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RESUMO

A pesquisa desenvolvida tem como objetivo principal refletir acerca do papel do exercicio
de si mesmo, central e indispensavel a tradi¢do da filosofia helenistica greco-romana da
Antiguidade, para a constituicdo da subjetividade humana livre. Inicia com um
diagndstico sobre o sujeito, procurando evidenciar que ao longo de sua vida ele tem a
sua subjetividade exposta a mecanismos interiores e exteriores que determinam seu modo
de ser. A gravidade deste processo francamente assujeitador repousa, entre outras coisas,
na limitacdo severa da capacidade de autonomia do sujeito na relacdo consigo mesmo e
com outrem no mundo, resultando ainda na vulnerabilizacdo de seus recursos proprios,
no sentido de ficar a s6s sem sentir-se solitario. Como forma de embasamento reflexivo
em relacdo a esta situacdo deformadora da subjetividade humana, o trabalho centra os
esforcos na leitura critico-interpretativa da obra A hermenéutica do sujeito, de Michel
Foucault. Nesta, especificamente, Foucault realiza uma abordagem impar e esclarecedora
da tradicdo helenistica, recuperando seus pressupostos filosoficos originais,
demonstrando a transformacéo de alguns de seus aspectos nos séculos | e Il de nossa era
e indicando a relevancia do referido periodo filoso6fico para pensarmos a questdo da
constituicdo da subjetividade humana. Diante da constatacdo da existéncia de criticas
justamente a incursdo singular de Foucault no helenismo greco-romano, o trabalho
reconstroi aspectos da leitura de Pierre Hadot, concentrando-se em seu livro O que é a
filosofia Antiga?, no qual o referido autor define os conceitos decisivos de filosofia, de
filosofar, de sophia e de filésofo. Na sequéncia, a tese adentra nas especificidades das
escolas filosoficas deste periodo, a saber, a Academia de Platdo, o Liceu de Aristoteles e
as correntes filoséficas do Cinismo, do Pirronismo, do Epicurismo, do Estoicismo, do
Platonismo e do Ceticismo, detalhando ainda as mudancas ocorridas no interior delas na
era Imperial. O intento foi o de identificar em Hadot, também um critico da leitura
foucaultiana dos Antigos, tracos interpretativos comuns a ambos que, em seu conjunto,
consubstanciassem subsidios para a investigacdo. A partir disso, o trabalho transitou
prioritariamente pela citada obra de Foucault, sempre atento as especificidades
hadotianas, para apresentar aspectos singulares do periodo helenistico na perspectiva
foucaultiana. Neste sentido, descreve, com Foucault, as peculiaridades dos conceitos de
gnéthi seauton, do cuidado de si em Sdcrates, da epiméleia heauto( e mostra o enlace
entre filosofia e espiritualidade. Ainda, recompde os tracos basilares de trés formas de
acesso distintas da proposicdo helenistica, a epistrophé platonica, a ascese cristd e 0
momento cartesiano. Conclui expondo, na exegese da obra A hermenéutica do sujeito,
como Foucault entende a ideia de cuidado de si como préticas de si e detalha elementos
nucleares da proposicdo de askesis filosofica referendada pela tradicao helenistica greco-
romana da Antiguidade. Neste contexto, destaca uma dupla fungéo; por um lado, a askesis
funciona como um mecanismo de conversdo a si mesmo e; por outro, COmo um processo
de subjetivacao do discurso verdadeiro, considerando ambas as dimens@es primordiais ao
exercicio de si. Assinala, também, como elementos importantes para o objetivo da
constituicdo do si mesmo, a pratica consciente da escuta atenta, da leitura e da escrita
meditativa e da arte de falar nos termos parrhesiasticos. Por fim, o trabalho aponta, como
resultado, para a relevancia do exercicio de si mesmo como processo auto-formativo no
sentido de extrair de seu interior uma ideia de formacdo humana e de agdo docente que
potencialize a emergéncia de um sujeito capaz de veracidade e apto ao confronto
permanente das sempre presentes e inevitaveis contingéncias da existéncia.
Palavras-chave: Exercicio de si; Filosofia da Educagdo; Formagdo Humana; Michel Foucault;
Subjetividade.



ABSTRACT

The research developed has as it’s main goal to reflect over the role of the exercise itself,
centralized and essential to the tradition of Greco-Roman Hellenistic Philosophy from
Antiquity, to the construction of free human subjectivity. It initiates with a diagnosis over
the subject, seeking to evidence that, throughout their life, they have their subjectivity
exposed to inner and outer mechanisms, which determines their way of being. The
severity of this process downright attaches leans on, among other things, in the severe
limitation of autonomy capacity of the subject in the relation with themselves and with
others in the world, resulting in the vulnerability of their own resources, in the meaning
of being alone without feeling lonely. As a way of reflective foundation regarding to this
deforming situation of human subjectivity, the paperwork centers it’s efforts in the
critical-interpretative reading of the work The subject's hermeneutics, by Michel
Foucault. In this one, specifically, Foucault realizes an unique and enlightening approach
of the Hellenistic tradition, recovering it’s original philosophical assumptions,
demonstrating the transformation of some of it’s aspects in the | and Il centuries of our
era and indicating the relevance of the referred philosophical period so we think about the
matter of constitution of human subjectivity. Upon the realization of the existence of
criticism precisely to Foucault’s singular incursion in the Greco-Roman Hellenism, the
work reconstructs aspects of the reading of Pierre Hadot, focusing on his book What is
Ancient philosophy?, in which the referred author defines the decisive concepts of
philosophy, of philosophizing, of sophy and philosopher. In the sequence, the thesis enters
in the specificities of the philosophical schools of this period, to know, Plato’s Academy,
the Lyceum of Aristotle and the philosophical chains of Cynicism, Pyrrhonism,
Epicureanism, Stoicism, Platonism, and of Skepticism, detailing still the changes
occurred in their inner in the Imperial era. The intent was of identifying in Hadot, also a
critic of the Ancient foucaultian reading, common interpretative traces to both which, in
it’s set, substantiate subsidies to the investigation. From that point, the work transited
primarily for the quoted work of Foucault, always alert to the hadotian specifics, to
present singular aspects from the Hellenistic period in the foucaltian perspective. In this
sense, describes, with Foucault, the peculiarities of the concepts of gnothi seauton, of the
self-care in Socrates, of epiméleia heautod and shows the link between philosophy and
spirituality. Still, recomposes the basic features in three different ways of access of the
Hellenistic position, the platonic epistrophé, the Christian ascesis and the Cartesian
moment. Concludes by exposing, in the exegesis of the work The subject's hermeneutics,
as Foucault understands the idea of self-care as self-practices and details nuclear elements
of askesis philosophical proposition countersigned by the Hellenistic tradition Greco-
Roman of Antiquity. In that context, highlights a dual function; on the one hand, the
askesis works as a mechanism of conversion to itself and; on the other hand, as a process
of subjectivation of the true speech, considering both primordial dimensions to the self-
exercise. Signs, also, as important elements to the goal of self-constitution, the conscious
practice of attentive listening, of meditative reading and writing and the art of speaking
in parrhesiastic terms. Finallt, the work points, as a result, to the relevance of self-exercise
as a self-formative process in the sense of extracting from it’s inside an idea of human
formation and teaching action which potentiates the emergency of a subject capable of
veracity and fit to the permanent confrontation of the always present and unavoidable
contingencies of existence.

Key words: Human Formation; Michel Foucault; Philosophy of Education; Self-
Exercise; Subjetity.
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1. INTRODUCAO

A histéria do viver humano nos tempos atuais - em especial com os adventos da
tecnologia, da globalizacgéo e do pluralismo - apresenta no seu interior um real e potencializador
efeito complexificador das relagdes intra e entre sujeitos. Intral, por que a recep¢do aos
acontecimentos do mundo, em conjunto com o tratamento destes, requer dos sujeitos um
preparo cognitivo-intelectual e sdcio-existencial ainda distante de uma pretensdo de
espiritualidade inclusiva que se oriente pelo carater de respeito consigo mesmo na relagdo com
outrem. Entre, em funcdo do fato de que - somando-se as dificuldades do &mbito interno do
préprio sujeito - o universo das relacdes concretiza-se em termos geralmente idiossincraticos,
em especial no que tange as necessidades e aspirac@es singulares. Estes possiveis desencontros
findam por colocar a exigéncia de que se dialogue nos termos de um reconhecimento matuo do
valor dos interlocutores e exigem a percep¢do do outro como um igual - a despeito das visdes
de mundo que subjazem a subjetividade singular de cada sujeito em interacdo social. Também
nesta perspectiva estamos ainda muito afastados da construgcdo de um ambiente minimamente
favoravel.

Na marcha inconteste da histdria mais recente, consideramos que o desenvolvimento de
condicdes mais confortaveis de producdo e de distribuicdo de bens de consumo - via
desenvolvimento tecnolégico, por exemplo - deveria resultar em uma melhora significativa das
condigBes gerais de vida. Este salto qualitativo ocorreu, sem dlvida - ao menos sob
determinados aspectos - e talvez um dos melhores indicativos disto seja a ampliacdo da
expectativa de vida associada a uma perspectiva de bem viver na terceira idade. Os recursos
técnicos a disposicdo, tanto no sentido de prevencdo quanto no de tratamento, seja em termos
de higiene e de medicalizacdo, seja no que diz respeito a alimentacdo e entretenimento, sdo
maultiplos e funcionais. Ha um avanco das estruturas tecnoldgicas produzido com base no poder
humano de criar e recriar artefatos a serem utilizados pelos sujeitos em seu cotidiano.

A partir desta perspectiva, a disponibilizagio de informagdes e de recursos midiaticos
teria 0 poder de aproximar as pessoas e de fundamentar esta aproximacao em niveis jamais
vistos. N&o h& duvidas quanto ao fato de que as questdes de tempo e de espaco foram reduzidas
a segundos e percorridas em um simples toque de teclado e/ou de tela. Faz-se contato escrito,

verbal e visual instantaneamente com quase qualquer parte do planeta, em qualquer dia e a

L A expressdo intra é de origem latina e designa interioridade, dentro de, no interior de.



qualquer hora. O sujeito somente fica isolado do mundo, nestes termos, por decisdo pessoal;
assim como também so deixa de tomar conhecimento dos acontecimentos do mundo por opgéo
personalissima. As condicgdes - técnicas, € bem verdade - para o dialogo entre 0s seres humanos
estdo dadas e colocadas ao alcance da imensa maioria, variando apenas a qualidade dos
equipamentos e a habilidade dos usuarios - habilidades estas que variam na relacdo com a faixa
etaria dos sujeitos, com os mais jovens apresentando facilidades e os de mais idade um tanto
quanto refratarios.

No rastro das duas caracteristicas modernas acima descritas - tecnologia e globalizag&o,
profundamente imbricadas uma na outra - constituiu-se uma vasta pluralidade de visGes acerca
do mundo, da vida, dos valores e dos principios norteadores do existir e do “bem viver”. Onde
antes predominava a visdo paroquial ou de aldeia, imposta coercitivamente com base em um
autoritarismo patriarcal, agora ecoam multiplas vozes, dissonantes e desafiadoras. Isto -
seguindo com a forma de projecdo tedrica - proporcionaria a senha para o desenrolar de
experiéncias interativas dotadas do carater de liberdade vislumbrada e almejada pelos
defensores do lluminismo. No que diz respeito ao acesso aos mecanismos e a liberdade de
expressdo, salvo raras exce¢Bes, ndo restam dlvidas quanto ao espago existente para a
manifestacdo das mais diversas formas de pensar e dos mais variados jeitos de viver concreta e
rotineiramente.

A contrapartida l6gica, a partir do exposto acima, deveria apresentar-se na forma de uma
sociedade que demonstrasse harmonia e serenidade nas interagdes sociais, ndo apenas a nivel
de localidade, mas também de totalidade. Que os individuos, em seu dia-a-dia, movimentassem-
se de maneira a valorizar a Vida, tanto a pessoal quanto a de outrem. Que houvesse equilibrio
nas acdes e reacdes, equidade e justica nas aspiracdes e objetivos e - suprassumo existencial -
que a vida a ser vivida ocorresse em sua plenitude, com as necessidades béasicas sendo
contempladas justamente a partir de uma visdo de Humanidade.

A realidade, entretanto, - visivel a olho nu mesmo ao mais desatento e despreparado
observador - se expressa atraves de distor¢Ges extraordinarias. Para alguns é disponibilizado o
que de melhor o homem produz para viver, em todas as areas; para outros, no entanto, falta
acesso a educacgdo qualificada, atendimento médico e até mesmo alimento e 4gua. Algumas
pessoas moram em prédios de apartamentos colados uns aos outros, sem sequer saber 0 nome
do vizinho em frente a sua porta de entrada; outras morrem pelas ruas das cidades e sdo
enterradas como indigentes, sem que ninguém Ihes reclame identidade e afei¢cdo. H4 quem more

em palacetes com conforto e segurancga, indo dormir aquecidos e bem alimentados; ha quem



tenha por endereco marquises, pragas publicas e tetos de escadarias para passar a noite cobertos
por papelédo e jornais - sem nada para comer e sem cuidados referentes a higiene e a salde.

Estas microtragédias, dentre outras tantas, nao frequentam o noticiario da midia acima
destacada em sua forca mundial e instantanea - a ndo ser muito ocasionalmente - &vida que é
por assuntos de maior propor¢do, de maior e mais rapido impacto. Tampouco movem o grosso
da populacdo humana, que permanece em seus afazeres, atenta ao que lhe diz respeito de
maneira direta, porém displicente e até mesmo indiferente em relacdo ao que acontece no
mundo e, com muita frequéncia, em seu entorno proximo.

No transcurso do fendmeno da conformacdo social, processo histérico da humanidade
gue no mais das vezes € inconsciente e despercebido por percentual significativo da populacéo,
emergem sujeitos com caracteristicas subjetivas muito distanciadas do sonho iluminista -
vejamos alguns exemplos advindos da &rea filosofica, da seara literéria e da poesia.

Nos parece exemplar o que mostra a fildsofa norte-americana Martha C. Nussbaum
(2006), quando descreve o sujeito constituido por uma subjetividade auto ilusoria que tem a
pretensdo de ocultar as fragilidades e vulnerabilidades de sua condi¢cdo humana por meio da
estigmatizacdo do outro. Outro que, na verdade, reflete a seus olhos justamente sua impoténcia
diante de fatores que ndo pode evitar e que estdo na base da vergonha primitiva referente a
nossa incompletude e a sua relacdo com o narcisismo infantil. Nussbaum coloca luzes no
processo inicial deste fendmeno afirmando que “[...] os seres humanos nascem em um mundo
que ndo fizeram e que ndo controlam” (2006, p. 210), e reside neste fator um dos elementos que
propiciam a postura de estigmatizacdo do outro. O sujeito, ao adentrar 0 mundo - ap6s um
periodo de completude no ventre materno, onde nada lhe faltava - descobre sua natureza
dependente do cuidado do outro e percebe suas fraquezas. Esta descoberta, em situacdes em
que tal sentimento de incapacidade ndo é superado, transforma-se em um narcisismo infantil
que tende a acompanhar o sujeito por toda a sua vida. Na base deste reside a negacao de si
mesmo nos termos de sua condi¢do humana fragil e finita que se expressa pela estigmatizacéo
do outro por ser, justamente, seu espelho. Estigmatizar o outro - apontando nele suas fraquezas
- como forma de ocultar as préprias: um fendmeno de constitui¢do subjetiva que no processo
de negacéo de si esta implicada a desumanizacao do ser, propria e de outrem.

Profético e esclarecedor, reconhecidamente, nesta linha de reflexdo, € o que nos aponta
0 pensador espanhol José Ortega Y Gasset (1962) acerca da subjetividade assujeitada e
despersonalizada caracterizada como homem-massa - que, tal como ocorre com os ratos de

Hamelin, segue a “musica” de forma irrefletida, iludido pela sensacdo de estar no controle da



situacdo. O ponto nocivo desta auto-percepcao, ensina Ortega Y Gasset, reside na compreenséo
de que “[...] a vida ¢ facil, abastada, sem limitagdes tragicas” (1962, p. 157) e de que isto conduz
o0 individuo médio a encontrar em si mesmo um status de dominio e realiza¢do perigoso, pois
o leva, naturalmente, “[...] a afirmar-se a si mesmo tal qual €, a considerar bom e completo seu
haver moral e intelectual” (1962, p. 157). Aqui, pontualmente, inserem-se a negacao da
condicdo de vulnerabilidade humana e a visao solipsista, anulando toda e qualquer possibilidade
de existéncia nos termos de constituicdo subjetiva no contexto das relacdes e desprezando as
demais concepgdes de mundo - autofixando-se, portanto, como referéncia primeira e ultima de
seu modo de ser.

Advindo da area filoséfica romana destacamos o estoico Séneca (2004) - que nos da a
impressdo de permear o pensamento de Ortega Y Gasset - a evidenciar a subjetividade marcada
pela stulticia no transcurso de seus escritos como um fendmeno que se expressa pela imagem
do barco a deriva, que se deixa levar pelas marés e conduzir pelos ventos. O pensador romano,
através desta metafora, coloca visibilidade em uma subjetividade manejada por acontecimentos
externos a sua vontade, sem a compreensdo consciente de que tal processo ocorra. Séneca traz
a tona a questdo, por exemplo, na carta 52, quando questiona, com énfase “Que debate se
desenrola na nossa alma e nos impede de manter uma vontade firme? ” (2004, p. 176, grifo
nosso). O pano de fundo aqui refere-se exatamente a caracterizacdo do sujeito como sendo uma
marionete - desenvolveremos mais detalhadamente esta abordagem a partir do quarto capitulo.

