abordagem ndo apenas resgata a importancia da filosofia antiga no desenvolvimento das
técnicas do eu, mas também ilumina aforma como essas praticas podem ser reinterpretadas no

contexto contemporéneo.

Foucault, discorre sobre a transformacéo da prova (probatio) como elemento central da
vida filoséfica na Antiguidade tardia, especialmente no estoicismo romano. Ele destaca que a
prova ndo é meramente um exercicio temporario, mas deve ser entendida como uma atitude
permanente, estruturante da existéncia. Essa perspectiva, embora ndo sistematicamente
teorizada como no cristianismo, encontra expressao clara nos escritos de Séneca e Epicteto.

No "De Providentia", Séneca ilustra essa concepcao ao definir a relacéo entre Deus e
os homens segundo um modelo paterno. Diferente de uma mée indulgente, o pai - e por
analogia, Deus - exerce um amor rigoroso e disciplinador, visando a formac&o moral do

individuo. Como Foucault expde:
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"O pai, por suavez, €0 encarregado da educagéo. E Séneca usa uma expressao
interessante quando afirma: O pai, e, portanto, Deus enquanto pai, amat
fortiter [...] Amat fortiter: ama com coragem, com energia sem fraqueza, com
um rigor sem reservas e até mesmo rude. Ama seus filhos com coragem e
energia sem fragueza. O que quer dizer amé-los com energia sem fraqueza?
Essenciamente velar para que sgjam formados, formados como convém, isto
€, impondo-lhes fardos, dificuldades, até mesmo sofrimentos que poderdo
preparar as criangas para os fardos reais, para as dores efetivas, para 0s
infortunios e astristezas que |hes possam advir" (FOUCAULT, 2006, p. 394).

A légicadaprovidénciadivina se articula, portanto, na diferenciacéo entre os bons e 0s
maus. 0s primeiros séo submetidos a dificuldades, pois Deus os educa para a virtude; os
segundos sd0 abandonados ao prazer, pois hdo sdo dignos da formacdo. Essa visdo, segundo
Foucault, implica que a vida, em sua totalidade, deve ser concebida como um processo

educativo continuo:

"Primeiro, aideia de que avida, avida com todo o seu sistemade provas e de
infortnios, a vida por inteiro, € uma educacdo [...] E es que agora
reencontramos aideia de educagdo, mas educacdo, também ela, generalizada:
€ avidainteira que deve ser educacéo do individuo" (FOUCAULT, 2006, p.
395).

Epicteto reforca essa concepcéo ao comparar Deus a um mestre de ginastas, que coloca

seus discipulos diante de adversidades para fortalecé-los. O filsofo-explorador, submetido a

provas extremas, retorna a comunidade como testemunha da superacéo possivel dos desafios

da existéncia. Essa perspectiva estoica reformula a nocéo de sofrimento: ele ndo apenas deve

ser aceito, mas reconhecido como um bem, pois &0 meio pelo qual se acangaaformagdo moral.
Foucault sintetiza essainversdo conceitual ao analisar Epicteto:

"Ora, jAndo podemos considerar essas provas, esses infortdnios como males.

Somos obrigados a considerar que sdo bens, bens dos quais devemos tirar

proveito e utilidade para a formacao do individuo. N&o ha uma Unica dentre

as dificuldades que encontramos que, justamente enquanto dificuldade,

enguanto sofrimento, enquanto infortdinio, ndo seja um bem" (FOUCAULT,
2006, p. 397).

Dessa forma, o pensamento estoico rompe com a nogdo convencional de sofrimento
como mal. Diferentemente do estoicismo classico, onde a aceitacdo das adversidades decorre
da compreensdo racional daordem cosmica, Epicteto propde umatransfiguracéo do sofrimento
em bem. O ma ndo € negado abstratamente, mas ressignificado na experiéncia concreta da

prova. Foucault observa essa diferenca fundamental:
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"No caso do estoicismo classico pode-se dizer que é ao pensamento do todo
gue compete anular aexperiénciapessoa do sofrimento. No caso de Epicteto,
e no interior desse mesmo postul ado tedrico por ele sustentado, ha um outro
tipo de mutag3o, proveniente da atitude de prova|...] E namedidaem que algo
nos faz mal que o ma ndo é um mal" (FOUCAULT, 2006, p. 399).

Essa abordagem confere ao cuidado de si (epiméeia heauto() uma nova dimensao: ndo
apenas uma pratica de autodominio e racionalidade, mas um engajamento ativo na formacéo
moral ao longo de toda a existéncia. A vida, concebida como prova, adquire assim um duplo
papel: meio de autoconstituicdo e critério de distingdo entre 0s sujeitos. Essa perspectivaressoa
nas discussdes contemporaneas sobre a éticado cuidado de si e a constitui¢do da subjetividade.

Foucault, aborda a transformacdo da nogéo de prova e infortuinio natradicéo filosofica
e sua transi¢cao da cultura estoica para a espiritualidade cristad. Para tanto, Foucault traca um
paralelo entre atragédia grega e afilosofia estoica, destacando como a concepcéo de infortinio

assume diferentes significados.

Na tragédia grega, a prova se inscreve em um cenario de confronto entre homens e
deuses, no qual o sofrimento é imposto como uma disputa agonistica. O exemplo de Edipo é
emblemdtico nesse sentido:

"A histéria de Prometeu € o exemplo mais claro disso. H4 uma relagdo
agonistica entre os deuses e 0s homens, relacdo ao termo da qual o homem,
embora fulminado pelo infortlinio, sai engrandecido, mas com a grandeza da
reconciliac&o com os deuses, que € a grandeza da paz reencontrada. Quanto a
isso, nada mais claro que Edipo em Colona, ou, se quisermos, a comparagio
entre Edipo-Rei e Edipo em Colona. Definitivamente fulminado pelo
infortunio, tendo ef etivamente suportado todas as provas com que 0s deuses 0
perseguiram [...] Edipo em Colona chega enfim, extenuado pelas provas, ao
lugar que serd o de sua morte" (FOUCAULT, 2006, p. 400).

O que caracteriza a tragédia grega, portanto, € essa tensdo entre 0 excesso humano e a

invgja divina, na qual o sofrimento se apresenta como um mecanismo de julgamento e

reafirmac&o da ordem cosmica. No entanto, a perspectiva estoica difere substancial mente desse

modelo. Em vez de um embate entre forcas superiores e a humanidade, os estoicos interpretam
o infortiinio como um mecanismo pedagégico. Como aponta Foucault:

"Ao contr&rio, é por um uso paternd, e diria um tanto meticuloso do

sofrimento, que os deuses ef etivamente di spdem em torno dos homens de bem

toda a série de provas, de infortunios, etc., necess&ria para poder forma-los.