Na seara literaria, a constatacdo de subjetividades assim constituidas ganha ares de
tragédia humana nas narrativas do impagavel escritor austriaco Franz Kafka e do também
insubstituivel escritor russo Fiédor Dostoievski.

Kafka (2008) emerge na literatura - dentre outras formas - denunciando a constituicao
subjetiva de um sujeito que resulta como sendo uma mera funcéo da engrenagem burocratica.
E assim que ele nos faz entrar em contato com o agrimensor K, que adentra a aldeia que circunda
o castelo em busca de um albergue e € recepcionado com clareza acerca de sua realidade ali:
“Esta aldeia ¢ propriedade do castelo, quem fica ou pernoita aqui de certa forma fica ou pernoita
no castelo. Ninguém pode fazer isso sem permissdo do conde. Mas o0 senhor ndo tem esta
permissao, ou pelo menos nédo a apresentou” (2008, p. 7). Esta dada assim a senha, logo no
inicio do livro, de que para K esta reservada a possibilidade de reconhecimento somente através
da autoridade superior do conde - que podera, ou ndo, reconhecé-lo - provavelmente na sua
tarefa de agrimensor e ndo de ser humano. K, desta forma, tem a dificil missdo de inserir-se,

com seus direitos de ser humano, em meio a um emaranhado burocratico que subjaz a um



espaco amplamente dominado ou, nos termos da ideia de constitui¢do subjetiva, temos aqui um
sujeito que tem a durissima tarefa de ser em si mesmo em um contexto em que isto é designado
pelos detentores do poder.

Dostoievski (2014), por sua vez, eleva a questdo ao nivel de catastrofe - talvez se
antecipando a Freud - ao produzir um nivel de acentuada inseguranca na visdo racional de
consciéncia humana por advertir acerca da existéncia de elementos subjacentes a subjetividade
consciente de si - notadamente os reflexos produzidos por fenémenos psiquicos traumaticos
que fundam o “sujeito subterraneo” - inconscientes, portanto. Uma das passagens mais
marcantes da obra, assim pensamos, esta na pergunta “[...] sera possivel que um homem possa
ter um minimo de respeito proprio depois de ter buscado prazer até mesmo no sentimento da
prépria humilhacdo?” (2015, p. 25). Torna-Se clara a miséria humana que funda esta
subjetividade - trata-se do material psicolégico que, em certo e talvez acentuado nivel,
encaminha as acfes e as emocgOes que subjazem a estas ao largo da consciéncia e, por
conseguinte, da possibilidade de racionalizacéo.

No que diz respeito a poesia, Pessoa (1996) agrega um teor de complexidade e de
dificuldade ainda maior para a questdo da subjetividade humana ao chamar a atencédo para a
discrepancia entre o que o sujeito pensa e o que ele fala. Sua abordagem implica na observacao
de que, para o préprio sujeito, na relacdo consigo mesmo, ha um desafio referente a linguagem
e aos limites desta. Assim, diz ele, “Eu proprio se me ouco falar alto, os ouvidos com que me
ouco falar alto ndo me escutam do mesmo modo que o ouvido intimo com que me ouco pensar
palavras” (1996, p. 257). A constatacdo da existéncia deste possivel desencontro entre as duas
dimensGes - pensar consigo mesmo e escutar a si mesmo falando - repercute decisivamente na
constituicdo da subjetividade, exigindo ainda mais atencdo e esfor¢o do sujeito no sentido de
manifestar-se congruentemente.

Embora pudéssemos elencar um sem-nimero de situagdes caoticas - paradoxalmente
assumidas e presenciadas como “normais” - 0 quadro acima, sintetizado de maneira breve,
aponta com certa nitidez para o fato de que um dos desafios mais prementes da civilizagéo
contemporanea é o de constituir sujeitos com capacidade para fazer uma leitura adequada das
formas de vida resultantes dos novos tempos. E que o referido desafio se situa na complexa teia

de relacGes diretas que o ser humano precisa estabelecer consigo mesmo e com outrem,

2 Fizemos referéncia a esta abordagem de Pessoa na conjuncéo da explanagdo de Piaget acerca das dificuldades de
comunicagdo entre professor e aluno em nossa dissertagdo de mestrado intitulada O papel do grupo e a formacéo
do pensamento autbnomo segundo Piaget (Passo Fundo: UPF, 2016).



buscando situar-se a si mesmo em meio a outros, sendo importante também que ocorra a
intermediacao de instituicbes pensadas e criadas para realizar o ajuste das diferencas, intra e
entre sujeitos. Ajuste em relacdo ao qual - na relacdo direta intra/entre sujeitos ou na
intermediacdo institucional - aspira-se que ocorra sob a égide democrética, notadamente
caracterizada por ideais de justica, de equidade, de respeito, de liberdade, de responsabilidade
e de solidariedade.

Pretendemos, a partir deste diagndstico, justificar a validade e a relevancia de nossa
pesquisa no sentido de situa-la no duplo e profundamente imbricado &mbito da subjetividade
do sujeito em formagé&o, enquanto humano inserido entre humanos e enquanto educando imerso
em instituicdo educacional. Em outras palavras, a investigacdo busca perscrutar as
possibilidades de formacdo do a) sujeito que constitui uma subjetividade capaz de veracidade
nas relagdes consigo mesmo e com outrem nos acontecimentos do mundo, incluindo de forma
pontual a formagéo e o desenvolvimento efetivado no interior de instituicbes educacionais
formais, ou seja, b) também sob o viés especifico da acdo docente como formacédo humana.

Entraremos em maiores detalhes desta concepcdo de formagdo humana no quarto
capitulo - aqui marcamos, provisoriamente, nosso entendimento de que a mesma se da nos
termos de um processo educacional que objetiva colocar o Si Mesmo e o Outro em relagéo no
Mundo em perspectiva de inclusdo - de si para consigo mesmo e para com outrem, a despeito
e até mesmo em funcéo das singularidades. Tal é a importancia desta visao formativa que, assim
compreendemaos, possibilita aos sujeitos, por seus pressupostos, desprenderem-se do egoismo,
do imediatismo e da postura de centramento narcisista que faz do outro um objeto - descartavel.

No contexto especificamente de nosso trabalho, interessa refletir, sobretudo no Gltimo
capitulo, como se articulam entre si as nog¢oes de espiritualidade, exercicio de si e formacao
humana. Mais precisamente, apresenta-se como relevante problematizar que nocdo de
formacdo humana brota dessas duas nogoes filosoficas antigas de espiritualidade e exercicio de
si e em que sentido tal concepcao contribui para pensar a acdo docente contemporanea.

Temos como pano de fundo desta visdo o movimento Iluminista que, em que pese suas
limitacOes e até mesmo suas contradi¢Oes internas, aporta o fundamento racional-critico que
permite a recusa das verdades impostas coercitivamente por sistemas castradores da
subjetividade. Talvez a maior fagcanha desta concepcao de educagdo como formagdo humana
seja a de confrontar as propostas pedagogico-mercadolédgicas baseadas no desenvolvimento

puro e simples de competéncias e habilidades. Este movimento levaria a denunciar, neste



sentido, o desprezo que estas alimentam, por exemplo, a espiritualidade filos6fica em seu viés
fundamentador da constituicdo de sujeitos capazes de veracidade.

Compreendemos que repousa justamente nesta concepcdo de constituicdo da
subjetividade veraz intra e entre sujeitos no mundo e na sua injuncdo com a aspiragéo de
docéncia como formagdo humana, o nucleo da poténcia do conceito de exercicio de si mesmo
que Foucault recupera junto a filosofia greco-romana da Antiguidade no ambito da askesis
filosofica. Em vista disto, nosso esforgo investigativo centra-se na proposicao do exercicio de
si mesmo como propedéutica a constituicdo subjetiva veraz, presente na acepcdo de filosofia
como forma espiritual de vida - que carrega consigo uma miriade de préaticas e de exercicios
espirituais - e no sentido de justificar a perspectiva de autoformacédo humana que pensamos
emergir desta proposicéo filosofica.

Para dar conta desta empreitada, trabalharemos com as licdes de Michel Foucault -
proferidas no curso do College de France de 06 de janeiro de 1982 a 24 de marco de 1982,
publicadas na forma de livro com o titulo A Hermenéutica do Sujeito, as quais reconstruiremos
com o objetivo de formar uma base tedrica que nos permita tratar do objetivo acima citado.

Nossa opcdo por Michel Foucault - mais especificamente ao periodo comumente
denominado como sendo do Foucault tardio - deve-se ao fato de que, nesta fase, o pensador
francés abre espaco para a retomada das reflexfes acerca da vida pelo caminho da filosofia
como espiritualidade, tdo cara aos antigos e tao vilipendiada pelos modernos. Também por que,
por este caminho do retorno aos Antigos e as chamadas préaticas espirituais Foucault faz aflorar
uma perspectiva educacional que privilegia o ser em si mesmo como contraponto a pedagogia
“de mercado” que se apoia na tecnicizagdo/empregabilidade de sujeitos geralmente alheios a si.

Além desta justificativa pontual, nossa decisdo por Foucault como base teorico-
filosofica da-se por entendermos que a pedra angular da definicdo por um autor e por uma
tematica a partir dele situa-se - salvo excec¢Bes sempre presentes - no histérico de seu trabalho
associado com a repercussdao do mesmo em diferentes contextos e em distintas épocas -
evidentemente que a isto deve somar-se o interesse de quem faz a opcéo.

Conforme anunciam Peters e Besley, “[...] o arquivo foucauldiano apresenta uma
abordagem para problematizar conceitos e praticas que pareciam resistentes a uma analise
futura antes de Foucault” (2008, p. 21, grifo dos autores). Neste sentido, o material que havia
sido alvo de investigacao reflexiva guardava contornos de uma cristalizacdo que néo sé ndo
deixava margem a inovacao, mas que, consequentemente, levava a repeticao interpretativa no

ambito académico. Entretanto, “Depois de Foucault € como se tivéssemos de revisitar a maior
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parte das importantes questdes relacionadas ao poder, conhecimento, subjetividade e liberdade
na educacéo (PETERS E BESLEY, 2008, p. 21, grifo nosso). Em outras palavras, o trabalho
investigativo de Foucault, além de apresentar-se como relevante em espagos e tempos
diferenciados entre si, oferta uma renovada e desafiadora maneira de refletir acerca de conceitos
que atravessam a historia da humanidade e, mais especificamente, da educacao entendida como
formagio humana. E possivel que isto se dé por qué “Talvez hoje sejamos mais sensiveis as
valéncias do contexto cultural e menos propensos a ostentar nossos comprometimentos
ideologicos como “verdades™” (PETERS E BESLEY, 2008, p. 13). Quer dizer, nos tempos
atuais, de pluralidade de visdes de mundo e de instantaneidade de informacoes, pode ter sido
levado a termo - muito provavelmente sem que haja uma autoria especifica a ndo ser a da
corrosdo provocada pelo excesso de dados disponibilizados em termos globais - uma
fragilizacdo dos pontos de vista enrijecidos pelo tempo. Estes ndo mais resistem as inovacdes e
atualizagdes constantes de uma sociedade estruturada em normas e valores movedigos; cedem
inclusive quando relativizados de maneira nociva a propria sociedade.

Talvez por conta desta mutacdo, que substitui o pensamento fossilizado pela
sensibilidade a demanda contextual, € que seja possivel a assertiva de que “[...] Foucault estava
bastante ciente do tropo nietzschiano de uma “estética da existéncia” e dos modos pelos quais
podemos ou devemos refazer-nos a nés mesmos” (PETERS E BESLEY, 2008, 9. 15, grifo
nosso). (Re) constituir-se a si mesmo, ser o0 autor de sua propria vida - com base em principios
e valores que adensam e tornam consistentes esta autoconstituicdo que objetiva um existir
consciente tanto ética quanto politicamente - eis a sintese do desafio que se nos apresenta.

O que transparece aqui é a centralidade das motivacgdes investigativas de Foucault, que
se apresentam em torno da “histéria das maneiras pelas quais os seres humanos se constituem
como sujeitos [...] a maneira pela qual o ser humano transforma a si mesmo em um sujeito”
(PETERS E BESLEY, 2008, p.17, grifo nosso). Esta perspectiva, presente ao longo da obra A
Hermenéutica do Sujeito, carrega em seu interior uma profunda alteracdo na dinamica da vida
singular de cada sujeito e repercute decisivamente nas a¢des pedagogico-educacionais.

A fundamental e profunda alteragdo imbrica-se com a asseveracdo de que pensar 0O
sujeito agora exige ndo mais vé-lo tdo somente [..] como o produto objetivo dos sistemas de
saber-poder em que o individuo vinha extrair uma identidade imposta, fora da qual ndo haveria
singularidade a ndo ser nas experiéncias da loucura ou do crime (FREITAS, 2010, p. 177). Ou
seja, ndo mais € possivel refletir acerca da constituicéo subjetiva como irremediavelmente presa

a um emaranhado de imposicdes exteriores ao sujeito. Ao contrario, a abordagem dos
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mecanismos de subjetivagado através do que Foucault define como praticas de si “[...] permite
uma investigacdo original dos processos de formacdo humana como experiéncia,
simultaneamente, critico-reflexiva e ético-expressiva (FREITAS, 2010, p. 177). O caréater da
constituicdo do si mesmo, antes fechado e coercitivo, assume agora uma atitude de abertura
para com as possibilidades da experiéncia humana que pode, desta forma, criticar
reflexivamente e, a partir disto, manifestar-se de forma ética por sua prépria decisdo - temos
aqui uma elaboracéo do si mesmo que se da em termos de um auto comprometimento - consigo
mesmo e com outrem.

Neste sentido, torna-se possivel vislumbrar um novo modo de ser e de estar no mundo:
a existéncia passa a constituir-se de um triplo e concomitante tensionamento 1) o que se da no
universo interior de cada sujeito, 2) o que incide na interacdo com outros sujeitos e 3) o que
resulta da necessaria consideracdo a respeito desta interlocucdo. A formagdo humana, em
especial através da acdo docente, coloca a exigéncia de espacos de experiéncia ampliada, onde
0 sujeito possa perceber a si mesmo e ao outro como elementos constitutivos de uma totalidade
em que ambos se inserem e convivem. E, neste percurso, recoloca fortemente a nocdo de
responsabilidade em relagdo a Si mesmo, no tocante ao Outro e na perspectiva do Todo, sem
que nenhuma destas instancias, na verdade, desconectem-se.

E justamente aqui, neste momento privilegiado e complexo advindo da pluralidade
subjetiva que se intra e inter-relaciona nas experiéncias vivas, que entendemos que a ideia de
filosofia como maneira espiritual de viver apresenta as suas credenciais. Estas emergem através
de uma proposicao de relacdo com a verdade - verdade em uma compreensdo que ressoa a
filosofia de Heraclito no sentido, deveras conhecido, de que ndo é possivel banhar-se duas vezes
no mesmo rio - que se sedimenta em praticas e exercicios espirituais com potencial
propedéutico a constituicdo subjetiva de sujeitos capazes de veracidade e a acdo docente com
pretensdes de formacgdo humana. Subjetividade autdbnoma, livre e esclarecida, escolha de estilo
de vida, inclusdo de si mesmo e do outro no mundo e desaprendizagem respeitosa referem-se
agora a exercicios de liberdade que provem de uma nocéo filosofica de espiritualidade. Neste
sentido, 0 exercicio de si mesmo que é inerente a ideia de viver filosofico-espiritual
disponibiliza aos sujeitos a liberdade - e 0 compromisso - de assumirem a autoria de si mesmos.

Por tudo isto é que pensamos ser extremamente relevante entender o que significa esta
liberdade e em que condicOes ela pode agregar valor ao existir humano. Nas palavras de Freitas
“Ser livre, aqui, ndo significa obviamente a independéncia de um livre arbitrio, nem apenas o

fato de nédo ser escravo das proprias paix0es, ou ainda ser independente de qualquer tipo de
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coacdo interior ou exterior” (2010, p. 185). N&o se trata, assim, de livrar-se das amarras da
tirania interior - desejos e necessidades - nem tampouco das imposi¢des do contexto em que se
estad inserido. Em sentido inverso, a liberdade aqui tem a ver com “[...] 0 modo pelo qual o
sujeito se relaciona consigo mesmo. Essa liberdade n&o pode conceber-se sem uma relagdo com
a verdade, cuja conquista se processa no continuum da prépria existéncia (FREITAS, 2010, p.
185). Neste sentido, a liberdade tem estreita vinculacdo a forma com que o sujeito se relaciona
com ele mesmo; esta auto-relacdo implica 0 comprometimento do sujeito consigo mesmo e com
a verdade que se constitui no préprio exercicio do viver.

O processo formativo, nos termos acima, implica uma concepc¢do de autogoverno em
que “[...] a educacao [...] pode ser apreendida como o cultivo reflexivo da disposi¢cao de manter
ou modificar a si mesmo enquanto sujeito de suas proprias acdes e realizacdes” (FREITAS,
2010, p. 186). Reside nesta compreensao de educagéo, assim entendemos, o fator instigante por
exceléncia de uma ideia de ac¢do docente entendida como formagdo humana. A liberdade do
sujeito de perscrutar, em si mesmo, o que €, 0 que fazer consigo mesmo e a partir de si mesmo,
de decidir por si mesmo que ac¢des e que realizacBes quer efetivar para dotar a sua existéncia de
sentido e de significado, implica o educador e o educando. Repousa nesta dupla implicacéo a
reordenacao - perdida nos labirintos de uma educacdo autoritaria e unilateral, ainda fundada na
filosofia escolastica em larga escala - do papel do professor e do papel do aluno, ou, como
prefere Foucault com base em Séneca, do mestre e do discipulo. Para além da adequada
distribuicdo das responsabilidades relativas ao contetdo especifico de determinada disciplina e
levando em conta as condi¢des, tanto do mestre quanto do discipulo, para reflexdes acerca da
existéncia humana, emerge uma questdo vital. Esta diz respeito a disposic¢do de assumir a tarefa
de constituir-se na liberdade de si mesmo; tarefa que, como deixa transparecer Foucault em
seus escritos, da-se na inclusdo do si mesmo imbricada a inclusdo do outro e, ainda, na
perspectiva da existéncia em uma Totalidade maior. Ou seja, a agdo docente que enseja formar
humanos exige - pensamos que em primeiro plano -, a auto formacao.

Talvez - a titulo de auto provocacgdo - esta seja, afinal, a questdo de fundo que emerge
da concepcéo de filosofia como maneira espiritual de vida baseada no exercicio de si mesmo,
tanto no que diz respeito a constituicdo da subjetividade de sujeitos verazes, quanto no que
tange ao ideal de acdo docente como formacgdo humana. Auto constituir-se no decorrer do
préprio processo existencial; junto de si, sem perder-se em si; junto ao outro, sem perder-se
nele, nem o levar a perder-se de si; junto ao Todo, integrando-se a ele, sem desintegrar-se nele;

dotando a prdépria vida de sentido, significado e beleza, na conjuncéo plastica e permanente do
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Si Mesmo, do Outro e da Totalidade. Tera sido este o propdésito de fundo de Foucault nas licGes
de 1981-1982? Observemos, em siléncio meditativo, as suas proprias palavras “Eis o que tentei
reconstruir: a formacdo e o desenvolvimento de uma pratica de si que tem como objetivo
constituir a si mesmo como artesdo da beleza de sua propria vida” (2004, p.244).

No sentido de ordenar e desenvolver a investigagdo, buscaremos a) reconstruir a base
tedrica sob a qual Michel Foucault fundamenta seu pensamento acerca das condi¢des dos
sujeitos para o enfrentamento das vicissitudes humanas; b) avaliar os desdobramentos do
conceito de exercicio de si mesmo em Foucault para a constituicdo da subjetividade veraz dos
sujeitos; c) refletir acerca das possibilidades pedagdgicas do referido conceito em termos de
uma efetiva acdo docente que se coloca como formacédo humana; d) extrair os ensinamentos da
pratica espiritual da askesis filosofica e de sua possivel experimenta¢do no ambito da educacao
formal e, por fim, e) aferir um possivel papel para a acdo docente, pensada como formacéo
humana, em cujo exercicio de racionalidade e sensibilidade subjaza o duplo comprometimento
com o Si Mesmo e com o Outro.

Como elemento motivador da proposicdo investigativa acima descrita estd 0 nosso
entendimento de que a constituicdo da subjetividade do sujeito encontra-se em estado de
questionamento por conta de uma série de alteraces levadas a termo na dimensdo da vida
concreta. Alteracdes estas realizadas com uma extrema rapidez proveniente da escalada da
tecnologia e de sua repercussdo no modo de viver global. Rapidez a que as instituicdes
encarregadas de recepcionar e nortear o conviver de sujeitos plurais em suas formulacgdes ético-
subjetivas, reconhecidamente, ndo d&o conta de acompanhar por estarem, entre outras razoes,
presas a um emaranhado burocratico que as tornam lentas, pesadas e ineficientes. A escola e a
universidade talvez sejam os exemplos por exceléncia desta situacdo em que o desenvolvimento
da vida prética cotidiana flui em uma velocidade e agilidade muito acima da que € vivida por
entre 0s muros e paredes internas das instituicdes, estabelecendo, com isto, no mais das vezes,
uma tensdo e uma aridez na relacdo do mundo externo com o intramuros institucional.

No cerne da questdo da constituicdo da subjetividade dos sujeitos habita, assim
pensamos, o elemento vital a toda e qualquer concepg¢édo de bem viver, assim como também de
toda e qualquer proposicao de acdo docente institucionalmente articulada e praticada - a saber,
0 modo de constituicdo da subjetividade. Nestes termos, a perspectiva de viver a vida de
maneira bem vivida e a possibilidade de que a acdo docente atenda o desafio de formagdo
humana que pensamos lhe seja subjacente, repousa no terreno fértil da questdo da veracidade.

Questdo esta que tem por carater fundante e permanente a plasticidade do si mesmo na relacao
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consigo e com 0 outro nos acontecimentos do mundo - € neste contexto que se encontram as
condicdes de possibilidade para a constituicdo da subjetividade veraz. Um Si Mesmo que, ao
mesmo tempo em que se reconhece no Outro, reconhece também o Outro em Si Mesmo: tem-
se assim pavimentado o percurso das relagdes humanas que podera levar a uma consideracao
efetiva da Vida nos termos de uma convivéncia percebida e sentida como constituindo-se de
um Noés. Um NOs que carrega em seu ventre - de forma silenciosa e ao mesmo tempo gritante -
a perspectiva da superacéo de visdes de mundo solipsistas calcadas em relagfes intempestivas,
irracionais, egocéntricas, estigmatizantes, egoistas e autodestrutivas.

Neste sentido, o problema central a ser desenvolvido situa-se na seguinte questao: Qual
é o papel do exercicio de si mesmo em Michel Foucault para a constituicdo subjetiva do sujeito
de veracidade e para a acéo docente como formacdo humana? Com base nesta questéo central,
procuraremos responder a perguntas de fundo, tais como a) qual o possivel alcance da
recuperacdo do ideal de filosofia como maneira espiritual de vida na contemporaneidade?; b)
0s exercicios espirituais, advindos da concepcao de filosofia como espiritualidade e que se
expressam no processo da askesis, ofertam reais chances de enfrentamento das vicissitudes
humanas em um mundo de tempo acelerado?; ¢) o exercicio de si mesmo, buscando reconhecer
a si e ao outro, fornece elementos para ressignificar uma estruturagdo subjetiva moderna em
grande parte iludida pela ideia do ter para ser?; d) qual a probabilidade de que se estruture acdes
pedagdgico-educacionais nos termos do exercicio de si mesmo necessario a autoformacéo?; e)
em que condicdes a askesis como exercicio de si sobre si pode contribuir para a constituicdo de
um si mesmo que se cologue no mundo de forma consciente de suas singularidades e de sua
insercdo em uma totalidade maior?; e, ao final f) qual a funcéo da educacdo como formacéo
humana que emerge da concepcdo de bem viver contida na ideia de filosofia como
espiritualidade?

A hipétese que nos conduzird ao longo da pesquisa terd& como fio condutor a
compreensdo de que o conceito de exercicio de si mesmo advindo da askesis filoséfica contém
em seu nucleo central elementos vitais ao enfrentamento e quici superagdo de algumas
dificuldades relacionadas a constituicdo da subjetividade dos sujeitos na contemporaneidade,
tanto no sentido socio-politico quanto no pedagogico-educativo. A centralidade destes
elementos apresenta-se, assim entendemos, em trés movimentos profundamente
interconectados. Primeiro, no necessario movimento do sujeito a relacdo com ele mesmo,
buscando desenvolver em si 0s principios e os valores éticos que 0 norteardo em sua postura

existencial, em relacéo a si proprio e a outrem. Segundo, no também necessario movimento de
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inclusdo do outro, em sua singularidade especifica, considerando e respeitando suas
necessidades e objetivos. Terceiro, no simultaneo e permanente exercicio de si mesmo e de
outrem nas interacdes cotidianas, como forma de adequar as relacfes humanas as aspiracdes de
constituicdo de um conceito de Humanidade que se expresse para além dos instintos basicos,
das aparéncias sociais e das demandas mundanas.

Nossa pesquisa guiar-se-a por um carater primordialmente bibliografico, no sentido de
que iremos privilegiar a leitura, a reconstrucdo e a reflexdo a partir das bases primeiras
apresentadas pelo autor principal, Michel Foucault, na obra A Hermenéutica do Sujeito, com
vistas a sua articulacdo com a questdo da constitui¢do subjetiva do sujeito de veracidade e com
0 pensamento educacional contemporaneo. Realizaremos ainda um recurso pontual as obras de
autores relacionados a temética da tese como forma de consubstanciar criticamente a
abordagem foucaultiana. De maneira pratica e efetiva seguiremos a orientacdo da hermenéutica
de Gadamer que exige do pesquisador um triplo movimento 1) a entrega integral ao texto, na
forma como ele se apresenta, buscando compreender as suas razdes internas em termos gerais
e contextuais; 2) um movimento de distanciamento seguro do mesmo texto, intentando
desprender-se dele para melhor poder avalia-lo criticamente e, 3) o retorno a si mesmo, agora
com as tensdes e possiveis modificacBes resultantes tanto da leitura integral do texto quanto de
sua perspectiva critico-avaliativa.

Assim, em termos metodoldgicos, objetivaremos desenvolver o trabalho tendo como
base norteadora a concepcdo gadameriana de hermenéutica no sentido de dialogar com a
tradicdo (GADAMER, 1999). Dialogo vivo e dindmico que possibilita problematizar questdes
referentes a pesquisa em educacdo a partir de uma abordagem filoséfica - portanto, estratégia
da pergunta aberta e da escuta atenta como forma de explorar criticamente a experiéncia
humana expressada nos textos. Textos classicos que aportam saberes de um carater aporético
que propiciam, por um lado, superar dogmatismos fossilizados e, por outro, ndo sé obter uma
fundamentacdo a respeito de determinado tema, mas, principalmente, ir além do mesmo no
sentido de construir conhecimento na dire¢do de questbes pertinentes e atuais.

No percurso desta proposicdo metodologica, contemplaremos 0s seguintes passos a)
leitura e fichamento da obra basica acima mencionada b) leitura e busca de ampliacéo tedrica
em autores reconhecidos e relacionados as questdes tematicas trabalhadas e c) produgéo escrita
com Vviés critico-interpretativo com vistas & publicagdo. Neste sentido, o processo de pesquisa

bibliogréafica elaborard um quadro histdrico-conceitual - acerca do pensamento de fundo e dos
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conceitos trabalhados pelo autor principal na referida obra - e buscaré alavancar compreensées
dentro de uma perspectiva analitico-reconstrutiva nos termos acima citados.

A trajetéria da tese deixar-se-4 guiar pela busca de elementos que possibilitem
contemplar de forma satisfatdria o problema anteriormente anunciado - a identifica¢do do papel
do exercicio de si mesmo em relacdo ao sujeito veraz e a a¢do docente vinculada & concepgéo
de formacdo humana.

No primeiro capitulo, reconstruiremos a concepcao de filosofia como maneira espiritual
de viver, e a obra de Pierre Hadot O que € a filosofia antiga? serd nossa referéncia bibliogréfica
basica. O fundamental, aqui, é obter um aporte desta proposicao filosofica na visdo de um
reconhecido historiador para, se e quando for necessario, tensionar com a leitura filoséfica de
Foucault - por vezes muito criticada, inclusive pelo préprio Hadot. No desenrolar deste capitulo
abordaremos ideias e conceitos fundadores do helenismo greco-romano, apontando seus
pressupostos e exigéncias no sentido de efetivamente compreender sua dindmica. Serd dada
atencdo, inicialmente, aos conceitos de filosofia, de filosofar, de sophia e de filésofo que dai
emerge; na sequéncia descreveremos os principios filosoficos inerentes as principais escolas
filosoficas da época - a Academia de Platdo, o Liceu de Aristételes e as escolas cinica, pirronica,
epicurista, estoica, platdnica e cética. Por fim, adentraremos nas transformacoes filosoficas e
metodoldgicas pelas quais as referidas escolas passaram quando da implantacdo do Império
Romano.

No segundo capitulo, baseados na obra A hermenéutica do sujeito de Foucault, faremos
a descricdo de alguns conceitos centrais para que possamos entender as varia¢oes histéricas em
torno da concepcdo de cuidado de si - gnothi seautdn, cuidado de si socratico, epiméleia
heauto(, filosofia e espiritualidade. A seguir, abordaremos trés proposictes de ascese distintas
daquela referendada pela filosofia helenistica - a epistrophé platdnica, a ascese crista e o cogito
cartesiano.

No terceiro capitulo, ainda com Foucault e com a Hermenéutica, adentraremos na
proposicéo helenistica da askesis filosofica, inicialmente tratando das denominadas préaticas de
si e, apos, desenvolvendo as caracteristicas, ideias e conceitos que compdem o cenario do
modelo helenistico do cuidado de si. Neste, centraremos esforcos para reconstruir a questao da
conversdo a si, descrevendo a d&skesis filosofica em duas dimensdes, sendo uma como
mecanismo de conversao a si e a outra como processo de subjetivagdo do discurso verdadeiro
- este processo sera detalhado com a énfase ao exercicio de si mesmo através de suas frentes

constitutivas, como escuta, leitura, escrita e fala. Na sequéncia, faremos a descri¢do dos assim
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denominados exercicios espirituais como mecanismos possibilitadores do efetivo trabalho de
si sobre si no processo da askesis filosofica. Por fim, nos referiremos a um importante elemento
do universo filosofico helenistico e que o distingue decididamente dos demais anteriormente
destacados - a concepcdo de mundo como prova.

No quarto e ultimo capitulo o desafio serd langar mao dos elementos destacados nos
capitulos anteriores para desenvolver os dois pontos de chegada propostos para a tese.

No primeiro, de natureza filoséfica, trataremos da questdo da constituicdo subjetiva do
sujeito de veracidade. O foco aqui dar-se-4, em um primeiro momento, na retomada critico-
reflexiva da abordagem foucaultiana da filosofia helenistica greco-romana da Antiguidade, com
especial atencdo ao conceito de condi¢cdo humana (limites e potencialidades); incluiremos aqui,
de forma pontual, os conceitos modernos de perfectibilidade (Rousseau) e de plasticidade
(Dewey) como forma de agregar valor a temética. A seguir, refletiremos acerca das relacfes
entre os conceitos de verdade e de veracidade - também como maneira de somar elementos a
discussdo, faremos um recorte na modernidade através de textos especificos de Bertrand Russel
e de Bernard Williams.

No segundo, de ordem pedagdgico-educacional, buscaremos desvelar elementos que
contribuam para pensar o entrelacamento entre a concep¢do de exercicio de si mesmo e de sua
relacdo com a autoformacéo por meio da acdo docente. Abordaremos inicialmente a ideia de
exercicio de si mesmo como preparacdo a formacdo humana e, a seguir, trataremos da acao
docente como exercicio de si autoformativo.

Por fim, tendo como pano de fundo a relacdo entre os conceitos de exercicio de si
mesmo e de espiritualidade filoséfica, nos desafiaremos a extrair uma concepc¢éo de formacao
humana que contemple duas importantes dimensfes pedagdgico-educacionais. Para isto,
retomaremos, por um lado, o ja citado processo de desaprendizagem respeitosa, que implica
recepcionar o saber existente com as lentes da postura critico-reflexiva. Por outro lado,
adotaremos uma posicdo de defesa do carater formativo implicito a concepcdo de
autoformacéo, com a especial imbricacdo da totalidade da relagdo pedagdgica - professor e
aluno como co-responsaveis, cada um em seu nivel de apropriacdo. Neste sentido, elencaremos
0s conceitos de psicagogia e de kairdés pedagogico como fator decisivo ao processo
autoformativo e intentaremos analisar o reflexo desta proposicdo de formacdo humana a
constituicdo do sujeito veraz e & agdo docente.

Todo este percurso serd marcado pelo esfor¢o de elaborar possiveis respostas - sempre

abertas - acerca do papel do exercicio de si mesmo e de suas possibilidades formativas em um
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contexto que, conforme entendemos, o sujeito, salvo raras excecdes, esta separado de si mesmo,
em plena solidao e com sua subjetividade sequestrada por demandas exteriores a si em conjunto
com toda uma ordem de vicios interiores; um fenbmeno que, no mais das vezes, occorre sem
ser pecebido.