Ndo € a disputa, é a benevoléncia protetora que faz a disposicdo dos
infortinios" (FOUCAULT, 2006, p. 329).
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Aqui, a prova ndo € um confronto, mas um processo de formagédo do individuo. O
sofrimento assume um valor positivo, pois é por meio dele que o sujeito se aprimora. No
entanto, essa perspectiva gera problemas tedricos, especialmente no que tange ao proposito
dessa formacdo: para que os homens sdo preparados? Essa questdo, segundo Foucault, ndo &
plenamente respondida pel os estoi cos, mas assume um papel central na espiritualidade crista

"Trata-se, sem dlvida, do problema: para que prepara a preparacdo a vida?
Trata-se certamente da questdo da imortalidade, da salvacéo, etc. A questéo
da discriminacdo, por sua vez, € a questdo fundamenta em torno da qual por
certo concentrou-se 0 essencia do pensamento cristdo: o que é a

predestinacdo? O gue é a liberdade do homem diante da onipoténcia divina?
O que éagraca?' (FOUCAULT, 2006, p. 402).

A transicdo do estoicismo para o cristianismo ndo apenas aprofunda a questédo do
proposito da prova, mas também universaliza sua exigéncia. Se antes a prova eraum exercicio
filostfico voltado para um grupo seleto de sabios, no cristianismo ela se torna um principio
generalizado paratodos os crentes. Assim, avida ndo apenas contém momentos de provagéo,

mas €, em sua totalidade, uma prova.

Além disso, Foucault aponta uma inversdo fundamental no periodo helenistico e no
Império Romano, nagual o cuidado de si, que antes era um meio para atécnica de vida, torna-
Se seu proprio fim:

"Parece-me que, com efeito, o cuidado de si ndo sera doravante um elemento
necessario e indispensavel atékhne tol biou (atécnicade vida). Se quisermos
efetivamente definir como convém uma boa técnica de vida, ndo € pelo
cuidado de si que devemos comecar. Doravante, parece-me que ndo somente

0 cuidado de s [...] sustenta de ponta a ponta toda a arte de viver - para saber
existir ndo basta saber cuidar desi" (FOUCAULT, 2006, p. 403).

Essa inversdo marca uma nova forma de subjetividade, na qual a relacdo do sujeito
consigo mesmo se torna 0 centro da existéncia. A vida ndo é apenas um exercicio de
aperfeicoamento para governar 0S outros ou viver racionalmente, mas sim um projeto

fundamental de constituicdo do eu.

Dessa forma, Foucault demonstra como o conceito de prova, presente desde atragédia
grega, passa por transformacdes significativas na filosofia estoica e na espiritualidade cristg,
resultando, por fim, em uma nova relacéo do sujeito consigo mesmo. Esse processo evidencia
uma das principais mutacfes na histéria da subjetividade ocidental, deslocando o foco do

enfrentamento com os deuses para aformacao interior do individuo.



129

Foucault, apresenta uma andlise detal hada sobre as prati cas ascéticas nafilosofiaantiga,
distinguindo dois grupos principais de exercicios. agueles que se inscrevem no regime das
provas e aquel es relacionados a meditacdo. Esses exercicios constituem um eixo fundamental

para compreender a concepcdo do cuidado de si e suarelagdo com o conhecimento.

No primeiro grupo, Foucault enfatiza a importancia do regime das provas, em que a

vida deve ser exercida como uma constante experiéncia de superagdo. Ele afirma:

"Tentei mostrar-lhes como, a partir desse regime, a partir desta ideia, desse
principio do regime das provas, chegavamos a um tema, creio, bastante
fundamental nessa forma de pensamento, a saber, que avida por inteiro devia
ser exercida, praticada como prova. Ou ainda, se quisermos, que a vida, que
inicialmente e a partir do pensamento grego classico, era o objeto de uma
tékhne, tomava-se agora uma espécie de grande ritual, de ocasido perpétua da
prova. Creio que foi muito importante essainser¢do ou, por assim dizer, essa
reelaboracdo da tékhne como prova, ou o fato de que a tékhne devia ser agora
uma espécie de preparacdo permanente para uma prova gue duratanto quanto
avida' (FOUCAULT, 2006, p. 408).

A ideiade que avida deve ser constantemente testada insere-se na tradi cao estoica, que
concebe a existéncia como um campo de treinamento para a virtude. A ascese, longe de ser
meramente uma abstinéncia, configura-se como um exercicio ativo que prepara o individuo

para enfrentar desafios éticos e existenciais.

Ja o0 segundo grupo, relacionado a meditacdo, diferencia-se da perspectiva platonica
tradicional. Enquanto no pensamento socrético-platénico o autoconhecimento esta vinculado a
contemplacdo da esséncia imutavel da ama, os estoicos propdem uma abordagem distinta,
centradano exame das representacdes e naracionalidade prética. Foucault ilustraessadiferenca

ao dizer:

"Com efeito, também aqui de maneira esquematica e por ato, como dizer o
gue se passa com a meléte (meditacdo que justamente ndo € uma memdoria)?
[...] Primeiro, e certamente essa € a diferenca fundamental em relacéo ao
gnéthi seauton e epiméleia heautod do Alcibiades, ndo é no elemento da
identidade que se efetua o conhecimento de si. N&o é o elemento deidentidade
gue é pertinente nessa apreensdo de si por si, mas uma espécie de duplicacéo
interior que implica como que um desnivel" (FOUCAULT, 2006, p. 410).

Dessa forma, enquanto Platdo concebe o autoconhecimento como uma reminiscéncia
da ama em relacdo as verdades eternas, os estoicos desenvolvem um método de vigilancia
continua sobre os proprios pensamentos e julgamentos. O cuidado de si, nesse contexto,
consiste em um exame incessante das proprias representagdes, permitindo uma correcéo

constante das paixdes e dos erros do pensamento.
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Além disso, Foucault enfatiza a transformacéo da relagdo com o divino. Em Platdo, a
almaencontrasuaidentidade divinanacontemplagdo de st mesma, enquanto nafilosofiaestoica
relacdo € estabelecida por meio da analogia com Zeus, que vive parasi proprio e governa
as mesmo. Nas palavras de Foucaullt:

"Zeus vive para s mesmo, repousa em s mesmo, reflete sobre a natureza de
seu préprio governo, entretém-se com pensamentos dignos de si, da mesma
maneira, também nds devemos poder conversar com ndés mesmos, saber
prescindir dos outros, ndo ficar enredados com a maneira de ocupar nossa
vida, devemos refletir sobre o governo divino, sobre nossas relagdes com o
restante do mundo, considerar qua foi até aqui nossa atitude em face dos
acontecimentos, qual é ela agora, que coisas nos afligem, e também como

poderiamos remedia-las, como as poderiamos extirpar”" (FOUCAULT, 2006,
p. 411).

Essa perspectiva conduz a uma nocéo de sabedoria como autonomia reflexiva, em que
0 s&bio, a0 modo de Zeus, deve ser capaz de viver consigo mesmo e cultivar uma relagdo de
dominio sobre suas paixdes e impulsos. A epiméleia heautol assume, assim, um carater préatico

e dinamico, voltado para a regulagdo constante da vidainterior.

Portanto, a anadlise de Foucault evidencia a complexidade das praticas filosoficas
antigas, revelando como a meditacdo e 0 regime das provas se configuram como estratégias
distintas, mas complementares, na constitui¢do de uma ética do cuidado de si. Essas praticas,
longe de serem meros exercicios intelectuais, visam a transformacéo concreta do sujeito,

estruturando modos de vida que articulam o pensamento e a ag&o.

Foucault, propSe uma andlise da relacéo entre o conhecimento de si e o cuidado de si
ao longo da tradicéo filosofica ocidental. Nesse contexto, ele distingue trés grandes formas de
exercicio do pensamento reflexivo: memoria, meditacdo e método. Essa diferenciacdo €
essencia para compreender a evolugdo das préticas filosoficas e éticas em diferentes periodos

historicos, particularmente no platonismo e no estoicismo.

No platonismo, o conhecimento de si esta ligado a reminiscéncia, ou sgja, ao ato de
recordar verdades eternas que a alma ja conhecia antes de seu contato com o mundo sensivel.
Dessa forma, a verdade se da como um reconhecimento mnemonico, que fundamenta a

identidade do sujeito e sua capacidade de conduzir os outros. Foucault afirma:
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"De maneira esquemética e abstrata, digamos que no platonismo o olhar sobre
si mesmo permite um reconhecimento sob a forma da memoria,
reconhecimento mnemaonico, se quisermos, que funda o acesso a verdade (a
verdade essencid) na descoberta reflexiva do que a alma é em sua realidade.
O gue atua no estoicismo € um outro dispositivo. No estoicismo, o olhar sobre
si deve ser a prova congtitutiva de s como sujeito de verdade, e deve sé-lo
pelo exercicio reflexivo de meditagdo." (FOUCAULT, 2006, p. 413).

Ao contrério do platonismo, os estoicos deslocam o foco da verdade das esséncias para
aexperiéncia vivida, enfatizando o exercicio da meditacdo como forma de experimentacéo da
verdade. Para 0s estoicos, 0 sujeito ndo se define por um conhecimento essencial prévio, mas
por sua capacidade de verificar a verdade das representagdes e agir em conformidade com elas.
Assim, a verdade se torna um processo prético, no qual a ética desempenha um papel central.
O sujeito estoico ndo apenas busca conhecer a verdade, mas também se tornar o sujeito ético
dessa verdade. Nesse sentido, Foucault destaca que:

"O que se opera é a prova daguilo que se pensa, prova de S mesmo como
sujeito que pensa efetivamente o que pensa e age como pensa, tendo, como

objetivo, uma certa transformagdo do sujeito capaz de constitui-lo, digamos,
como sujeito ético de verdade." (FOUCAULT, 2006, p. 413).

Outro ponto relevante na analise foucaultiana € a critica a continuidade artificial da
histéria do conhecimento de si, frequentemente apresentada como uma progressao linear de
Platéo a Freud ou de Platdo a Husserl. Foucault sugere que essa narrativa oculta as variagoes
nas préticas do cuidado de si e suas diferentes articulagdes com averdade. Paraele, o conceito
de epiméleia heautou (cuidado de i) é inseparavel do gnéthi seautdn (conhece-te ati mesmo)
e deve ser analisado em sua historicidade. Ele argumenta:

"Se o cuidado de si - como hoje pretendo lhes mostrar -, inclusive em suas
formas mais ascéticas, mais proximas do exercicio, esta sempre vinculado ao
problema do conhecimento, todavia ndo congtitui fundamentalmente,

exclusiva e inteiramente, um movimento e uma pratica de conhecimento.”
(FOUCAULT, 2006, p. 415).

A partir dessa perspectiva, Foucault insere a pratica estoica da praemeditatio malorum
- apremeditagdo dos males - como um exemplo de exercicio de S que visa preparar 0 sujeito
para enfrentar adversidades, sem ser tomado pela ansiedade do porvir. Para os estoicos, a
relacdo com o tempo é fundamental: enquanto a memoaria € valorizada, a preocupacdo com o
futuro € vista como uma dispersdo improdutiva. Nesse sentido, a prética de si consiste em
ancorar-se no presente, evitando o medo do futuro ou a nostalgia do passado. Como Foucault
observa
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"Aquele que ndo se ocupa consigo mesmo é o stultus, 0 andetos. ndo se
ocupando consigo mesmo, ocupa-se com o porvir. [...] O homem do porvir é
aquele que, ndo pensando no passado, ndo pode pensar No presente e encontra-
se, assim, voltado paraum porvir que so é nadaeinexisténcia." (FOUCAULT,
2006, p. 418).

Dessa maneira, Foucault nos leva arefletir sobre a transformacao histérica das préticas
de subjetivacdo e seus efeitos na constituicdo do sujeito. Ao destacar a especificidade do
cuidado de si e sua relacéo com a verdade, ele propde uma leitura diferenciada da tradicéo
filostfica, que ndo se reduz ao conhecimento de si, mas inclui um conjunto mais amplo de
préticas éticas e existenciais. Essa abordagem nos permite compreender a importancia dos

exercicios espirituais estoicos e sua influéncia nafilosofia ocidental.

Foucault, discute a oposi¢cao entre a atitude damemariae aatitude do porvir, analisando
especialmente 0s estoicos e epicuristas. Segundo Foucault, os estoicos valorizavam a
praemeditatio malorum, enquanto os epicuristas se opunham a esse exercicio. Ele destacauma
passagem de Séneca, naqual se afirma:

"Somos ingratos em relagdo aos ganhos j& obtidos, porque contamos com o
porvir, como se o porvir, supondo que|...] nosvenhaaacontecer, ndo devesse
prontamente juntar-se ao passado. Limitar ao presente o objeto das aegrias €

restringir singularmente o campo das satisfagdes." (FOUCAULT, 2006, p.
420).

Essa reflexé@o estoica sobre amemaoria mostra como o passado se mantém acessivel por
meio do exercicio de lembranca, conferindo uma espécie de soberania sobre s mesmo. Esse
dominio se manifesta, por exemplo, na maneira como Marco Aurélio inicia seus

"Pensamentos”, agradecendo aos deuses pel os beneficios recebidos ao longo davida.

Entretanto, apesar desse privilégio concedido a memoria, os estoicos desenvolveram a
praemeditatio malorum, um exercicio de antecipagdo dos males, considerado essencia paraa
preparacdo do sujeito. Séneca justifica essa prética da seguinte forma: "O inesperado abate
mais, e sua estranheza aumenta o peso dos infortinios: ndo ha mortal para quem a surpresando
aumente o sofrimento.” (FOUCAULT, 2006, p. 422).

Esse treinamento mental se destinava a fortalecer o individuo contra os impactos dos
acontecimentos futuros. A faltade preparacé@o poderiatornar apessoavulneravel ao infortanio,

deixando-a a mercé das circunstancias externas.

Foucault também discute a funcdo da praemeditatio malorum na anulagéo do porvir.

Para 0s estoicos, ndo se tratava de um pensamento especulativo sobre o futuro, mas sim de sua
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supressao, trazendo todas as possibilidades para o presente. Assim, como Séneca aconselha
Lucilio:
"Se temes algum acontecimento, tem em mente que ele com certeza se
produzird. Qualquer que sejao mal, avalia-o em teu pensamento, faz o balanco

de teus temores acerca dele: certamente compreenderas que o que te da medo
€ sem importancia e sem duracdo." (FOUCAULT, 2006, p. 424).