Gostariamos de concluir esta introducdo demarcando algumas observagdes muito
relevantes e que se fazem presentes neste trabalho, desde o projeto de tese elaborado para a
selecdo do doutorado até este momento. Inicialmente, destacamos que o0 nosso esforco se deu
no intuito de construir um projeto de pesquisa que resultasse condizente com o desafio de fazer
um doutorado tendo como pano de fundo a filosofia da educacgéo. Tal tarefa ndo foi, em nenhum
momento, realizada a solo - a participacdo de colegas de iniciacdo cientifica, mestrandos,
doutorandos e professores nos espagos do Grupo de Estudos Formacdo Humana e Exercicio de
Si - carinhosamente chamado de Grupo Foucault - coordenado pelo Professor Doutor Claudio
Almir Dalbosco, é de suma importancia. Deste trabalho do grupo - cujos primeiros momentos
deram-se no segundo semestre de 2014 - temos um volume consideravel de relatérios dos
encontros que, certamente, nos serviram como fonte de inspiracdo para dialogar com os textos
escolhidos. Também importante é o espago de estudos do NUPEFE - Nucleo de Pesquisa em
Filosofia e Educagdo, com a participacdo de colegas e professores - cito aqui 0s sempre
presentes Angelo Cenci, Eldon Mihl e Claudio Dalbosco. Foi neste espaco que demos 0s
primeiros passos - em 2009 - na dire¢do de aprender o que é pesquisa, como se elabora um
projeto e outros elementos que fazem parte do cotidiano de quem quer se arriscar pelas sendas
perigosas da educacdo nestes momentos de Jesus na goiabeira, de destruicdo institucional
planejada do meio ambiente, do mito ungido por Deus para nos salvar de Paulo Freire, etc.

Pontuamos, nestes dois espacos de pesquisa em grupo, a possibilidade de debate critico-
construtivo dos trabalhos em andamento e da descoberta de que aquilo que, ao escrever,
pensdvamos ser uma espécie de reinvencao da roda, na verdade tratava-se de um esfor¢o ainda
muito imberbe de contribuir com a filosofia da educacdo - e a consequente necessidade de

reavaliar para melhor realizar. Aprender junto, portanto, como forma de melhor desenvolver.
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2. FILOSOFIA COMO MANEIRA ESPIRITUAL DE VIVER:
PRESSUPOSTOS E EXIGENCIAS

A investigacdo que Michel Foucault desenvolveu no Collége de France nos anos 1980
fundou-se sobre um espectro teérico pontual, localizado no universo do pensamento filosofico
do helenismo grego e romano da Antiguidade. Justamente por isso, Frédéric Gros, um dos mais
reconhecidos estudiosos do trabalho foucaultiano, expressa com énfase que “sua perspectiva é
mais ampla, sua audécia especulativa tem fundamento mais solido e o marco tedrico € mais
ambicioso” (2004, p.5). Em outras palavras, os estudos realizados pelo filésofo francés, em
especial aqueles materializados em A hermenéutica do sujeito, apresentaram a marca da
novidade e do ineditismo, apontando ainda para uma radical guinada na dimensao temporal de
suas investigacoes.

Como consequéncia direta desta prospeccao de Foucault, resta evidenciado que a busca
do referencial bibliografico greco-romano antigo implica diretamente uma retomada da velha e
inesgotavel questdo da presenca da filosofia no cotidiano do viver humano. Trata-se de refletir
acerca das possibilidades efetivas do desenvolvimento de uma subjetividade que permita
estruturar uma forma de bem viver fundada em elementos centrais da perspectiva filosofica
grega e romana da Antiguidade. Em outros termos, e de forma mais objetiva, é a relacdo do
sujeito com a verdade que desponta como nuclear desta sua singular investida - matizada agora
por elementos diversos daqueles que se apresentavam quando das questdes do saber e do poder.
Neste sentido, a atencdo do autor recaiu sobre 0s pressupostos tedricos que sustentaram por
séculos as denominadas escolas filosoficas do periodo helenistico. Suas investigaces focaram,
mais especificamente, na Academia de Platdo, no Liceu de Aristételes, no Jardim dos
epicuristas e na Stoa dos estoicos, havendo ainda referéncias as correntes do cinismo e do
ceticismo. Esta imersdo de Foucault nos escritos dos antigos traz a tona trés questionamentos:
1) a dimensdo formativa da filosofia helenistica greco-romana da Antiguidade pode ser
compreendida como o esfor¢o de autoformacao subjetiva do sujeito de veridicdo? 2) em que
sentido é possivel, nos tempos atuais, trabalhar com a ideia de filosofia compreendida como
maneira de viver? 3) os preceitos basilares e os exercicios espirituais inerentes as escolas
filoséficas do helenismo greco-romano antigo ainda apresentam um teor significativo para o
sujeito contemporaneo?

Nesta mesma direcdo, faz-se necessario também refletir acerca das motivacbes de

Foucault para a profunda alteragé@o de suas fontes, tanto em nivel de tradicao filosofica quanto
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de periodo historico. Um dos movimentos mais marcantes refere-se ao foco acentuado na
tradicdo estoica, algo que provocou enorme surpresa, pois, conforme pergunta Gros: “Como
podia suceder que esse verdadeiro flagelo dos procedimentos disciplinares que foi Foucault se
deixara agora seduzir pelos mestres da disciplina e da ordem interior? ” (2004, p. 6). Ou seja,
se nas investigacdes anteriores 0 objeto visado eram as bases subliminares subjacentes ao
ressoar dos discursos e a inducdo dos processos biopoliticos, que subsumiam o sujeito,
objetificando-o, agora trata-se de liberar a subjetividade por meio de mecanismos de
autogoverno, com especial énfase as praticas de si mesmo, levadas a termo através de exercicios
espirituais, no interior da askesis filoséfica.

Um outro aspecto relevante e digno de consideragdo ¢ o fato de que “[...] Foucault ndo
escreveu uma histéria da filosofia antiga, assim como ndo havia feito na Histoire de la folie
uma historia da ciéncia psiquiatrica, nem uma histdria da instituicdo penitenciaria em Surveiller
et punir” (GROS, 2004, p. 6). Isto coloca a exigéncia de recepcionar a leitura que Foucault faz
das obras antigas dentro de uma perspectiva que leve em consideracao a legitimidade tanto das
abordagens historicas - como as que Pierre Hadot fez de maneira magistral - quanto das
abordagens filosoficas - como a surpreendente e inusitada realizada por Foucault.

Um dos elementos mais desafiadores, advindo da peregrinacdo foucaultiana pelo
universo filoséfico greco-romano da Antiguidade, situa-se na busca do sentido das
investigacOes levadas a cabo na década de 80, fase final de sua proficua producdo intelectual.
O College de France foi, por quatro anos - de 1980 a 1984 - palco e testemunha da elaboracéao
de um legado que permanece a nos desafiar no sentido de perscrutar em seus escritos o que nos
poderia ser ainda interessante na sabedoria dos antigos filosofos. Talvez possamos definir como
central a esta questdo do sentido a realocacdo da pergunta sobre quem somos para a indagacédo
acerca de o que devemos fazer de n6s mesmos. Seguindo o raciocinio de Gros, perguntar por
quem somos remete a uma “interrogagao sobre a identidade do sujeito, sobre sua constitui¢cao
profunda, sua verdade intima, sua indole secreta” (2004, p. 7). Algo que, por sua natureza
intrinseca, coloca a possibilidade de ser do sujeito na perspectiva Gnica e nuclear das técnicas
do conhecimento de si - mecanismo objetificador por exceléncia - como forma de constituigdo
identitaria. Por outro lado, com inspiracdo em Foucault, questiona-se mais uma vez Gros se
“realmente ndo cabe fazer outra coisa que transformarmo-nos em um objeto de saber? ” (2004,
p. 8). A obra A hermenéutica do sujeito parece advir das reflexdes de Foucault justamente para
dar uma resposta a tal questdo, pois é junto aos antigos que ele busca subsidios tedricos e

praticos para desvencilhar-se das técnicas de conhecimento de si e vincular a subjetividade do
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sujeito a outras praticas. Isto ndo significa que, agora, deva-se ignorar o preceito délfico do
“conhece-te a ti mesmo” e deixa-lo a deriva; pelo contrério, trata-se tdo somente de retoma-lo
como parte integrante e necessaria de um processo que é, todavia, mais amplo, mais complexo
e que o subordina a si. Processo este que, durante toda a vida e para aléem do conhecimento de
si, exige a presenca do sujeito na relagdo consigo mesmo, implica na sua permanente atencao
sobre si mesmo e seus pensamentos e exige uma relacdo verdadeira de si para consigo como
profilaxia ao bem viver.

Emerge assim, para Foucault, a partir da leitura que faz dos antigos, ndo mais apenas
um sujeito do conhecimento de si, mas sim um sujeito que vislumbra o autogoverno de si, no
qual assume o controle e a responsabilidade sobre sua acdo e reacdo diante das demandas
internas e externas. O que se apresenta agora é o sujeito do cuidado de si em que “Cuidar de si
¢ constituir-se como sujeito de acdo, capaz de responder com retiddo e firmeza aos
acontecimentos do mundo” (GROS, 2004, p. 8, grifo nosso). Em outras palavras, cuidar de si
designa uma existéncia na qual o sujeito assume a sua cota de responsabilidade em relacéo a si
mesmo, as acles que comete e ao papel que desempenha na sociedade. Esta postura pde em
cena, de forma objetiva e inegociavel, o Outro, sem o qual o cuidado de si ndo é possivel, e
caracteriza o sujeito de maneira indelével como pertencente a humanidade e, por consequéncia
natural, dotando suas aces e reacdes de um carater preponderantemente ético-politico.

Em sintese, tomando como fundamento a complexidade e a relevancia da proposicéo do
cuidado de si, Foucault recoloca a questdo das relagdes do sujeito com a verdade, agora nao
mais em termos de quem somos e de sua natural vinculagdo com o conhecimento de si como
base primeira e derradeira. A perspectiva que destaca, a partir da filosofia helenistica greco-
romana da Antiguidade, é a de um exercicio de si que carrega em seu nucleo constitutivo a
possibilidade de autoconstituicio de si mesmo como sujeito de veracidade, sempre em conjunto
com 0 outro nos acontecimentos do mundo.

Tal tarefa, a ser assumida e vivenciada pelo sujeito durante toda a vida, ancorar-se-ia
em pressupostos tedricos especificos e em exercicios espirituais devidamente estruturados que
durante varios séculos deram consisténcia e sustentacao a uma ideia de filosofia como maneira
de viver que é marca expressiva do periodo helenistico grego e romano. Em funcao desta nova
visdo, a pergunta que instiga e impulsiona os esforgos investigativos altera-se radicalmente,
conforme enfatiza Gros ao afirmar que “A pergunta dos gregos que Foucault nos revela € outra.
Nao mais “quem somos”, e sim “que devemos fazer de n6s mesmos? (2004, p. 10, grifo nosso)

”. Ou seja, nd3o mais apenas o sujeito de conhecimento, circunscrito e submisso a uma
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determinada verdade externa a si - verdade que lhe é dada e a qual cabe somente ajustar-se. A
perspectiva que emerge é a do sujeito do cuidado de si que, atraves do exercicio de si sobre si
mesmo, vé-se diante da possibilidade de adquirir o dominio de si e revestir-se da capacidade de
enfrentar as vicissitudes advindas dos acontecimentos imprevisiveis do mundo, sem que estes
0 aniquilem.

Dada a importancia decisiva da filosofia helenistica greco-romana da Antiguidade para
a leitura interpretativa de Foucault e, consequentemente, para 0s nossos estudos, faremos uma
descricdo pontual de alguns de seus pressupostos centrais. Este capitulo, que tem como objetivo
apoiar a fundamentacdo tedrico-filosofica da tese, utilizara como base a interpretacdo histérica
realizada por Pierre Hadot, através da qual buscaremos destacar aspectos gerais do periodo a
partir de caracteristicas singulares das tradicGes filosoficas da época. Este procedimento da-se
em funcdo de que entendemos ser necessario recuperar reconstrutiva e didaticamente a tradicéo
da filosofia helenistica em seus elementos fundantes, ideias e conceitos, pelo viés da
historicidade, como forma de consubstanciar a abordagem filoséfica de Foucault - base dos
capitulos seguintes®.

Neste sentido, sintetizaremos aqui, com base no viés historico hadotiano 1) a concepgao
vigente do conceito de philosophia, as no¢des de filosofar e de sophia e a figura do fildsofo; 2)
0s tracos gerais das correntes filosoficas proeminentes, a saber, a Academia de Platdo, o Liceu
de Aristételes, o cinismo, 0 pirronismo, o epicurismo, o estoicismo, o platonismo e o ceticismo
e 3) as modificacOes que as referidas escolas sofreram durante a era Imperial romana. Por fim,
elencaremos os elementos que nos levaram a iniciar a tese - que tem por base Michel Foucault
- pela abordagem histérico-interpretativa de Pierre Hadot. Assim sendo, buscaremos a)
demonstrar o seu vinculo com o desenvolvimento do nosso trabalho e b) justificar a

reconstrucdo dos conceitos basilares subjacentes as escolas filosoficas do periodo helenistico.

3 Com relagdo as possiveis dificuldades da leitura que tanto Hadot quanto Foucault fazem da filosofia helenistica,
temos consciéncia de que, no universo das relagdes tedricas nos dmbitos da Histéria e da Filosofia, sempre
devemos considerar a existéncia de percepcbes singulares que, em muitas ocasifes, colocam em Xeque a
interpretacdo dos autores. N&o é nossa intencdo fazer uma andlise dos problemas interpretativos oriundos da leitura
histérica de Hadot nem da abordagem filos6fica de Foucault em sua inteireza - isso por si so significa material
para, pelo menos, uma tese especifica. Todavia, como forma de bem tratar da questao central de nosso trabalho -
0 exercicio de si através do processo da askesis filosofica - destacaremos, do interior dos capitulos precedentes,
ideias e conceitos centrais ao desenvolvimento do quarto capitulo - ponto de chegada filoséfico (sujeito de
veracidade) e pedagdgico-educacional (agdo docente como formacgdo humana) da tese.
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2.1  Afilosofia helenistica greco-romana da Antiguidade

As referéncias alusivas ao helenismo greco-romano antigo e de suas especificidades
tedricas e praticas marcam um periodo da historia particularmente rica em termos de alteraces
geogréficas, politicas e culturais. Nas palavras de Hadot, “A palavra ‘helenistica’ designa
tradicionalmente o periodo da historia grega que se estende de Alexandre Magno, o Macedonio,
até a dominacao romana, portanto, do fim do século 1V a.C. ao fim do século I a.C.” (2010, p.
139). Neste periodo, por conta da expedi¢cdo alexandrina, a Grécia experimentou uma grande
ebulicdo em termos de atividades comerciais, fenébmeno que carregou em seu bojo a mola
propulsora de um intenso amalgama de tradicGes, religides e culturas. Pierre Hadot enfatiza,
dentre outros, dois tracos marcantes desta época; um dando conta de que, ndo obstante as
alteragBes ocorridas, os filésofos helenisticos mantiveram-se ativos politica e culturalmente,
seja como conselheiros de governantes, seja contribuindo nas reformas politicas e sociais seja,
até mesmo, opondo-se aos imperadores romanos. Outro traco relevante é o fato de que muito
do material cultural produzido nesta época se perdeu em meio a agdes predatorias “notadamente
em Atenas, por ocasido do saque da cidade por Silas em marco de 86 a. C, mas também em
Alexandria” (HADOT, 2010, p. 144). Ou seja, parte substancial da producdo filoséfica do
periodo nédo foi conservada e disponibilizada para a historia, sendo notavel o exemplo do estoico
Crisipo que teria escrito cerca de setecentos tratados dos quais nos chegam apenas fragmentos
e citacdes. Deriva disto o reconhecimento da importancia dos autores romanos “seja no tempo
da republica, como Cicero, Lucrécio e Horécio, seja no tempo do Império, como Séneca,
Plutarco, Epicteto e Marco Aurelio” (HADOT, 2010, p. 145), para a preservagao histdrica dos
tracos caracteristicos da filosofia helenistica.

E é justamente esta philosophia do helenismo grego e romano antigo, com seu sentido
bem peculiar e distinto, que representa um marco na histéria do pensamento humano, pois
carrega em suas constituicdes tedrica e pratica um diferencial significativo em relacdo ao que
hoje se entende por filosofia e de como esta atravessa a existéncia humana. Philosophia que
carrega em si uma ideia muito especifica de filosofar e de sophia, designando, assim, uma
concepcao de fildsofo marcada, como veremos, pela caracterizacdo de um sujeito como sendo
atopos, inclassificavel e estranho. Fildsofo que se encontra, sobretudo, vinculado a uma
determinada escola filosofica marcada pela orientagdo especifica de um fundador reconhecido
como sabio. Este, no cotidiano das atividades internas da escola, desempenha o papel de mestre,

ensinando e conduzindo seus discipulos a partir de uma rigida orientacdo que objetiva a
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ascensdo espiritual dos mesmos. O referido crescimento espiritual coloca como exigéncia
fundamental uma escolha notadamente racional, livre e interdependente que interpde uma dupla
via de acesso e permanéncia. Por um lado, faz-se necessario adotar uma maneira de viver que
esteja firmemente ancorada em um discurso filosofico orientador e justificador de seus
pressupostos tedricos basilares. Por outro lado, este discurso filosofico orientador precisa
repercutir concretamente nas acdes e reacdes do sujeito diante dos acontecimentos do mundo.
Em outros termos, apresenta-se de maneira indispensavel o pensar como se vive e 0 viver como
se pensa, 0 que significa, assim pensamos, que a coeréncia entre o pensar e o agir deve incidir
ainda a congruéncia do sentir ético-espiritual permeando a existéncia toda do sujeito.