Dessa forma, a praemeditatio malorum ndo apenas prepara o individuo paralidar com
adversidades, mas também reduz o impacto emociona das representacdes imaginérias do
sofrimento. Esse exercicio, segundo Foucault, funciona como uma paraskeué, ou sgja, uma
preparacdo rigorosa do sujeito para enfrentar a vida com serenidade e dominio sobre suas

emogoes.

A Hermenéutica do Sujeito apresenta uma abordagem detalhada da meditacéo sobre a
morte, ou "meléte thanatou”, como um exercicio fundamental dentro da pratica de s nas
tradicOes estoica e epicurista. Foucault resgata esse tema para evidenciar como arelacéo com a
morte permite uma construcdo ética do sujeito, em que areflexdo sobre afinitude se tornauma

ferramenta para o aperfeicoamento moral e atomada de consciéncia sobre a propria existéncia.

Para Foucault, a meditagdo sobre a morte ja aparece na filosofia platonica e na tradicéo
pitagdrica, mas recebe uma inflexdo especifica no estoicismo e no epicurismo, tornando-se
parte essencia do cuidado de si. Segundo ele:

"A meditacdo sobre a morte €, em sua forma geral, totalmente isomorfa a
presuncdo, a premeditacdo dos males [..]: a morte ndo € apenas um
acontecimento possivel, € um acontecimento necessario. N&o é apenas um

acontecimento com aguma gravidade: tem para o homem a gravidade
absoluta' (FOUCAULT, 2006, p. 430).

A citagcdo acima evidencia que a morte, mais do que um evento eventual, € uma certeza
absoluta da vida humana. A antecipagdo da morte como parte da reflexdo filosofica permite ao
sujeito uma preparacdo constante para esse momento inevitavel, gjudando-o a desenvolver uma
postura de aceitacéo e serenidade diante da existéncia. Essa perspectiva é particularmente
presente na fil osofia estoica, como se observa na prética de considerar cada dia como o ultimo,
conforme Séneca sugere a L ucilio na carta 12.

A valorizag&o do instante presente € um dos principais ef eitos desse exercicio fil osofico.
Marco Aurélio afirmaque "a perfeicdo moral (teleidtes tol éthous) requer que se passe cadadia
como fosse o Ultimo" (FOUCAULT, 2006, p. 430). Esse pensamento conduz a um processo de

autoavaliagcdo continuo, no qua cada acéo deve ser julgada como se fosse a Ultima a ser
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redlizada. Dessa forma, a meditagdo sobre a morte ndo se limita a um pensamento moérbido

sobre afinitude, mas atua como uma técnica de aprimoramento ético.

Além da valorizagdo do presente, Foucault destaca uma segunda fungdo da "meléte
thanatou": aretrospectivadavida. O filésofo explica que:

"Quando nos experimentamos como se estivéssemos no momento de morrer,

podemos ent&o lancar um rapido olhar sobre o conjunto do que foi nossa

propria vida. E a verdade, ou melhor, o valor dessa vida poderd aparecer"
(FOUCAULT, 2006, p. 431).

Esse exercicio permite ao individuo realizar uma analise sincera de sua traetoria,
avaliando se suas escolhas e agles estiveram ainhadas com os principios éticos que ele se
propds a seguir. Nesse sentido, a morte funciona como um espelho da existéncia, revelando o

verdadeiro carater e os valores que nortearam avida de cada um.

No contexto do estoicismo, Epicteto reforcaaideiade que amorte deve ser considerada
um evento gue pode ocorrer aqual quer momento, e que, portanto, cada acdo deve ser conduzida
de maneira moramente integra: "N&o sabes que doenca e morte devem nos alcancar em meio
aagumaocupacao?[...] E tu, em que ocupagao queres ser alcancado?' (FOUCAULT, 2006, p.
431). Essareflexdo conduz aum principio fundamenta da ética estoica: viver de maneiraplena

e correta em todos os momentos, pois a qualquer instante pode chegar o fim.

A relacéo entre ameditacdo sobre amorte e o cuidado de si é evidente quando se percebe
que essa pratica ndo tem a intencdo de provocar medo ou angustia, mas de fortalecer a
autonomia e a sabedoria do sujeito. Ao adotar essa postura, o individuo ndo apenas se prepara
para a morte, mas aprende a viver melhor, valorizando cada instante e orientando sua vida por

principios racionais e Virtuosos.

Assim, a"meléte thanatou” se insere como um dos exercicios fundamentais dentro da
tradicdo filosofica antiga e na abordagem foucaultiana sobre o cuidado de si. Por meio dela, o
sujeito é levado a umaintrospeccdo profunda, onde o presente € imobilizado para uma analise
detalhada de seu valor, e atotalidade da vida é revista sob a perspectiva da morte. Essa prética,
longe de ser um simples pensamento sobre o porvir, constitui uma estratégia para a construcao

ética do sujeito, orientando-o para uma vida consciente e moral mente significativa.

Foucault, investiga a constituicdo do sujeito éico de verdade através do exame de
consciéncia, destacando sua centralidade na filosofia antiga, especialmente no estoicismo. O

exame de consciéncia, como prética cotidiana, é apresentado como um "perpétuo barémetro”
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para a formagdo do sujeito, sendo retomado todas as noites. Foucault exemplifica essa pratica
por meio do pensamento de Epicteto, que recorre aos versos de Pitédgoras para ilustrar a
necessi dade da prontidéo ética:
"E preciso ter sempre & m&o o julgamento que se fizer necessario: a mesa, é
preciso ter amao o julgamento concernente a todas as coisas damesa; quando
se esta ho banho, é preciso ter a mao (prokheiron) todos os julgamentos
concernentes ao modo de se conduzir no banho. Quando se esta no leito, é

preciso ter sempre & mao (prokheiron) todos os julgamentos concernentes ao
modo de se conduzir no leito" (FOUCAULT, 2006, p. 436).

A andlise foucaultiana destaca que a epiméleia heautou, ou cuidado de s, desloca-se
para o centro datékhnetou biou, ou arte de viver, tornando-se a principal técnicafilosoficapara
a formacdo do sujeito. Essa pratica consiste em equipar-se para 0s imprevistos da vida,
reduzindo-os ap essencial por meio de exercicios espirituais. A filosofia antiga, segundo
Foucault, adota um modelo de ascese que difere radicalmente da ascese cristd, pois ndo busca
arenuncia absoluta de si, mas sim a constitui¢do do sujeito de conhecimento e da acéo reta:

"Creio que devemos compreender a ascese fil 0séfica como uma certamaneira
de congtituir o sujeito de conhecimento verdadeiro como sujeito de agéo reta.
E, congtituindo-nos a0 mesmo tempo como sujeito de conhecimento
verdadeiro e como sujeito da acdo reta, situamo-nos em um mundo ou nos

oferecemos como correlato de ndés mesmos um mundo que € percebido,
reconhecido e praticado como prova' (FOUCAULT, 2006, p. 437).