Em resumo, independentemente das idiossincrasias existentes entre as diferentes
tradigGes filosdficas subjacentes as escolas e mesmo no interior destas* “a atividade filosofica
sera uma tentativa de viver e pensar segundo a norma da sabedoria, serd exatamente uma
marcha, um progresso, de algum modo assimptético (*aquilo que esta bastante proximo), na
direcdo desse estado transcendente” (HADOT, 2012, p. 23). A filosofia, o filosofar e o filosofo
definem-se no interior de uma forma de viver que vincula uma determinada visdo de mundo
com uma determinada pratica de vida. Na base desta concepcdo de filosofia como maneira
espiritual de viver encontra-se 0 mestre-fundador de uma escola que intenta formar seus
discipulos através de um ideal de sabedoria cuja raiz e fundamentacdo dos pressupostos
basilares situam-se pontualmente em uma determinada tradicdo filosofica.

No percurso reconstrutivo que marca este capitulo, trataremos de elaborar a seguir uma
descricdo mais detalhada do conceito helenistico supramencionado de philosophia, das no¢Ges
de filosofar e de sophia e da definicdo de filésofo que deriva da era helenistica. Descreveremos
na sequéncia as particularidades das escolas filoséficas predominantes, mais especificamente,
a Academia de Platdo, o Liceu de Aristoteles, as tradi¢cGes do cinismo, pirronismo, epicurismo,
estoicismo e platonismo, ndo adentrando no aristotelismo em funcdo de que, segundo Hadot,
s80 escassos 0s testemunhos sobre a ética da moderacdo das paix8es dos aristotélicos dessa
época e sobretudo sua atitude com relacdo a conducdo de vida. Buscaremos, neste sentido,
identificar e destacar prioritariamente os tracos, ideias e conceitos peculiares destas escolas no

periodo helenistico, adentrando, a seguir, nas transformacdes decorrentes da era Imperial. Todo

4 A problematizacéo interna de cada escola - a forma como cada integrante recepciona e vivencia 0s pressupostos
fundantes de sua opgdo filoséfica - bem como o tensionamento entre elas - os dogmas, as prescri¢des e 0s
fundamentos filosoficos singulares de cada uma - justificariam uma investigagdo que certamente resultaria rica e
instigante. Como ndo é o objeto direto de nossa pesquisa, ndo trataremos desta questdo em particular.
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este processo tera como objetivo subsidiar reflexfes posteriores - em especial as que serdo

levados a termo no capitulo 4.

2.2  Conceito de philosophia

Tratar da dimensdo do saber concernente a filosofia é algo corriqueiro, especialmente
se 0 ambiente e formativo, como nas escolas e universidades; a filosofia, inclusive, esta presente
até mesmo em mesas de bar e perpassa todas as dimensdes do viver humano. Sempre que se
quer pensar ou dizer alguma coisa acerca do sentido da vida, por exemplo, adentra-se no
universo filosofico. Entretanto, como nos ensina Hadot “Reflete-se muito raramente sobre o
que é em si mesma a filosofia” (2010, p. 15). A ressalva implica distanciar-se do senso comum
que, dentre outras coisas, entende a filosofia como um mero “pensar” sobre a vida e coloca a
exigéncia de que se esclareca de maneira clara e bem fundamentada sobre o que se entende por
filosofia, considerando sempre a época e 0 contexto subjacente.

Nossa relagdo com a filosofia® advém da criatividade grega que a desenvolveu em seus
elementos teodricos e praticos, sendo que “as palavras da familia philosophia surgiram apenas
no seculo V a.C. e o termo so foi definido filosoficamente no século IV a.C.” (HADOT, 2010,
p. 27). Traduzida desde sempre como amor a sabedoria, gerou uma tradi¢do que chega até nos
através do trabalho de inimeros pensadores, atentos e comprometidos com a busca deste saber
inalcancavel em sua plenitude e, talvez por isso mesmo, tdo desejado. A compreensao de fundo
desta ideia antiga de filosofia coloca a opcdo por uma maneira de viver entrelacada com a
génese da atividade filosofica “em uma complexa interagdo entre a reagdo critica a outras
atitudes existenciais, a visdo global de certa maneira de viver e de ver o mundo, e a prépria
decisdo voluntaria” (HADOT, 2010, p. 17). Nestes termos, a escolha do modo de viver imbrica,
irredutivelmente, uma dada doutrina filoséfica, seu discurso filoséfico e sua estratégia de ensino
para a preservacao dos seus pilares. Dito de outra maneira, instaura-se aqui a necessidade da
presenca do outro como condicdo indispensavel ao tensionamento de ideias e a tomada de
decisdo acerca de uma maneira de viver que se da, entdo, no interior de uma dada comunidade
ou escola filosotfica.

Nesta, no sentido especifico de representar um determinado locus vivendi, experiencia-

se “a uma maneira de viver, a uma escolha de vida, a uma opcao existencial, que exige do

®> No decorrer do tempo que nos separa dos primeiros fildsofos, ocorreram inimeras transformag@es na concepcéo
de filosofia, nas suas pressuposi¢cdes de base e na sua forma de ensino, algo sem divida relevante e que instiga a
pesquisa, ndo sendo, todavia, nosso objeto de atencdo neste momento, por isso ndo as abordaremos.
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individuo uma mudanca total de vida, uma converséao de todo o seu ser e, finalmente, um desejo
de ser e de viver de certa maneira” (HADOT, 2010, p. 18). Isso significa a adesdo racional e
voluntaria a uma visdo de mundo especifica que devera, obrigatoriamente, ser justificada por
um discurso filosofico expressado e, ao mesmo tempo, experienciado. Isto é, como ja
mencionamos anteriormente, o discurso filosofico expressa uma maneira de viver, justificando-
a racionalmente e, ao mesmo tempo, sendo justificado por ela. Este processo circular e
infindavel de justificacdo entre o viver e o discursar filosofico tem como um de seus propositos
nucleares o desenvolvimento espiritual na dire¢do da sabedoria. O que nos impele & necessaria
tarefa de clarear o conceito helenistico de philosophia como “amor a sabedoria” distinguindo
filosofia de sabedoria e, desta forma, indicando que a filosofia representa uma forma singular
de preparacdo para a sabedoria. A concepcdo filosofica da Antiguidade greco-romana
estabelece como exigéncia historica reconhecer, “desde o Banquete de Platdo, que o filésofo
ndo é um sabio® (HADOT, 2010, p. 19). Ou seja, o filésofo, como amante da sabedoria, é
alguém cujos esforcos em pensamentos e acdes nos acontecimentos do mundo busca chegar a
ela, ciente de antemao que ndo a atingira de forma absoluta, imutavel e finalizada; ao contrario,
aproximar-se-4 dela e a percebera fragmentada, flexivel e inacabada - caracteristicamente
fugidia e indomavel, portanto.

Em resumo, o conceito de philosophia aqui explicitado exige a interconexao permanente
entre a escolha de um modo de vida que se justifique através de um discurso vinculado a uma
determinada tradicdo filoséfica que, em contrapartida, ecoe concretamente nos atos praticados,
norteando a conduta existencial, reverberando o discurso e fortalecendo a referida tradicéo.

2.3 O filosofar e a no¢ado de sophia

Considerando, como vimos acima, a definicdo do termo philosophia como amor a
sabedoria, no século IV a.C., faz-se necessario melhor explicitar e acentuar seu sentido e seu
significado. As palavras imbricadas com a expressao philo “serviam para designar a disposigao
de alguém que encontra seu interesse, seu prazer, sua razdo de viver, na dedicacdo a essa ou
aquela atividade” (HADOT, 2010, p. 37). Ou seja, qualquer palavra que contenha em sua
formulacdo a expressdo philo designard, a partir desta, a especificidade do interesse e da

atividade por ela indicada. E justamente este o caso do termo philosophia, que carrega de

¢ Detalharemos esta ideia de que o filésofo ndo é um sabio - tampouco um homem comum - condigdo que lhe
designa como atopos (sem lugar), quando do desenvolvimento do conceito de fil6sofo na sequéncia, item 1.4).
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sentido e significado o interesse pela sophia, sendo esta traduzida como sabedoria; emerge desta
designacdo a atividade filoséfica que inundava o cotidiano da cidade de Atenas, orgulhando de
maneira indelével a praticamente todos os seus cidadaos.

No periodo helenistico que marca a abordagem foucaultiana, a atividade filosofica tem
uma carga extraordinéria, pois 0 modo de vida préprio do filosofar dos atenienses implicava
uma transformag¢ao e uma conquista historica, na qual “é simplesmente proclamado o triunfo
da democracia” (HADOT, 2010, p. 38, grifo nosso). Isto se da por conta da profunda alteracédo
provocada pela préatica do filosofar em um contexto em que a possibilidade de buscar atingir a
exceléncia era algo préprio e exclusivo dos nobres senhores. Agora, pela concepgdo de
philosophia helenistica, a perspectiva de alcancar a areté (exceléncia, virtude) é libertada dos
grilhGes palacianos e estendida a todo e qualquer cidaddo que defina seu interesse e sua razao
de viver pela busca da sophia (sabedoria), que passa entdo a designar quem a possui como
sophos (sabio). O fil6sofo estoico grego Epicteto - discipulo de Musonio Rufo - que foi filho
de escravo e viveu também como escravo até a morte de seu proprietario, Epafrodito, talvez
seja 0 exemplo mais célebre deste fendmeno de democratizagdo do acesso a sophia’.

Hadot coloca énfase no entendimento de que o soph6s conjuga harmoniosamente o
saber muitas coisas com o conduzir-se bem na vida objetivando ser feliz, pois “o verdadeiro
saber é, finalmente, um saber-fazer, e o verdadeiro saber-fazer ¢ um saber fazer o bem” (2010,
p. 39). Em outras palavras, temos aqui a presenca, jA mencionada anteriormente, da coeréncia
entre um discurso que justifica uma prética e de uma pratica que ao se deixar nortear confirma
um discurso®. Algo que anuncia, solenemente, uma das percepcdes fundamentais da

Antiguidade greco-romana referentes ao “valor psicagogico do discurso e da importincia

" Conforme HADOT, Pierre. Manual para la vida feliz - Epicteto, Pierre Hadot. Madrid: Errata Naturae, 2017.

8 A referida coeréncia - postura ético-logica imbricando o discurso-acdo -, que no nosso entendimento ressoa
melhor como congruéncia - atitude que pressupde além da postura ético-l6gica do discurso-acdo uma adesao
auténoma do sujeito no sentido de que ele ndo somente coincide no falar e no agir, mas também e principalmente
na percepcdo pessoal de que faz o que faz porque é o correto a fazer -, é tema fundamental da abordagem
foucaultiana da parrhesia (falar franco e verdadeiro). Esta sera retomada, em seus pressupostos fundantes, no
quarto capitulo, quando da abordagem que desenvolveremos acerca da constituicdo subjetiva do sujeito de
veracidade e da acdo docente como formacdo humana. Ainda a respeito do termo congruéncia, reforcando o acima
exposto, destacamos uma definicdo reflexiva advinda do didlogo platbnico Gorgias, no qual Sécrates, em didlogo
com Cdlicles, Polo e Querefonte, reafirma o esforco pela veracidade da filosofia e dele préprio primeiro ao destacar
que “[...] o filho de Clinias a cada vez diz algo distinto; ao contrario, a filosofia diz sempre 0 mesmo” (Platdn,
Gorgias, 482a, p. 78. In: Platon. Dialogos Il - Gorgias, Menéxeno, Eutidemo, Mendn, Cratilo. Madrid: Editorial
Gredos, 1987, traducéo nossa), e apds ao enfatizar que “Sem dtvida, eu creio, excelente amigo, que é melhor que
a minha lira esteja desafinada e que destoe de mim, e igualmente o coro por mim dirigido, e que muitos homens
n&o estejam de acordo comigo e me contradigam, antes de que eu, que ndo sou mais do que um, esteja em desacordo
comigo mesmo e me contradiga”(Platdo, Gérgias, 428c, p. 79. In: Platén. Didlogos Il - Gorgias, Menéxeno,
Eutidemo, Mendn, Créatilo. Madrid: Editorial Gredos, 1987, traducao nossa ).
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capital da habilidade da palavra” (HADOT, 2010, p. 41). Trata-se, assim, da validade e da
repercussao da palavra nos ambitos juridico e politico - enfrentando questfes de justica - e no
universo poético - cujos versos teriam o poder de realizar mudancas profundas e significativas
no coracdo dos homens, ratificando a raiz inspiradora dos denominados exercicios espirituais.
Em sintese, o filosofar helenistico congrega um saber fazer o bem que constitui, em sua génese
primordial, a democratizacéo das relacGes entre o sujeito e a possibilidade de alcancar a sophia
nos espacos privados e publicos da existéncia humana. Ou seja, filosofar e desenvolver
exceléncia deixa de ser exclusividade da aristocracia e adquire um carater de capacidade
inerente a condicdo humana que habita, indistintamente, todo e qualquer sujeito,
independentemente de sua viséo teoldgica, ideoldgica, posic¢do social, condigdo econémica e

realidade cultural.

2.4 Conceito de filésofo

Como é de conhecimento geral, Socrates foi e continua sendo absolutamente central a
filosofia, entenda-se a mesma em seu sentido antigo - como forma de vida, ou em seu sentido
moderno - como atividade racional por conceitos (Kant). Ainda, a despeito da dificuldade de
identificar e distinguir o Socrates historico do Socrates personagem, faz-se necessario té-lo em
mente sempre que se pretenda abordar a atividade filosofica. Justamente por isso Hadot afirma
que “A figura de Socrates teve influéncia decisiva sobre a definicdo do “filosofo” que Platao
propds em seu didlogo Banquete, uma verdadeira tomada de consciéncia da situacao paradoxal
do filésofo no meio dos homens” (2010, p. 47). Nestes termos, considerar a presenca de
Sécrates no universo da filosofia € algo imprescindivel, em especial quando se trata de buscar
as suas raizes e de efetivar algumas defini¢des e clarificagcbes conceituais. Hadot, que nos guia
aqui nesta tarefa de especificacdo histérica do que se compreendeu pela nominacao de fil6sofo,
secundariza a questdo do Socrates historico e anuncia priorizar o Sécrates personagem a partir
do testemunho de seus primeiros discipulos. Preconiza, a partir deste foco, a inspiracao
socratica na criacdo de vertentes filosoficas - por exemplo, Antistenes e a escola cinica,
influenciadora do estoicismo; Aristipo e a escola de Sirene, influenciadora do epicurismo;
Euclides e a escola de Megara, reconhecida pela sua dialética e Platdo e a sua Academia, fonte
de dialogos que apresentam um amalgama praticamente indecifravel do Sécrates historico e
mitico. N&o obstante a complexa diversidade tedrica subjacente a tais correntes filosoficas, “[...]

um ponto parece comum a todas essas escolas: com elas aparece o conceito, a ideia de filosofia,
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concebida, nds o veremos, como um discurso vinculado a um modo de vida e como um modo
de vida vinculado a um discurso” (HADOT, 2010, p. 48, grifos nossos). Neste sentido, o saber
constituinte de uma ideia de verdade vincula-se, decididamente, a uma explicitacdo concreta da
imbricacdo entre o discurso e o viver e vice-versa, sempre nas relacbes que se ddo nos
acontecimentos do mundo. Como o0s acontecimentos do mundo contém em si uma carga
substancial de imprevisibilidade, urge considerar o saber como sendo provisorio e passivel de
reelaboracdo constante a luz da racionalizacdo dos elementos que os integram.

Estrutura-se, assim, o pano de fundo no qual o saber efetivo implica um saber que néo
se sabe em funcgéo justamente da impossibilidade de se constituir um saber absoluto, o que nos
leva a “[...] definicdo platonica do filésofo no didlogo intitulado Banquete: o filésofo nada sabe,
porém € consciente de seu ndo-saber” (HADOT, 2010, p. 51). Esta é a mensagem original do
oraculo de Delfos que, indagado a respeito de Sécrates, afirma que ndo ha sabio mais sabio do
que ele exatamente por conta da consciéncia socratica de que sabe que ndo sabe. E deriva desta
concepcao de filosofo como sendo aquele que sabe que ndo sabe, a tarefa designada pelo
oraculo de Delfos a Socrates de interpelar os homens, desafiando-os a repensarem seu pretenso
saber com o objetivo de tomarem consciéncia do qudo ilusorio ele pode ser. Tomam forma aqui
as conhecidas analogias de Socrates® como a) sendo um parteiro - questionando seus
interlocutores e levando-os a “parir” sua propria verdade b) agindo como um moscardo -
mosquito que fustiga as pessoas levando-as a colocarem a si mesmas em questdo ¢) atuando
como um escultor - motivando assim a que cada um busque a si em si mesmo e d) operando
como uma arraia-elétrica, cujo olhar provoca perplexidade pedagdgica.

Funda-se e expressa-se, ainda, a concepc¢do socratica de saber como ndo sendo algo
passivel de simples estruturacdo em proposicdes e formulas escritas a serem comercializadas,
numa clara alusdo critica a atuacao sofistica e também a dimensao negativa da retorica. Isto é,
o0 saber ndo é algo dado de antemdo, tampouco implica algo acabado e que pode ser transferido
de um sujeito para outro discursivamente. Pelo contrario, “[...] supde que o saber e a verdade,
como jéa vislumbramos, devem ser engendrados pelo proprio individuo” (HADOT, 2010, p. 53,
grifo nosso). Neste sentido, o didlogo socratico - diferentemente da elaboracdo platdnica
posterior, que colocou a verdade absoluta das ideias como objeto parcialmente acessivel pela

® Para uma melhor e mais esclarecedora compreenséo desta leitura metaférica do papel socratico na histéria
ateniense, ver DALBOSCO, Claudio Almir. O mestre na praga: sentido pedagégico das metaforas socraticas. In:
REP - Revista Espaco Pedagégico, v. 16, n.l, Passo Fundo, p. 50-57, jan. / jun. 2009
(http://seer.upf.br/index.php/rep/article/view/7450/4368).
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reminiscéncia - exige a elaboracgdo dialégica de uma aporia, ou seja, de uma verdade aberta e,
por isso mesmo, inconclusa e intransferivel.

Tendo em vista a referida caracterizacdo socratica de saber e de verdade como vinculada
expressamente a uma perspectiva aporética - jamais a priori e tampouco com carater absoluto
- portanto, com sentido e significado sempre aberto e passivel de reelaboracéo, e também com
a exigéncia de que se constitua sendo engendrada pelo individuo nos acontecimentos do mundo,
explicita-se a partir dai uma defini¢do de filosofo. Conforme especifica Hadot “[...] Socrates é
impossivel de classificar. [...] ele € atopos: estranho, extravagante, absurdo, inclassificavel,
esquisito” (2010, p. 57). Essa defini¢do de Soécrates encontra fecundidade no proprio
testemunho existencial que nos chega através de seus discipulos: ele ndo se enquadra em
nenhuma das estruturas sociais em vigor; entretanto, ndo desrespeita suas leis - € cumprindo-as
que ele ndo somente ndo foge ao julgamento e a condenacgdo, mas ingere cicuta, pondo fim a
sua vida. Exige das pessoas a manifestacdo de uma verdade auto engendrada; ao mesmo tempo,
desafia-as a revisa-las permanentemente a luz da razdo. Cobra uma reflexdo acerca do papel de
cada um no mundo; concomitantemente, incita-as a se colocarem permanentemente em questao,
fazendo 0 mesmo em relacéo a si. Defende que ndo existe ignorancia maior do que aquela que
supde saber algo que nédo sabe; estabelece, em contrapartida, que a possibilidade de sabedoria
se enraiza com a admissao de que se sabe que nédo se sabe. Coloca como fundamental a busca
dialdgica e incessante de um saber fundado no valor da inten¢do moral para dotar de sentido e
significado a vida; outrossim, define que tal valor moral torna-se absoluto para um homem
quando, em sua confirmagdo e defesa, ele se dispbe a morte.

Nas palavras de Hadot “[...] o que interessa a Sdcrates ndo ¢ definir o que pode ser o
conteddo tedrico e objetivo da moralidade: é necessario saber se se quer real e concretamente
fazer o que se considera justo e bom: como se deve agir” (2010, p. 64, grifo nosso). Nesta visao
de bem viver, que implica o sujeito desde o0 nascimento até a morte, destacamos dois elementos
de extraordinaria importancia. De uma parte, uma postura de continuo e permanente autoexame
- em que o préprio sujeito se coloca em questdo para si mesmo, sempre na rela¢cdo com o outro
e nos acontecimentos do mundo. De outra parte, a perspectiva de constituicdo de um saber e de
uma verdade capaz de transformar o homem - algo sempre e incansavelmente buscado nos
acontecimentos da vida, tendo consciéncia de antemdo de que tal objetivo jamais sera
totalmente alcancado e que a referida transformacao jamais sera definitiva.

Ser fil6sofo, por fim, imbrica-se com o exercicio socréatico de, a um s6 tempo, fazer-se

presente no mundo e fora dele, junto aos homens e transcendendo-o0s na exigéncia moral,
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esforcando-se permanentemente na busca de uma verdade inalcancavel que transforme sem
definir e sem determinar, explicitando uma conduta filoséfica ancorada em um discurso que, a
um sé tempo, a fundamente e a justifique. Para Pierre Hadot, “[...] é sob a influéncia da
personalidade e do ensinamento de Socrates que Platdo ha de conferir, no Banquete, a palavra
‘filosofo’, e, portanto, também a palavra “filosofia”, um novo sentido” (2010, p. 69). Nestes
termos, o filésofo do Banquete de Platdo, personificado na figura de Socrates, confere a
possibilidade do ser fildsofo, assim, uma dupla caracterizacdo. A primeira ressoa francamente
a ironia socratica, pois ser verdadeiramente fildsofo significard alinhar-se com um saber que
sabe ndo saber; ou seja, o fildsofo aqui instituido esta fora do mundo dos sabios - pois confessa
saber ndo saber - e esta fora do universo dos ignorantes - afinal sabe que ndo sabe. Essa irdnica
posicao lhe confere a marca indelével de atopos anteriormente mencionada; deixa-o, portanto,
a deriva, sem lugar e sem classificagdo. A segunda carrega um certo nivel de tragicidade, pois,
a vida de um filésofo, compreendida nestes termos, € vivida na busca incessante e infindavel
de uma sabedoria que jamais alcancara. Hadot conclui que o filésofo assim definido “tende para
a sabedoria, mas de maneira assimptotica, sem jamais poder atingi-la” (2010, p. 82); ou seja,
sua peregrinacdo existencial tera sempre a presenca de um porvir desconhecido e,
consequentemente, imprevisivel.

A seguir, veremos como se dava, no ambiente da Academia de Platdo e do Liceu de
Aristoteles e, posteriormente, no interior das escolas filosoficas do periodo helenistico da
Antiguidade, esta estreita relacdo entre philosophia e éthos. Mais especificamente, como cada
uma das escolas estabeleceu um ideal de sabedoria capaz de atrair e guiar 0s sujeitos na dupla
e concomitante jornada de filosofia como um exercicio de sabedoria e como pratica de um

modo de vida.

25 As escolas filosoficas e 0 modo de viver

Dentre as diversas diferengas que marcam a concepcao moderna de filosofia em relacéo
ao pensamento antigo, talvez as mais marcantes sejam as que se referem a vinculacéo entre
discurso e vida e entre sistema teorico e sistema formativo. Para a filosofia moderna ndo ha,
como exigéncia primeira, a necessidade de que o discursar e o viver deem-se em harmonia e
consonancia e, no que diz respeito ao sistema, os modernos entendem que o essencial se situa
na coeréncia da posicao teorica desenvolvida. Para os antigos, ao contrario, a filosofia é definida

justamente pela conjuncéo e irredutibilidade entre o discurso expressado e a vida vivida no
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ambito de uma determinada escola filosofica e “€ em fungdo do modo de vida que nela se pratica
que o futuro fildésofo passa a assistir as aulas na instituicdo escolar (skholé) de sua escolha”
(HADOT, 2010, p. 148). Ou seja, o viver pressupde um discurso balizador e justificador e o
discursar implica uma forma de vida que o ressoe e concretize; o edificio teodrico, assim, além
de conter coeréncia em sua estrutura interna precisa dar conta, necessariamente, do elemento
formativo condutual que €, em Ultima instancia, seu maior objetivo.

A perspectiva antiga de philosophia tem suas raizes, ja vimos, nos primérdios da vida
intelectual grega, que a cria e a desenvolve, sendo que no “fim do século IV, quase toda a
atividade filosofica concentra-se em Atenas, nas quatro escolas fundadas por Platdo (a
Academia), Aristoteles (o Liceu), Epicuro (o Jardim) e Zendo (a Stoa) ” (HADOT, 2010, p.
149). Como o enunciado bem o demonstra, as escolas filoséficas antigas tém sua sustentacao
tedrica e doutrinal imbricada ao chefe da escola, geralmente seu fundador e mestre-orientador.
Outrossim, esclarece Hadot, tais instituicdes ndo apresentam existéncia juridica nem se
estruturam nos termos de um estatuto civil que as identifiquem e regulem. Possuem ainda amplo
carater pablico, permitindo livre acesso a quem por elas se interesse, apenas distinguindo seus
frequentadores como ouvintes ou discipulos e estes ultimos como jovens ou velhos que vivem
ou em comunidade ou em proximidade uns dos outros. As quatro escolas acima citadas
dividiam espaco com duas correntes filosoficas que eram “o ceticismo, ou melhor, o pirronismo
- porquanto a ideia de ceticismo é um fendmeno relativamente tardio - e o cinismo” (HADOT,
2010, p. 153); para estas inexistiam os elementos de estrutura escolar e de teor dogmaético.

O cerne destas escolas e correntes filoséficas era constituido por semelhangas pontuais
no que diz respeito a forma com que concebiam a philosophia - como um éthos, como amor e
investigacdo da sophia, como busca incansavel do estado de ataraxia - e, sendo assim, “a
filosofia aparece como uma terapéutica dos cuidados, das angustias e da miséria humana”
(HADOT, 2010, p. 154, grifo nosso). A miséria humana - com seus elementos nocivos ao bem
viver nos termos do helenismo greco-romano da Antiguidade - tinha sua génese em uma gama
variada de posturas socio-existenciais, conforme a visdo especifica de cada escola. Os cinicos
colocavam a miseria humana como sendo oriunda das convencdes e obrigagdes sociais; para 0s
epicuristas o problema eram os falsos prazeres; no universo estoico a questdo situava-se na
perseguicdo do prazer e no interesse egoista e, no, entendimento cético tudo tinha a ver com as
falsas opinides. A perspectiva de filosofia como terapéutica reforga a ideia j& explicitada de
cuidado de si e de esforco pessoal para a elevagdo espiritual com vistas a superacdo das

fragilidades e vulnerabilidades da condi¢cdo humana. Em outros termos, o que aqui transparece
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na filosofia helenistica ¢ a heranga socratica de que “os homens estdo submersos na miséria, na
angustia e no mal, porquanto estdo na ignorancia: o mal ndo esta nas coisas, mas nos juizos de
valor que os homens atribuem a elas” (HADOT, 2010, p. 154, grifo nosso). O processo
filosofico-terapéutico implica o sujeito, assim, ao esforco permanente de cuidar de si no estrito
e singular movimento de atencdo aos seus juizos de valor, transformando-os. A referida
transformacéo, por sua vez, imbrica-se a escolha racional de rever e alterar a maneira de pensar
e de ser, ou seja, em sentido mais profundo, na opc¢éo clara e consciente por um modo de viver
que contenha um elevado grau de coeréncia entre o discurso expressado e a conduta
contingencial.

Como era de se esperar, do interior destas mesmas escolas e correntes filoséficas
emergiam consideraveis diferencas no que se referia aos dogmas orientadores e terapéuticos.
Como exemplo, Hadot anuncia a distancia entre as escolas dogmaticas - platonismo,
aristotelismo, estoicismo e epicurismo - que apregoavam a necessidade de transformar os juizos
de valor, e os céticos - que defendiam a sua suspensao (2010, p. 155). Duas visdes dissonantes,
portanto, quanto a percepcao e ao tratamento a ser dispensado a questdo milenar dos juizos de
valor emitidos pelos individuos. Neste viés distintivo, pode-se ainda ressaltar o carater inerente
as tradigdes, a exemplo do fato de que, enquanto o platonismo e o aristotelismo identificam-se
com uma “elite que tem “Ocio” para estudar, investigar e contemplar, o epicurismo e o
estoicismo dirigem-se a todos os homens, ricos ou pobres, homens ou mulheres, livres ou
escravos” (HADOT, 2010, p. 161). Isto é, toma forma um caréter aristocrata e oligarquico, por
um lado, e um carater popular e democrético, por outro.

No que alude ao ensino e ao ideal de formacao, as escolas platdnica, aristotélica e estoica
- de heranga socratica - mantinham viva “a dupla finalidade que tivera na época de Plato ¢
Aristételes: formar, direta ou indiretamente, os cidaddos, melhor ainda, se possivel, os
dirigentes politicos, mas formar também os filésofos” (HADOT, 2010, p. 155). Neste viés
formativo, assomava especial relevancia a habilidade argumentativa, a ser constituida nos
exercicios retdricos e dialéticos que - no dialogo vivo entre mestre e discipulos - expunham os
principios de governo. Governo ndo somente da polis, mas, sobretudo, do autogoverno -
entendido como exercicio de sophia vital a formacéo intelectual e espiritual em uma tradigéo
filoséfica previamente escolhida. Através, entdo, de uma ideia de ensino que se dava na forma
de um didlogo - constituido de perguntas e respostas, inclusive nas exposi¢des dos mestres -
apresentava-se uma questdo filosofica destinada a um puablico especifico. Esta estratégia

formativa, simples e complexa a um s6 tempo, resumia-se a arte de “Apresentar uma questao,
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denominada “tese” (“A morte ¢ um mal? ”, “O prazer ¢ o bem supremo? ”, por exemplo) e
discuti-la — tal é o esquema fundamental de todo o ensino filos6fico dessa época” (HADOT,
2010, p. 156). Ou seja, didlogo vivo em torno de uma questdo pontual a ser discutida entre
mestre e discipulos, em uma situacdo explicitada na experiéncia concreta vivida pelos
envolvidos, no seio de uma tradi¢do filosofica. Caracteristica central que, como veremos
adiante, cede espaco para a exegese de textos na era Imperial, a partir do século 1l d.C., com
ressonancias na relacdo dos discipulos com o mestre e no oficio deste.

Na esfera da estruturagdo de um sistema tedrico, o pensamento filosofico helenistico
assumia a forma de um discurso psicagogico dotado de coeréncia logica, cuja finalidade era
produzir, efetivamente, um efeito terapéutico na alma do discipulo. Elaborando-se neste
sentido, o sistema, entdo, tinha por objetivo sintetizar os dogmas fundamentais, interligando-os
com rigor argumentativo “[...] a fim de formar um ntcleo sistematico muito concentrado,
muitas vezes mesmo reunidos em uma curta sentenga, que tera, assim, maior forca persuasiva,
melhor eficacia mnemotécnica” (HADOT, 2010, p. 160). Em outras palavras, a ideia de sistema
na filosofia helenistica da Antiguidade relacionava-se com a estreita observancia de dogmas
fundamentais que eram expressados por aforismos e/ou apotegmas justificadores de uma
determinada forma de viver.

Adentraremos, na sequéncia, na especificidade interna de cada uma das escolas
filoséficas em questdo, iniciando pela Academia de Platdo e pelo Liceu de Aristoteles e
seguindo pelas escolas cinica, pirrdnica, epicurista, estoica, platdnica e cética. Intentaremos, ao
reconstruir alguns de seus pressupostos fundantes, identificar os elementos peculiares as
escolas, especialmente relacionados a dimensdo formativa da subjetividade dos individuos.
Fecharemos o capitulo com uma descri¢cdo das mudancas ocorridas nas escolas filoséficas no

periodo Imperial romano e na exposicdo das razdes pelas quais principiamos a tese com Hadot.

2.5.1 Platao e a Academia

O dialogo O banquete de Platdo, conforme comentamos acima, representa um marco
ndo apenas no ambito do pensamento platénico, mas sobretudo no universo da filosofia grega,
influenciando decisivamente as geragdes filosoficas posteriores. Esta obra da o testemunho
decisivo para que tenhamos em Sdcrates 0 exemplo inaudito e singular de fildsofo, definindo-o
como alguém que objetiva “a um s6 tempo por seu discurso e por seu modo de vida, aproximar-

se e fazer aproximarem-se 0s outros dessa maneira de ser, desse estado ontologico



35

transcendente que é a sabedoria” (HADOT, 2010, p. 89). O que significa que o Sdcrates
apresentado por Platdo inaugurou uma forma de viver que marcou de forma indelével tanto a
filosofia de Platdo quanto as demais que emergiram na Antiguidade. Platdo e as filosofias
platbnicas subsequentes, inclusive suas notorias dissensdes, carregam como tragco comum a
vinculacdo socratica indissoltvel do discursar e do viver filosofico.

A tarefa socratica, que se manteve presente na filosofia de Platéo e nas demais correntes
que lhe sucederam, tinha por objetivo constituir um bem viver que se definia e orientava pela
sophia e implicava a compreensdo de que esta exigia o dominio de si e 0 senso de justica nas
relacBes internas da polis e de suas institui¢cbes. Para Hadot, esta ideia de autodominio e de
justica institucional € mais um elemento fulcral da ideia de filosofia subjacente ao Banquete e
também uma marca historica da filosofia da Antiguidade. Isto porque estabeleceu - no viés
historico que relaciona o termo instituicdo com a Academia de Platdo - que a “filosofia pode
realizar-se s6 pela comunidade de vida e de dialogo entre mestres e discipulos no seio de uma
escola” (HADOT, 2010, p. 91). Aqui, soberanamente, definiu-se o filosofar como algo somente
possivel com o Outro, nas interlocu¢es democréaticas experienciadas nos acontecimentos do
mundo e no didlogo vivo entre os interlocutores no seio de uma comunidade, visdo herdada da
pedagogia socratica. Esta perspectiva demarcou e acentuou os elementos éticos e politicos da
filosofia praticada na Academia de Platdo, pois sua crenga de fundo residia na “possibilidade
de mudar a vida politica pela educagdo filosofica dos homens influentes na cidade” (HADOT,
2010, p. 93). Constituiu-se, assim, no interior da Academia, 0 espago por exceléncia para a
pratica da dialética como mecanismo educacional e investigativo, na compreensado especifica
de que se tratava de uma técnica para o debate norteada por um regramento rigido a ser
observado pelos interlocutores.