A ascese filosofica, assim, ndo se restringe ao dominio técnico do conhecimento, mas
configura-se como um exercicio continuo de transformagédo do sujeito. Esse deslocamento
implica uma mutacéo fundamental no pensamento ocidental, onde o bios, antes objeto de uma
tékhne, passa a ser concebido como uma experiéncia e prova de si. Nesse sentido, Foucault
argumenta que a constitui¢ao do sujeito moderno ocorre em um duplo movimento: de um lado,
o mundo é apropriado pelo conhecimento técnico; de outro, torna-se um campo de
experimentacéo ética

"Parece que ai se encontra o enraizamento da questdo que no Ocidente foi
posta a filosofia ou, se quisermos, o desafio do pensamento ocidental a
filosofiacomo discurso e como tradicdo. E esse o desafio: De que modo aquilo
gue se oferece como objeto de saber articulado pelo dominio da tékhne pode
ser a0 mesmo tempo o lugar em que se manifesta, em que se experimenta e

onde dificilmente se realiza a verdade do sujeito que somos?' (FOUCAULT,
2006, p. 438).

Essa problematizacdo do sujeito na modernidade culmina, segundo Foucault, na
fenomenologia do espirito, que sintetiza a tenso entre a objetividade do conhecimento e a

subjetividade da experiéncia. Assim, a filosofia ocidental herda dupla exigéncia:
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compreender o mundo por meio de uma tékhne e, a0 mesmo tempo, experimenta-lo como um
campo de prova para a constitui¢do ética do sujeito.

Dessa forma, Foucault nos convida a reconsiderar a tradicdo filosofica ocidental,
questionando como o cuidado de si pode oferecer uma alternativa a visdo moderna do sujeito,
muitas vezes reduzida a uma mera fungdo do conhecimento técnico. A retomada da epiméleia
heautol, nesse contexto, emerge como uma possibilidade de resisténcia e reapropriagdo da
experiénciade s em um mundo dominado pelo saber técnico e pela objetivacdo da existéncia.
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13 O curso de 1982 na obra de Foucault por Frédéric Gros

Michel Foucault, ao longo de sua trgjetéria intelectual, passou por uma significativa
mudanca de abordagem em seus estudos sobre a sexualidade e 0 sujeito. Essa transformagao se
manifesta de maneira emblematica no curso "A Hermenéutica do Sujeito” (1982), ministrado
no Collége de France, que marca uma inflexdo tedrica em relacdo aos cursos e escritos
anteriores, especialmente "A Vontade de Saber" (1976). Nesse sentido, Frédéric Gros destaca
que:

"0 curso de 1982 toma como referéncia bésica exatamente o mesmo periodo
histérico que o curso do ano precedente, porém, com um novo quadro tedrico,
0 das praticas de si. Apresenta-se quase COmo uma versdo mais extensa e

ampliada do breve capitulo de O cuidado de si intitulado ‘A cultura de si™
(GROS, 2006, p. 458).

Essa mudancareflete atransi¢co de umaandlise centrada na geneal ogiados dispositivos
de poder e normalizacdo para uma problematizacdo do sujeito em termos de sua constituicao
ética. A idela de "atos de verdade', introduzida no curso "O Governo dos Vivos' (1980),
desempenha papel crucia nesse deslocamento conceitual. Como Foucault afirma:

"Mas o que éfilosofar hoje em dia- quero dizer, aatividade filosofica- se ndo
o trabal ho critico do pensamento sobre o préprio pensamento? Se ndo consistir

em tentar saber de que maneira e até onde seriapossivel pensar diferentemente
em vez de legitimar o que ja se sabe?' (FOUCAULT, 2006, p. 543).

Esse questionamento conduz Foucault a um estudo mais aprofundado das praticas de s
na Antiguidade greco-romana, distanciando-se da abordagem geneal 6gica dos dispositivos de
poder e se aproximando de uma andlise das tecnologias do eu. Diferentemente das préticas
cristas de confissdo, que vinculam o sujeito a verdade por meio de uma relagdo de submissdo,
as préticas filosoficas da Antiguidade enfatizam uma subjetivacdo baseada na autonomia e na
autodisciplina. Como observa Gros, "o sujeito e averdade ndo estéo vinculados aqui, como no
cristianismo, pelo exterior e como que por um poder que vem de cima, mas por uma escolha
irredutivel de existéncia' (GROS, 2006, p. 461).

O estudo de Foucault sobre os fil 6sof 0s estoi cos e epi curistas revela uma concepgao de
verdade diferente da cristd, na qual a busca pela verdade ndo est4 subordinada a um regime de
obediéncia, mas sim a um exercicio €tico de transformagdo do sujeito. Essa perspectivainova
sua abordagem da historia da sexualidade, como expressa em sua declaracdo: "N&o € o poder,

mas 0 sujeito que constitui o tema de minhas pesquisas’ (FOUCAULT, 2006, p. 668). Esse
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deslocamento tedrico sugere que a constituicdo do sujeito ndo se da apenas como efeito do
poder, mas também a partir de préticas éticas que permitem novas formas de subjetivacao.

Dessaforma, o curso de 1982 desempenha um papel central na reorientacéo da obra de
Foucault, consolidando seu interesse pela filosofia antiga e pelo cuidado de s como uma
alternativa as formas tradicionais de sujeicdo a verdade. A partir desse momento, sua Historia
da Sexualidade ndo mais se limita a descrever os mecanismos de normalizagdo da sexualidade,
mas investiga as formas pelas quais 0s sujeitos constroem suas proprias experiéncias éticas,
explorando novas possibilidades de existéncia e de relacéo consigo mesmos.

O curso "A Hermenéutica do Sujeito” (1982) marca um momento crucia natrgetéria
filosofica de Michel Foucault, pois aprofunda sua investigacéo sobre a constituicdo do sujeito
apartir das préaticas de si nafilosofia antiga. Como observa Frédéric Gros.

"A grande originalidade do curso de 1982, em relacdo as suas pesquisas
anteriores, reside na reabilitacdo do ‘cuidado de s' (epimeleia heautou) como

categoria central da ética antiga. Mais do que uma técnicaisolada, trata-se de
um principio organizador de toda umaformade vida" (GROS, 2006, p. 462).

Essa énfase no cuidado de si desloca a analise foucaultiana da geneal ogia do poder para
uma arqueol ogia da subjetividade, mostrando que o sujeito ndo é apenas um efeito das relacbes
de poder, mas também um campo de experiéncias transformadoras. Gros destaca que:

"Longe de ser uma mera preparacao para o conhecimento de s, o cuidado de
S aparece como uma prética espiritual essencial, um trabalho continuo sobre

S mesmo que estrutura a existéncia e da sentido a vida." (GROS, 2004, p.
462).

Ao investigar os autores antigos, como Platdo, Sénecae Marco Aurélio, Foucault revela
gue a epimeleia heautou ndo era apenas uma recomendagdo moral, mas uma tecnologia do eu,
fundamental para a constituicdo ética do sujeito. Como enfatiza Gros,

"Foucault demonstra que o cuidado de s ndo se limita a uma introspeccéo
passiva, mas implica um conjunto de exercicios espirituais, leituras, didlogos

e préticas ascéticas que visam uma transformagdo ética continua" (GROS,
2004, p. 464).

Dessa maneira, "A Hermenéutica do Sujeito” amplia o campo das preocupacdes
foucaultianas e abre caminho para suas Ultimas reflexdes sobre a ética e a estética da existéncia.
O curso de 1982, portanto, representa um ponto de inflexdo fundamental, consolidando o

cuidado de si como um eixo estruturante na andlise foucaultiana da subjetividade.
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a. SINGULARIDADE DO CURSO DE 1982

O curso de 1982 de Michel Foucault no College de France marca uma inflex&o em seu
estilo de ensino e metodologia de pesquisa. Como destaca Frédéric Gros, Foucault adota uma
abordagem mais empirica, eliminando aseparacéo entre aulamagistral e seminario de pesquisa.
Esse novo formato ndo apenas redefine o modo como o fil0sofo apresenta suas investigacoes,
mas também enfatiza um enggjamento mais direto com os textos antigos, permitindo-lhe
construir sua genealogia do sujeito com base em uma leitura minuciosa e experimental. Como
Gros afirma:

"Grande parte do curso consiste, apartir dai, em umaleitura paciente de textos
escolhidos e em seu comentario literal. Vemos assm Foucault, por assim
dizer, 'em obra, extraindo enunciados diretamente da simples|eituracontinua,
e tentando conferir-lhes de imediato uma sistematizacdo provisoria, por vezes
rapidamente abandonada. De resto, logo compreendemos que para ele nunca
se trata de explicar textos, mas de inscrevé-los no interior de uma viséo de
conjunto sempre em movimento. Assim, quadros gerais orientam a escolha e
aleitura dos textos, sem contudo instrumentaliz&-los, umavez que sualeitura

pode conduzir a uma reconfiguracéo da hipétese inicial" (GROS, 2006, p.
468).

Essa abordagem revela a concepcéo foucaultiana de historia da filosofia ndo como um
resgate sistematico das doutrinas antigas, mas como um campo de experimentacdo intel ectual
que permite iluminar problematizacbes contemporaneas. O curso de 1982, ao enfocar o
"cuidado de si" nas escolas helenisticas e romanas, desloca-se da tradicdo historiogréfica e
assume um carater geneal 6gico. Como Foucault enfatiza: "genealogia quer dizer que conduzo
aandlise apartir de uma questdo presente’ (FOUCAULT, 2006, p. 471).

Outro aspecto relevante € amaneira como Foucault, ao longo do curso, evita a reducéo
das filosofias antigas a sistemas fechados. Em vez de apresentar uma visdo estruturada da
filosofia estoica, epicurista ou cética, ele realiza cortes transversais que identificam préticas

especificas de subjetivacdo. Como ressalta Gros:

"Detalhando estruturas de subjetivacdo (0 teor médico dos cuidados para
consigo, 0 exame de consciéncia, a apropriacdo dos discursos, a palavra do
diretor, o retiro, etc.), Foucault opera cortes transversais nestas filosofias,
encontrando, nas diferentes escolas, reaizacles historicas destas estruturas.
Mas sua apresentacdo nunca € doutrina" (GROS, 2006, p. 470).

Dessa forma, Foucault ndo se limita a uma histéria das doutrinas filosoficas, mas
reconfigura o estudo das praticas de st como uma forma de reflex&o ética e politica para o

presente. Sua leitura do cuidado de si ultrapassa o contexto historico e se apresenta como uma
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ferramenta para pensar a subjetividade e arelacdo entre o individuo e o poder. Esse movimento
incessante de revisdo e reconfiguragdo dos conceitos permite compreender por que o curso de

1982 étdo singular dentro da obra foucaultiana.
b. IMPLICACOESFILOSOFICASDO CURSO

Michel Foucault, em seu curso "A Hermenéutica do Sujeito”, empreende uma analise
critica sobre a constituicdo do sujeito na tradicéo filosofica ocidental, contrapondo a relacéo
entre o cuidado de si e o conhecimento de si. A interpretacdo de Alain Gros sobre este curso
destaca a mudanca de perspectiva operada por Foucault, ao se afastar da andlise da sexualidade

para se concentrar nos processos de subjetivacdo. Segundo Gros:

"Néo voltaremos aqui a0 projeto gerad de escrever uma histéria da
sexuaidade, histéria na qual se enxertaria uma 'genedlogia do sujeito
moderno’. Basta lembrar que o ponto de vista das técnicas de si implicava, a
proposito da sexualidade, por um lado, elaborar uma histéria ndo dos
comportamentos sexuais efetivos nem dos codigos morais, mas uma histéria
das formas de experiéncia; por outro, ndo mais opor uma idade libertaria
antiga a uma época cristd opressiva, da qual poderiamos nos liberar pela
devota invocacdo dos gregos, mas antes retracar uma evolugdo nos estilos de
austeridade: ‘a oposi ¢ao ndo se da entre atolerancia e aausteridade, mas entre
umaforma de austeridade que esta ligada a uma estética da existéncia e outras
formas de austeridade que estdo ligadas a necessidade de renunciar a s
decifrando a sua prépria verdade™ (GROS, 2006, p. 472).

Foucault problematiza a concepcao cartesiana do sujeito como essencia mente capaz de
verdade, independentemente de sua conduta ética. Para Descartes, 0 acesso a verdade ndo
exigiriaum trabal ho ético interior, uma purificacdo ou ascese, ao contrario datradicdo filosofica
antiga, naqua atransformagéo éticado sujeito eraum requisito paraal cancar averdade. Como
Gros destaca:

" Segundo Foucault, afilosofia elabora, desde Descartes, umafigurado sujeito
enquanto intrinsecamente capaz de verdade: o sujeito seria a priori capaz de
verdade, e apenas acessoriamente um sujeito ético de acdes retas. 'EU posso
ser imoral e conhecer a verdade'. Significa que, para o sujeito moderno, o
acesso auma verdade ndo depende do efeito de um trabalho interior de ordem
ética (ascese, purificacdo, etc). Na Antiguidade, ao contrario, 0 acesso de um

sujeito a verdade dependia de um movimento de conversdo que impusesse a0
seu ser umamodificacdo ética' (GROS, 2006, p. 472).