No cerne da referida prética dialética, como elemento fundamental da mesma,
estabeleceu-se o dialogo vivo e verdadeiro - para além da concepcao formal e Idgica - como
forma de exercicio espiritual que impunha aos interlocutores o desafio de colocar suas verdades
e a si mesmos em questdo. Para Hadot, esta estrutura dialética € “antes de tudo, um exercicio
espiritual que exige dos interlocutores uma ascese, uma transformagao deles mesmos” (2010,
p. 99), no exato sentido de que, no tensionamento das ideias e teses colocadas em discusséo, a
pretensdo de imposicdo de uma verdade ao outro deveria ceder espago para a postura de
colocar-se no lugar do outro. Derivaria deste movimento, entéo, a possibilidade de superacao
do ponto de vista proprio de cada um - objeto de cunho racional, porém solipsista - e da sua

transcendéncia “para Platdo, no 10gos, no discurso que implica uma exigéncia de racionalidade
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e de universalidade” (HADOT, 2010, p. 100). Faz-se necessario, neste ponto, esclarecer que o
I6gos em questdo distancia-se da perspectiva de um saber absoluto, sendo, ao contrario,
configurado no tacito acordo entre os interlocutores que - no didlogo vivo e verdadeiro -
reavaliam seu pensar, assimilam posi¢cGes comuns e superam posicionamentos pessoais.

Torna-se possivel, agora, a partir desta explicitagdo da pratica dialética platonica,
acompanhar Hadot no sentido de concluir que “a Academia era um lugar de livre discussao e
que nao havia ortodoxia na escola, nem dogmatismo” (2010, p. 101). Ou seja, Platdo e os
demais membros da Academia conviviam com uma dupla e imbricada questdo: por um lado,
manifestavam livremente possiveis desencontros doutrinais e, por outro, viviam conforme os
preceitos constitutivos da forma de vida proposta pela filosofia platénica. O imperativo comum
situava-se na observacdo da ética do dialogo, sua préatica rotineira e a perspectiva de formacéo
e de transformacdo que nela os interlocutores buscavam. O viver filosofico consistia, nestes
termos, em centrar-se nas atividades intelectuais e espirituais que objetivavam colocar em
questdo o modo de ser proprio de cada um, levando a conversdo e a elevagdo da alma, ou seja,
da vida moral. Na Academia de Platdo havia, como filosofia explicitada, o entendimento de
ciéncia “como formagdo do homem, como lenta e dificil educacdo do carater, como
“desenvolvimento harmonioso de toda a personalidade humana”, finalmente, como modo de
vida” (HADOT, 2010, p. 103, grifo nosso). Neste sentido, a perspectiva filoséfica subjacente a
escola de Platdo implicava formar, educar, desenvolver e viver de uma determinada maneira,
enfim, todo um processo existencial que se destinava a constituicdo de um bem viver a ser
alcancado através da elevacao espiritual e moral. Todo este esfor¢o exigia - além da observancia
do processo filosofico-formativo da escola que orientava para um modo de vida - a prética
cotidiana de exercicios espirituais voltados exatamente para o fortalecimento do espirito. Este,
fortalecido, poderia entdo enfrentar as vicissitudes e demandas existenciais - internas e externas
- possibilitando tratar de maneira reflexiva as dificuldades inerentes ao viver humano.

Em sintese, 0 modelo socratico-platonico de filosofia, presente e fortemente influente
em toda a filosofia da Antiguidade constitui-se de dois aspectos indissollveis entre si. De um
lado, a opgdo racional e pratica por uma maneira de viver baseada em determinados
pressupostos filoséficos; de outro lado, um discurso filosofico que se concretiza nesta referida
maneira de viver, fundamentando e repercutindo ao mesmo tempo seus pressupostos sem,
entretanto, poder expressa-los de forma absoluta. 1sso porque, como vimos, tais pressupostos
devem ser sempre e continuamente tensionados nos acontecimentos do mundo, através da

pratica da dialética - concebida como dialogo vivo e verdadeiro - visando a conversao e a
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transformacéo espiritual e moral dos interlocutores. A seguir, veremos como se constituiram

estas questdes no ambito do Liceu de Aristoteles.

2.5.2 Aristoteles e o Liceu

Ao se referir a escola de Aristoteles, Hadot principia por pontuar uma distingdo entre a
Academia e o Liceu em um aspecto central e decisivo, fazendo ainda uma importante
observagdo quanto ao pensamento aristotélico acerca do saber. A Academia de Platdo, diz
Hadot, “tem, essencialmente, uma finalidade politica, mesmo sendo lugar de intensa atividade
de investigacdo matemadtica e de discussao filosofica” (2010, p. 120). Isto porque, na filosofia
de Platdo subjaz explicitada uma concepcdo de unidade entre filosofia e politica: quer se
2oncorde ou ndo, é notoria e admirdvel sua defesa inconteste da presenca do filésofo como
governante ideal da polis.

A marca diferencial do Liceu repousa na compreensao de Aristdteles de que o projeto
formativo deve estar estreita e prioritariamente vinculado a formacdo do filésofo. Este
direcionamento encontra-se nuclearmente presente na definicdo aristotélica de felicidade
implicada & atividade politica, por um lado, e felicidade filosofica relacionada a theoria, por
outro. A primeira - inferior - é aquela que conduz a pratica da virtude na cidade e tem para
Aristoteles um carater de felicidade secundaria. A segunda - superior - situa-se na dimensao do
conceito de theoria que, como veremos, significava em sua origem grega “um género de vida
consagrado totalmente a atividade do espirito” (HADOT, 2010, p. 121, grifo nosso). Reside
justamente nesta assertiva a perspectiva de filosofia como modo de vida que Hadot identifica e
destaca no interior das relagdes do Liceu, a despeito do reconhecimento de que, na Metafisica,
Aristoteles “afirme vigorosamente que o saber mais elevado ¢ escolhido por si mesmo,
aparentemente sem relacdo com o modo de vida daquele que sabe” (HADOT, 2010, p. 119,
grifo nosso). Temos, aqui, uma dificuldade tedrica a clarear nesta abordagem historica realizada
por Pierre Hadot, pois, a se considerar a afirmacdo de que o saber mais elevado pode dar-se
separadamente da forma de vida, Aristoteles seria, como defende Foucault, em A Hermenéutica
do sujeito, uma excecéo na tradicdo filoséfica helenistica greco-romana da Antiguidade.

Hadot, examinando o Liceu, aponta para a existéncia de uma forma de vida teorética no
cotidiano de seus membros, alicercada na filosofia de Aristételes, que, na Etica a Nicomaco,
define a felicidade mais elevada como sendo aquela que resulta da vida segundo o espirito

(HADOT, 2010, p.121). Esta definicdo, crucial a escola do estagirita, pressupde a felicidade
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filosofica como profundamente implicada com a exceléncia e a virtude das atividades do
espirito, por um lado, e “subtraida aos inconvenientes que comporta a vida ativa” (HADOT,
2010, p. 121), por outro. A vida do espirito, nestes termos, caracteriza-se, entre outras coisas,
por ndo se submeter as demandas da agdo humana, por assegurar 0 acesso a prazeres estaveis e
a independéncia em relacéo ao outro e as coisas materiais. Permite, ainda, visar como objetivo
a si mesma, ser seu proprio fim e recompensa e, neste percurso em si e por si, evitar
perturbacdes, podendo ser vivida no écio. Aristoteles a apresenta ndo como algo inacessivel
que submete 0 homem a tdo s6 aspirar progresso em sua direcdo, e sim como sendo alcancavel,
considerando “a distancia que separa o homem de Deus e, diriamos, o filésofo do sabio; ele
reconhece também que s6 a podemos atingir em raros momentos” (HADOT, 2010, p. 123, grifo
nosso). A raridade desta realizacdo que implica a contemplacdo do intelecto divino e sua
consequente felicidade filos6fica expde, em Aristoteles, uma caracteristica nuclear da condicao
humana que ¢ a de “ndo poder ser em ato de maneira continua” (HADOT, 2010, p. 123.) Isto
é, a condicdo humana, fragil e vulneravel por sua concepcao original e intrinseca, impede o
homem de manter uma relacdo linear e ininterrupta com o divino que lhe eleva e o torna feliz
nas atividades superiores do espirito. O que significa que, afora estes raros momentos de
contemplacdo do intelecto divino, resta ao homem e, em especial, ao filésofo, usufruir da
felicidade advinda da vida ativa e investigativa - ja apontada como inferior. E relevante, aqui,
considerar o alerta de Hadot para o paradoxo aristotélico que envolve a ideia de intelecto e de
espirito, onde o intelecto significa, a um s6 tempo, o essencial do homem e a manifestacdo do
divino para o homem, constituindo e transcendendo sua personalidade e induzindo a pensar
que “a esséncia do homem consistisse em ser superior a si mesmo” (HADOT, 2010, p. 122).
Ou seja, ecoando Platdo, a escolha do modo de viver teorético que funda as relagdes no Liceu
de Aristételes estimula o homem a elevacdo do si mesmo particular para uma renovada e
transformada perspectiva universal.

Na esteira desta descri¢do da forma de vida teorética, faz-se necessario ainda apontar a
significacdo distinta de tedrico e de teorético para bem delimitar e esclarecer a dificuldade
descrita anteriormente, em que Aristoteles indica que o saber mais elevado pode dar-se de
maneira desvinculada do modo de viver, podendo, assim, ser uma opg¢ao por si mesmo.

Conforme Hadot especifica, tedrico ¢ “uma palavra que tem precisamente origem grega,
mas ndo aparece em Aristoteles, e significa, em outro registro que nao o filoséfico, “o que se
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refere ao que se vé”” (2010, p. 124). Na modernidade, ¢ publica e notoria a oposicao entre teoria

e prética, sendo a teoria compreendida quase que universalmente como especulacao e abstragéo,
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contrapondo-se a perspectiva pratica vinculada a acao e a concretude do mundo. Desta oposicao
franca e direta é que se torna possivel situar um discurso filosofico - estruturado teoricamente
- de maneira distanciada e distinta de um viver filoséfico, especialmente radicado em uma
maneira de viver que, no caso do Liceu, é teorética. Esta expressdo, nas atividades cotidianas
da escola de Aristoteles, demarca “[...] o modo de conhecimento que tem por fim o saber pelo
saber e ndo um fim exterior a si mesmo [...] o modo de vida que consiste em consagrar sua vida
a esse modo de conhecimento” (HADOT, 2010, p. 124). Neste sentido final, teorético ndo so
ndo se opde ao pratico como, pelo contrario, indica um modo de viver filos6fico em que a vida
- vivida ativamente na busca do saber por ele mesmo - contempla a possibilidade de alcancar a
felicidade mais elevada, superior.

O aspecto relevante a se inferir desta compreensao é que, em Aristoteles, as atividades
do espirito sdo consideradas como préticas efetivas, mesmo sendo desvinculadas da agéo
imediata e do tensionamento com o outro, justamente por conterem em si mesma seu fim e sua
recompensa. Conforme Hadot enfatiza “Nesta perspectiva, a filosofia “teorética” €, ao mesmo
tempo, uma ética” (2010, p.125). Etica que implica em uma pratica da virtude pela virtude em
si mesma, que explicita o propdsito de ser um homem bom na exata composi¢do com a auséncia
de interesses particulares, sendo caracteristicamente objetiva e notadamente desinteressada.
Desinteresse que esta articulado ao afastamento de si e a elevacao espiritual e intelectual do
individuo, através da qual ele conscientiza-se “da atragdo que exerce sobre ele o principio
supremo, desejavel supremo e inteligivel supremo” (HADOT, 2010, p. 131). A vida teorética,
portanto, em Aristételes - vida segundo o espirito, busca do saber pelo saber, da virtude pela
virtude - é a vida filosofica dedicada a sabedoria. Um modo de vida praticado por Aristételes e
seus discipulos no &mbito do Liceu que implica, nuclearmente, em seguir a risca “‘um programa
ideal, um projeto, um convite a elevar-se por meio de degraus para um estado, a sabedoria, que
¢ mais divino que humano” (HADOT, 2010, p. 132). Vida vivida em busca da elevagdo do
espirito, através de uma postura existencial cotidiana que exige a permanente colocacdo de si
mesmo e da verdade em questionamento: uma maneira pratica de viver que possibilita a
superacdo - mesmo que fugaz e efémera - da condi¢do humana, fragil e vulneravel por natureza.

No que se refere, especificamente, a formacdo do filosofo, objetivo central das
atividades do espirito praticadas no Liceu - ainda ecoando Sécrates e Platdo - Aristoteles
ministrava o ensino oral e desenvolvia sua escrita com o estrito objetivo de atingir seus
discipulos. Hadot esclarece, a respeito de Aristoteles, que “A maior parte de seus tratados, salvo

talvez os de moral e de politica, sem duvida destinados a um pablico mais amplo, sdo o eco das
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ligdes orais que deu em sua escola” (2010, P. 133). Ou seja, a exemplo do que vimos nos
dialogos platonicos, as licGes de Aristdteles pretendem, menos informar alguma doutrina ou
teoria filosofica e mais formar os discipulos na pratica de uma investigagdo comum.
Investigacdo que exige a participagdo dos envolvidos no tensionamento de uma tematica, na
elaboracdo de algum juizo critico; em outros termos, “O ensino permanece sempre e
fundamentalmente um dialogo” (HADOT, 2010, p. 134). Algo que caracteriza a pedagogia de
Aristételes no sentido de priorizar e valorizar mais o processo formador contido no debate dos
problemas do que propriamente a solugdo dos mesmos. Esta €, por exceléncia, a estratégia
adotada no Liceu para que os discipulos possam buscar o objetivo de atingir a sabedoria, pois
conjuga o discurso com a acdo, potencializando a assimilacdo tedrica com a disposicdo dos
individuos nas atividades do espirito.

Caberd, pois, ao filésofo, optar por uma forma de vida investigativa caracterizada pelo
desinteresse contemplativo - vida teorética - tendo como pressuposto fundante que “A filosofia
é, para Aristoteles, como para Platdo, a um s6 tempo um modo de vida e um modo de discurso”
(HADOT, 2010, p. 138, grifo nosso). Neste sentido, reafirma-se aqui a postulada conjugacéo
entre o discurso justificador de uma maneira de viver e a forma de vida que, em sua concretude
pratica, 0 expresse na integra. Passemos agora para a verificagdo destes aspectos na tradi¢do do

cinismo e de sua contemporanea, 0 pirronismo.

2.5.3 Aescola Cinica

Tratar da perspectiva do cinismo como forma de vida implica, inicialmente, em destacar
trés tracos caracteristicos de sua existéncia. Por um lado, considerar que a referida tradicdo da
Antiguidade era reconhecida como uma filosofia, ndo obstante o pouco espa¢o ocupado pelo
discurso filoséfico. Por outro lado, ter em mente que, a despeito de jamais ter sido uma
organizacdo institucionalizada, ela manteve-se ativa até o ocaso da Antiguidade. Por fim,
perceber em seu interior uma franca oposic¢do a concepc¢édo de vida tanto do individuo comum
quanto do filoésofo, aspecto central a definir que “A ruptura do cinico com o mundo é radical”
(HADOT, 2010, p. 162, grifo nosso). Ou seja, na visdo cinica da vida no mundo subjaz
explicitada uma situacdo extrema na qual é preciso rejeitar regras e condigdes sociais basilares,
entre as quais podemos citar as questdes politico-governamentais e o conceito de propriedade.

A escola cinica - cujo personagem central é Didgenes de Sinope, aluno de Antistenes,

que fora discipulo de Sdcrates - apesar de nao se estruturar como tal, resultou assim concebida
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em face de que as relagdes entre seus pares eram reconhecidas como sendo em termos de mestre
e discipulo. Sua filosofia imbricava-se a escolha de uma maneira de viver cujo carater nuclear
ancorava-se na liberdade, na “total independéncia (autarkeia) das necessidades indteis, a recusa
do luxo e da vaidade (typhos)” (HADOT, 2010, p. 163). Ou seja, viver no modo cinico exigia
a prética cotidiana do significado contido em conceitos como os de autarkeia e typhos, citados,
aos quais podemos somar outros - por exemplo, os de ascese e de ataraxia. Tais conceitos,
observados, compreendidos e vivenciados no cotidiano, levavam ao desenvolvimento de uma
postura e de uma conduta condizente com a escolha de vida, mesmo que ndo se estruturassem
em discursos filosoficos, isto é, mesmo que ndo se fizessem presentes em termos l6gico-
argumentativos.

O elemento tedrico nuclear que fundamentava a escolha do modo de vida cinico residia
no entendimento de que “o estado de natureza (physis), tal qual se pode reconhecer no
comportamento do animal ou da criancga, € superior as convencgdes da civilizagdo (némos)”
(HADOT, 2010, p. 164). Nisto reside a radicalidade da ruptura mencionada anteriormente,
instaurando uma concepc¢do de viver como askesis, ou seja, como permanente esforco de
resisténcia aos artificios da civilizacdo, compreendidos como mecanismos de fragilizacdo do
corpo e do espirito do ser humano. Por isso ¢ que “[...] o género de vida cinico consistird em
uma preparacdo quase atlética, mas refletida, para superar a fome, a sede, as intempéries”
(HADOT, 2010, p. 164). O objetivo desta radical maneira de viver serd a aquisicdo pelo
individuo de liberdade, independéncia e forca de espirito que o capacite ao enfrentamento das
circunstancias imprevisiveis da vida. E isto tudo dentro de uma perspectiva ndo-argumentativa
que prima pelo ndo-ensino: é a vida efetivamente vivida pelo individuo que constitui sentido e

significado ao atrelar a forma de viver a uma doutrina especifica na trama da experiéncia.