Essa inversdo na relacdo entre cuidado de s e conhecimento de s configura uma
diferenca estrutural entre a subjetividade antiga e a moderna. No pensamento estoico e
epicurista, o cuidado de si eraum principio fundamental paraa constitui¢do éticado sujeito, em

gue a verdade ndo se limitava a um conhecimento tedrico, mas envolvia uma prética de vida
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coerente. Em contrapartida, a modernidade desloca o eixo da subjetividade para um projeto

indefinido de autoconhecimento, dissociado de umatransformacéo ética efetiva. Gros sintetiza

mudanca nos seguintes termos.
"O cuidado, para os antigos, esta ordenado ao ideal de estabelecer no eu uma
certa relagdo de retiddo entre agdes e pensamentos. € preciso agir
corretamente, segundo principios verdadeiros, e que a palavra de justica
corresponda uma acdo justa; o sabio é aquele que tornalegivel em seus atos a
retidéo de suafilosofia; se este cuidado comporta uma parte de conhecimento,
€ porque tenho que medir meus progressos ha constitui¢do de um eu da agéo
ética correta. Segundo o modo moderno de subjetivacdo, a congtituicdo de s
como sujeito é fungdo de umatentativa indefinida de conhecimento de si, que
ndo se empenha mais do que em reduzir a distancia entre 0 que sou

verdadeiramente e 0 que creio ser; o que fago, os atos que realizo sb tém valor
enquanto me g udam a melhor me conhecer”" (GROS, 2006, p. 473).

O curso de 1982, portanto, ndo apenas historiciza a formagdo da subjetividade, mas
também sugere uma outra forma de critica filoséfica, voltada ndo para os limites do
conhecimento obj etivo, mas para as possibilidades de transformagéo do sujeito. Foucault rejeita
tanto o estruturalismo quanto o positivismo e propde uma geneal ogia do sujeito, enraizada nas
préticas historicas e narelacéo entre técnicas de dominagéo e técnicas de Si:

"Tratava-se, pois, a meu ver, de desvencilhar-se dos equivocos de um
humanismo t&o facil nateoria e tdo temivel nareaidade; tratava-se também

de substituir o principio da transcendéncia do ego pela busca das formas da
imanénciado sujeito” (GROS, 2006, p. 475).

Dessa maneira, a analise de Foucault desloca a questéo do sujeito de um paradigma
essencialista para um campo estratégico, onde a subjetividade se constitui na intersecéo entre
relacdes de poder e préticas éticas. O sujeito ndo € uma entidade fixa, mas um efeito movel das
articulagdes entre cuidado de si e conhecimento de si, entre dominagdo e resisténcia, entre
verdade e poder.

c. IMPLICACOESETICASDO CURSO

O curso "A Hermenéutica do Sujeito” de Michel Foucault apresenta uma investigagéo
profunda sobre a genealogia do cuidado de si e suas implicagdes éticas, principamente no
contexto da filosofia antiga. Gros, ao analisar este curso, destaca como Foucault procura
responder a chamada "crise dos valores' contemporanea sem aderir a uma postura meramente

individualista ou relativista. Como ele aponta:
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"Por muito tempo imaginou-se que o rigor dos codigos sexuais, naformaem
gue os conheciamos, era indispensavel as sociedades chamadas 'capitalistas’.
Ora, arevogacdo dos cddigos e 0 desl ocamento das proibi¢des ocorreram, sem
duvida, mais facilmente do que se acreditava (0 que parece indicar que sua
razdo de ser ndo era aquilo que acreditavamos); e o problema de uma ética
enguanto formaa ser dada a conduta e a vida novamente se colocou." (GROS,
2006, p. 479)

Essa questdo ética central gira em torno da possibilidade de uma ética que ndo se baseie
namoral tradicional transcendental, mas sim em uma construgdo imanente da conduta pessoal .
Foucault rejeita tanto uma "estética da existéncia' superficialmente interpretada quanto um
apelo atransgressao pura. Para Gros, o curso de 1982 refuta essas criticas simplistas ap propor
umaéticadavigilanciae dadistancia, naqual o sujeito seformapor meio de praticas constantes
de cuidado de si:

"A moral dos gregos esta centrada em um problema de escolha pessoal e de
uma estética da existéncia. A ideia do bios como material para uma obra de
arte estética é algo que me fascina. Também aideia de que a moral pode ser
uma estrutura muito forte de existéncia sem estar ligada a um sistema

autoritario, nem juridico em si, nem a uma estrutura de disciplina" (GROS,
2006, p. 480)

Foucault valoriza a dimensdo artesanal da ética antiga, que exige pratica, rigor € um
trabalho constante sobre si mesmo. Entretanto, ele ndo idealiza completamente a tradicéo
estoica ou helenistica, reconhecendo suas limitacfes e contradigdes. Segundo Gros, Foucault
percebe que essa ética da autonomia pode, eventualmente, se transformar em um novo sistema
normativo, conduzindo a umaimposicdo universal de condutas:

"Quando os ultimos est6icos pdem-se a dizer: 'estais obrigados a fazer isto
porque sois um ser humano', alguma coisa mudou. N&o se trata mais de um

problema de escolha; deveis fazer isto porque sois um ser racional." (GROS,
2006, p. 481)

Assim, Foucault ndo apenas revisita a tradicdo antiga, mas também a problematiza,
apontando como certas tendéncias filosoficas podem contribuir para aformacéo de uma moral
coercitiva e normatizadora. Nesse sentido, sua pesquisa sobre os cinicos, mencionada por Gros,
revela um interesse em formas de ética que escapam a codificagdo moral tradiciona e

promovem uma postura de provocagdo e questionamento.

Finalmente, Gros destaca como a hermenéutica do sujeito implicaem umarelacéo ética
CONsigo mesmo, Sem cair no narcisismo contemporaneo. Para Foucault, o cuidado de si ndo é
um culto do eu, mas uma prética constante de reflexéo e autodisciplina: "N&o apenas ndo
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identifico a cultura antiga de si a0 que poderiamos chamar de culto de si californiano, como
penso que sgjam diametralmente opostos.” (GROS, 2006, p. 433)

Em suma, a interpretacdo de Gros sobre o curso "A Hermenéutica do Sujeito” revela
como Foucault ndo propde uma ética individualista ou relativista, mas sm um modo de vida
baseado na reflexéo critica e na prética cotidiana do cuidado de si. A filosofia antiga aparece,
assim, ndo como um modelo a ser copiado, mas como um campo de experimentacéo que

ilumina os desafios contemporéaneos da subjetividade e da ética
d. IMPLICACOESPOLITICASDO CURSO

O curso A Hermenéutica do Sujeito, ministrado por Michel Foucault no Collége de
France em 1982, representa um momento central na problematizagcdo da subjetividade e da ética
na filosofia foucaultiana. Claude Gros, ao analisar esse curso, destaca a maneira pela qua o
conceito de "cuidado de si" implica uma forma de distanciamento ético que, longe de afastar a
acdo politica, aregulaeredefine. Esse aspecto setornacrucia paracompreender arelagéo entre
ética e politica nos estudos tardios de Foucault.

Gros ressalta que, no pensamento foucaultiano, a cultura de s impde o primado da
relagdo consigo sobre qualquer outra relacdo. Esse primado ndo significa um isolamento do
sujeito, mas antes a constituicao de umaindependénciairredutivel em relacdo as contingéncias
externas. Tal perspectiva se manifesta, por exemplo, nos exercicios de abstinéncia dos estoi cos
e epicuristas, que ndo visavam a rendincia crista das riquezas, mas a capacidade de suportar sua
falta sem perturbac&o. Foucault afirma que:

"Trata-se inicialmente de um limite 'quantitativo’ no trabalho: ndo se deixar
ocupar inteiramente pelas préprias atividades, ndo identificar a prépria vida
com a funcdo, ndo se tomar por César, mas saber que se é o titular de uma
mMissd0 precisa e provisoria [...]. Trata-se sobretudo - e esta € uma inversdo
radical do processo de identificacdo estatutéria - de ndo procurar estabelecer
0 gue se é a partir do sistema de direitos, de obrigacbes que nos diferenciam e
situam em relagdo aos outros, mas de interrogar-se sobre o que se € parainferir

dai 0o que convém fazer, no geral ou em uma ou outra circunstancia, mas
sempre segundo as funcdes que se tem de exercer” (GROS, 2006, p. 488-439).

A citagdo acima enfatiza a "distancia ética’ como um principio fundamental na
governamentalidade do sujeito. O cuidado de si ndo conduz a recusa da vida politica, mas a
aceitacdo de seus encargos com uma consciéncia de desapego e moderacdo. Essa concepcao

contrasta com 0 modelo grego classico, no qual o aristocrata ateniense identificava-se
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inteiramente com sua posi¢do socia. Em vez disso, a ética do cuidado de si oferece um modelo
no qual o sabio estéico assume fungdes publicas sem nelas depositar suaidentidade essencial.

Nesse contexto, a ética da conversdo a si elabora uma relacdo de dominio sobre si
proprio que se diferencia do exercicio de poder sobre os outros. Gros observa que essa relacéo
éticainternando se baseia na interiorizagdo do olhar do outro, mas em uma divisdo irredutivel
do sujeito consigo mesmo, como exemplificado pela no¢do de daimon em Marco Aurélio: "O
daimon, ainda que substancialmente divino, € um sujeito no sujeito, esta em NGS como um outro
aquem devemos um culto” (GROS, 2006, p. 490).

Esse fragmento destaca a maneira como Foucault reinterpreta a ética antiga, evitando
reduzi-la a um mero reflexo da moral social. A austeridade do cuidado de si ndo se baseiaem

um controle externo, mas nareveréncia do sujeito por sua propriaintegridade e autodisciplina.

Além disso, Foucault introduz a "governamentalidade da distancia ética’, uma
concepcdo segundo aqual aculturade si regulaaparticipagdo navida pablicasem que o sujeito
se perca na absorcdo total das fungdes externas. Como explica Gros, essa postura ética limita
as ambicdes e impede que o individuo se identifique integralmente com suas ocupacoes.

"A cultura de si oferece ao homem ativo uma regra de limitagdo quantitativa
(no deixar as tarefas politicas, os cuidados com o dinheiro, as obrigactes
diversas invadirem a existéncia ao ponto de se ficar exposto a se esquecer de
si mesmo); a primazia da relacdo consigo permite também estabelecer a

independéncia do sujeito em todas as outras relagdes cuja extensdo ela
contribuiu paralimitar" (GROS, 2006, p. 491).

AqQui, observa-se uma inversdo em relagcdo a0 pensamento grego cléssico: ndo se trata
de governar asi como Se governa 0s outros, mas de governar os outros a partir do modelo ético
de autodominio. Foucault ndo busca uma justificativa para o descomprometimento politico,
mas sim umaarti culagdo entre ética e politicaque possaresistir asformas modernas de sujei¢céo.
Nesse sentido, ele distingue trés formas de luta: contra as dominagdes politicas, contra as
exploraces econdémicas e contra as sujeicoes éticas. O seculo XX, argumenta Foucault, foi
marcado principal mente por essa Ultima categoria:

"O principal objetivo destas lutas esta em atacar ndo tanto uma ou outra
instituicdo de poder, grupo, classe, elite, quanto uma técnica particular, uma
formade poder. Estaformade poder se exerce sobre avida cotidianaimediata,
gue classifica osindividuos em categorias, designa-os por suaindividualidade
propria, prende-os a sua identidade, impde-lhes uma lei de verdade que é

preciso neles reconhecer. E estaforma de poder que transforma os individuos
em sujeitos’ (GROS, 2006, p. 492).
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Assim, aéticado cuidado de si se configura como uma resposta as formas modernas de
individualizacdo imposta pelo Estado. A resisténcia ndo pode se limitar a reivindicagdes por
direitos individuais ou coletivos, pois tanto o individuo quanto a comunidade sdo produtos do
proprio Estado. Em vez disso, Foucault propde a valorizacdo de "modos de vida', "estilos de

existéncia' e "formas culturais' como alternativas as estruturas normalizadoras do poder.

Dessa forma, a andlise de Gros sobre A Hermenéutica do Sujeito evidencia como
Foucault reformula a relagdo entre éica e politica a partir da filosofia antiga A
governamentalidade da distancia ética permite que o sujeito participe da vida publica sem se
alienar de s mesmo, oferecendo um modelo de resisténcia as formas contemporaneas de
sujeicao. Esse enfogue, longe de significar um desengajamento, propde uma éticaativa, baseada

na autonomia do sujeito e na construcao de novas formas de existéncia
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14 CONCLUSAO

Aolongo de A Hermenéutica do Sujeito, Michel Foucault promove umarei nterpretacéo
profunda da constitui ¢co da subjetividade, af astando-se das concepcdes cléssicas que concebem
0 sujeito como esséncia autdbnoma e racional. A partir da retomada do conceito de epiméleia
heautol — o cuidado de s —, Foucault revela que a subjetividade € historicamente constituida
por praticas discursivas e relagdes de saber-poder que moldam e regulam os modos de
existéncia. Sua analise ndo apenas problematiza o sujeito moderno, mas também resgata, da
filosofia antiga, elementos fundamentais para uma préatica ética de resisténcia e transformagao.

Esta dissertacdo teve como objetivo investigar a articulagéo entre o cuidado de s e a
formagdo do sujeito na obra de Foucault, destacando suas raizes na tradicéo filosofica de
Socrates, Platdo e dos estéicos. Evidenciou-se gque, para Foucault, o cuidado de s ndo € um
exercicio introspectivo de aprimoramento pessoal, mas uma pratica ética e politicainserida em

contextos historicos especificos, capaz de desafiar as formas hegeménicas de subjetivacéo.

Nesse sentido, o cuidado de si aparece como uma forma de resisténcia as tecnologias
modernas de control e, constituindo-se como préticaativade liberdade. A subjetivacéo, tal como
Foucault a entende, ndo é um processo de interiorizacdo individual, mas uma relacdo critica
com os modos normativos de existéncia. Retomar essa pratica, portanto, significa reabrir o
campo das possibilidades éticas para a constitui¢cdo de novos modos de ser.

Conclui-se que a hermenéutica foucaultiana do sujeito, ao reatualizar o cuidado de si,
oferece umaimportante chave interpretativa para compreendermos as formas contemporaneas
de subjetivacéo e, sobretudo, os meios pelos quais € possivel resistir a elas. Nesse horizonte,
este trabalho contribui para o debate atual sobre ética, liberdade e subjetividade, reafirmando a
atualidade das praticas filosoficas antigas como inspiraco para uma vida critica, reflexiva e
transformadora.
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