2.5.4 Aescola pirronica

O pirronismo foi, segundo Hadot (2010, p. 153), um movimento predecessor do
ceticismo - um fendbmeno tardio que veremos mais adiante - e que teve na figura de Pirro um
filésofo que, mesmo n&o tendo ensinado nem escrito, viveu de tal maneira que levava discipulos
a segui-lo em sua forma de viver.

Sua forca filosofico-existencial residia na escolha de um modo de vida que primava pela
indiferenca, onde o foco consistia na postura de praticar um discurso interior “que rememore o

principio do “ndo mais isto do que aquilo” e os argumentos que podem justifica-lo” (HADOT,
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2010, p. 168, grifo nosso). Em outros termos, todo o esforgo deveria se dar no sentido de
suspender juizos capazes de induzir o individuo, por um lado, a querer obter o que entende ser
um bem e, por outro, a fugir do que pensa ser um mal.

Neste sentido restrito, Pirro é exemplar, pois vivia “em perfeita indiferenga com as
coisas” (HADOT, 2010, p. 167), isto ¢, mantinha-Se em um estado permanente de
impassibilidade, com o espirito imune as emocoes e as influéncias externas. Suas disposi¢des
internas ndo se alteravam em funcéo do espaco em que se encontrava, das pessoas com as quais
interagia, da presenca do que poderia ser perigoso; realizava tarefas sem observar-lhes o grau
de importancia, chegando, inclusive, a ndo denotar diferenga entre dor e prazer, vida ou morte.
Sua crenca de fundo residia na compreensdo de que a atribuicdo de valor as coisas tinha como
génese as convencBes humanas; necessario fazia-se, portanto, nao se ater a tais distin¢@es, ndo
emitir juizos de valor e ndo preferir uma coisa a outra.

A expressdo ndo mais isto do que aquilo - mostra indubitavel do carater dogmatico de
Pirro - ofertava, como contrapartida, paz e tranquilidade da alma. A acdo humana, nestes
termos, precisava estar marcada pela indiferenca de espirito, sendo que para Pirro “tudo é
indiferente, salvo a indiferenca que se tem pelas coisas indiferentes e que €, finalmente, a
virtude” (HADOT, 2010, p. 168). Ato de vida extremo, pois coloca a exigéncia de ruptura total
com a visdo humana das coisas, ou seja, viver da maneira pirronica significa interditar a
perspectiva humana desde sempre habituada a emitir juizos. Neste contexto, Hadot vislumbra
a expressdao de um teor profundo do pensamento de Pirro, pois “[...] “desvencilhando-se do
homem”, o filosofo transforma completamente sua percep¢do do universo, ultrapassando a
perspectiva limitada do humano demasiado humano” (2010, p. 168). O ponto de chegada seria
a elevacdo da visdao a um nivel superior, onde as distin¢des e oposi¢des fragmentadas - fundadas
nas convencdes humanas - estariam ausentes. Identifica-se em Pirro, pois, uma concepgéo
filosofica analoga a de Socrates e ao cinismo, pois explicita ser permanentemente “um exercicio
de transformag¢do do modo de vida” (HADOT, 2010, p. 168). Uma transformacdo que exige a
opcéo por uma hairesis - escolha, elei¢do - isto €, a adogdo livre e racional por uma forma de

pensar e de viver. Abordaremos na sequéncia o epicurismo, demarcando suas caracteristicas.

2.5.5 A escola epicurista

A efervescéncia cultural da cidade de Atenas deu azo e testemunho, no ano de 306, a

fundacdo de uma tradicdo filosofica que sobreviveria até meados do século Il d.C. - 0
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epicurismo - obra gestada e concretizada pela acdo de seu mentor intelectual, Epicuro. A
referida tradicao, em seu nucleo teorico-filoséfico fundamentador, coloca como aspecto central
uma dupla e imbricada abordagem; de um lado, a experiéncia da “carne”, de outro, a escolha
deliberada pelo prazer da “carne”, o que implica sua liberagao do sofrimento.

No que diz respeito & experiéncia é preciso reter que “[...] “carne”, aqui, ndo é uma parte
anatdmica do corpo, mas, em sentido quase fenomenoldgico e totalmente novo, parece, em
filosofia é o sujeito da dor e do prazer, isto é, o individuo” (HADOT, 2010, p. 170, grifo nosso).
A compreensdo subjacente é de que ¢ na “carne” - em sofrimento ou em prazer - que 0 eu
concebido como a alma tem a condicdo de possibilidade de realizar o duplo e concomitante
desvelamento de si mesmo e do outro. 1sso leva ao entendimento de que “carne” e “alma” nio
S0 ndo estdo separados como possibilitam, em sua plena conjuncdo e a um sé tempo, a
percepcdo consciente do prazer ou do sofrimento com sua repercussdo na “carne” - No
individuo.

No tocante a escolha, urge considera-la como diretamente relacionada a decisdo de
“libertar a “carne” de seu sofrimento, o que lhe permite atingir o prazer” (HADOT, 2010, p.
171). Ou seja, o sofrimento da “carne” - que no epicurismo é proveniente da busca de falsos
prazeres - precisa ser superado pela reorientacdo da busca, no sentido exato de procurar pelos
verdadeiros prazeres que, por sua prépria natureza, conduzem a felicidade.

Epicuro - na contramdo do pensamento socréatico e platénico que coloca o individuo
sempre na direcdo do amor do Bem - entende que o que move o individuo € tdo somente a busca
pelo prazer e a realizacdo de seus interesses. A concepgao de filosofia assim, na visao epicurista,
estd associada de maneira imprescindivel a funcdo especifica de levar o individuo ao prazer
pelo viés racional, ou seja, de nortear a busca inegociavel pelo “Unico prazer verdadeiro, o puro
prazer de existir’ (HADOT, 2010, p. 171, grifo nosso). Assoma-Se aqui a compreensdo
epicurista de que o sofrimento do individuo esta vinculado ao fato de ele desconhecer a
verdadeira face do prazer. Mais, que a busca “cega” do prazer impossibilita atingi-lo em fungdo
de que os individuos, assim procedendo, vivem em permanente insatisfacdo, por estarem
geralmente buscando algo que foge a sua al¢ada e/ou - insuflados pelo medo irracional -
sofrendo pela iminéncia de sua perda. Neste sentido, ganha relevancia a concluséo de Hadot de
que “A missdo da filosofia, a missdo de Epicuro sera, antes de tudo, terapéutica: sera necessario
curar a doenga da alma e ensinar o homem a viver o prazer” (2010, p. 171, grifo nosso).
Esclarecer, pois, o individuo e leva-lo a conceber e a buscar a satde da alma como forma de

alcancar o verdadeiro prazer, € este o desafio que Epicuro apresenta a uma Atenas efervescente.
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Temos aqui a introducdo da dimensao ética da busca do prazer, elemento decisivo para
sua definicdo como sendo verdadeiro e implicando em uma ascese do desejo que, em Epicuro,
entrelaca-se com a necessaria distincdo entre prazeres movedicos e prazeres estaveis. Os
primeiros, sempre em movimento, possuem um carater de dogura e lisonja, espalhando-se na
carne na forma de passageira, porém, forte excitacdo. Os segundos, em sélida contraposicéo,
expressam-se na condicdo de estabilidade, configurando desta maneira “o prazer em repouso
como um “estado de equilibrio”” (HADOT, 2010, p. 172). Reside na conquista deste estado,
justamente, a extingdo do sofrimento da carne que obscurecia a percepc¢ao do individuo; o
resultado é a elevacdo da consciéncia a uma visdo ampliada da sua propria existéncia. Hadot
revisita, neste ponto, o pensamento de Jean-Jacques Rousseau na obra Les Réveries du
promeneur solitaire (Devaneios do caminhante solitario), na qual exalta o valor da “felicidade
suficiente, perfeita e plena” (2010, p. 173). A semelhanca das escolas anteriormente descritas,
pode-se facilmente reconhecer que o citado estado de equilibrio guarda profunda similitude
com a almejada ataraxia, traduzida como um estado no qual a alma encontra-se tranquila e sem
perturbacao de qualquer ordem.

A raiz possibilitadora do prazer estavel e da condigdo equilibrada - conforme ensina
Hadot - reside efetivamente na ascese dos desejos, fendmeno que tem como exigéncia
considerar a distincdo, em Epicuro, da triade formada pelos 1) desejos naturais e necessarios,
2) desejos naturais e ndo-necessarios e 3) desejos nem naturais € nem necessarios. Nos
primeiros, o carater natural e necessario dos desejos vincula-se a aspectos elementares para a
manutencdo da vida - tais como agua, alimento e calor/frio e envolve ainda formas de superacdo
da dor. Nos segundos, o tensionamento que emerge do carater natural, porém ndo necessario
dos desejos, esta estreitamente imbricado com o fato de ultrapassarem o nivel de preservacao
da vida - por exemplo, além de comer, desenvolver toda uma gastronomia. Nos terceiros, a
exclusdo do carater natural e necessario resulta da elaboracgdo fantasiosa de juizos baseados em
mera doxa - opinides inconsistentes, irrefletidas e que induzem o individuo a perder-se em um
reino de desejos ilimitados, gloriosos, onde o mais notério talvez seja a conquista da
imortalidade. A ascese dos desejos esta destinada, desta forma, a tripla funcdo de a) respeitar
0s desejos naturais e necessarios, b) impor limites aos desejos naturais, mas nao necessarios e
c) excluir os desejos ndo naturais nem necessarios (2010, p. 174).

No mesmo sentido da ascese dos desejos - mecanismo vital ao estado de prazer e de
equilibrio - € preciso tratar da questdo do medo da morte e dos deuses; pois, na compreensdo

do epicurismo, ele é a fonte das paixdes que turvam a visdo da existéncia provocando
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infelicidade. Epicuro desenvolveu argumentos nos quais buscou demostrar que a morte nada é
para 0s homens - afinal tanto o bem como o mal proveem das sensagdes e a morte é justamente
a cessacdo destas. Quanto aos deuses, entendia que eles ndo se preocupam com as coisas
humanas e tampouco se ocupam com a cria¢cdo do universo, sendo que esta concepg¢do dos
deuses “¢ uma das grandes intui¢des de Epicuro: ele ndo concebe a divindade como um poder
de criar, de dominar, de impor sua vontade aos inferiores, mas como a perfei¢ao de ser supremo”
(HADOT, 2010, p. 180). Ser este constituido por um carater de absoluta felicidade, equilibrio,
prazer, beleza e tranquilidade; portanto, inabalavel e indestrutivel.

Os esforcos a serem despendidos na tarefa de alcancar a ascese dos desejos e a superacao
do medo da morte e dos deuses - maneira de realizar a cura da alma na tradigdo epicurista -
expdem um desafio que vai muito além da simples tarefa de conhecer e compreender um
discurso filoséfico. Entram em cena, aqui, 0s exercicios espirituais, que devem ser praticados
de forma continua e permanente, sendo tacito que “Antes de tudo, é necessario meditar, isto €,
compenetrar-se intimamente, tomar consciéncia intensa dos dogmas fundamentais” (HADOT,
2010, p. 181, grifo nosso). Neste sentido, o epicurismo dedica especial atencao a sistematizacao
dos dogmas - sintetizando-os a0 maximo para potencializar sua forca persuasiva e sua
rememoracao. Exige sobretudo a prética cotidiana e pessoal da disciplina dos desejos - com o
intuito de que o individuo se satisfaca com as necessidades fundamentais e, em contrapartida,
denegue e exclua as ilusdes e inautenticidades.

Na estratégia epicurista que objetiva a cura da alma, temos uma relevante inferéncia a
demarcar, pois estabelece, a nosso ver, a ruptura total em relacdo a qualquer perspectiva com
tendéncia a introspeccao e ao solipsismo: “A meditacdo e a ascese ndo podem ser praticadas na
soliddo” (HADOT, 2010, p. 183). Ganha evidéncia, nesta assertiva, a presenca do outro,
retirando da préatica da meditacéo e da ascese dos desejos toda e qualquer perspectiva solipsista
e introspectiva. Pelo contrario, o epicurismo - ecoando a Academia de Platdo - convoca como
elemento crucial da transformacdo do individuo uma solida concepcdo de amizade. Esta é
concebida como 0 meio por exceléncia para a elevacdo do individuo com vistas a superacdo das
agitacOes da alma, equilibrando-a na dimensdo dos prazeres estaveis, com énfase na ideia de
que “Mestres e discipulos devem ajudar-se mutuamente para alcangar a cura de suas almas”
(HADOT, 2010, p. 183).

Na breve passagem acima aparece a relacdo de amizade entre individuos, na qual ha
espaco para a assuncao da figura do diretor de consciéncia que reconhece e pratica o efeito

terapéutico da palavra. Palavra que carrega em si a possibilidade de o individuo expressar suas
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proprias faltas - podendo assim ser um balsamo para a culpa - e escutar as recomendagdes do
mestre - mesmo que estas contenham certo teor de repreensdo. Ao fim e ao cabo, na amizade e
nas experiéncias conjuntas das coisas da vida, desdobra-se o epicurismo em uma relacéo
dialogica que implica os individuos em atividades cotidianas da escola que consistem em “uUm
dialogo corretivo e formador” (HADOT, 2010, p. 183, grifo nosso). Neste, nuclear as acep¢des
filoséficas da escola epicurista, sobressai-se a ideia de viver a vida de forma serena, tranquila,
evitando tensdes e esforgos inuteis: o objeto buscado conformava-se no ambito do gozo dos
prazeres estaveis e equilibrados. Prazeres que poderiam advir das discuss@es filosoficas, que
emergiriam da amizade, que seriam resultantes da tomada de consciéncia das maravilhas da
existéncia; prazeres que seriam sentidos pelo sujeito ao se perceber capaz de governar seu
pensamento e suas representacfes. Prazeres, em Ultima instancia, provocadores de profunda
satisfacdo e gratiddo para com a natureza e para com a vida em si mesma. Postura de gratidao
gue nos inspira e incita a retomar os temas da meditacdo e da morte - presentes desde a
Academia de Platdo - no sentido de entender que “A meditagdo sobre a morte serve para
despertar na alma imensa gratiddo pelo dom maravilhoso da existéncia” (HADOT, 2010, p.
186). Prosseguindo na abordagem reconstrutiva das escolas filosoficas, sempre com base em
Hadot, mergulharemos a seguir na tradi¢cdo do estoicismo.

2.5.6 A escola estoica

A extraordinaria cidade grega de Atenas, palco de memoraveis acontecimentos
historicos, estava reservado também dar o testemunho da realizacéo do fil6sofo Zendo de Citio,
que por volta do final do século IV a.C. fundou o estoicismo - nome inspirado na Stoa, espaco
onde ele dava aulas a seus discipulos. A escola estoica desenvolveu-se a partir dos ensinamentos
de Zendo, sendo revigorada através da direcdo do filésofo Crisipo no século Il a.C.,
demonstrando longevidade e forca até o século Il d.C., em pleno Império romano - nos quais
sobressairam-se Séneca, Epicteto e Marco Aurelio. A tradigcdo do estoicismo, iniciada na Atenas
reconhecida como centro cultural filoséfico, chega forte ao Império romano mantendo suas
raizes filosoficas de inspiracdo socrética acerca da escolha norteadora da existéncia do homem
bom. Este, sem pestanejar ou temer, precisa viver com base no principio de que o bem ou o mal
estdo inexoravelmente interligados a moral, sendo que o bem ou a virtude moral “¢ o valor
supremo pelo qual ndo se deve hesitar em enfrentar a morte” (HADOT, 2010, p. 188). Em

outros termos, a virtude moral deve estar entrelacada com as agdes rotineiras do individuo,
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sendo fundamental a sua observacdo e defesa inconteste, mesmo que, para isto, seja necessario
correr riscos e, até mesmo, morrer. Temos aqui dois aspectos centrais da visdo estoica, sendo
a) que a felicidade consiste na exigéncia do bem - fundado na razéo e transcendente ao individuo
e b) o bem moral como elemento do mundo disponivel a todos, sem disting&o.

Um dos postulados nucleares do estoicismo consiste na compreenséo de que a existéncia
humana ¢ pautada por uma “tomada de consciéncia aguda da situagdo tragica do homem
condicionado pelo destino” (HADOT, 2010, p. 188, grifo nosso). Isto significa que o destino €
que estabelece as condigdes nas quais o individuo pode acessar o prazer ou a dor; impde ainda
toda uma série de causas exteriores frente as quais nada podemos fazer; dizendo de outra
maneira, somos prisioneiros indefesos do destino e a liberdade inexiste. No extremo da visao
estoica, “Uma necessidade inexoravel, indiferente a nosso interesse individual, destroi
aspiracdes e esperancas, estamos entregues sem defesa aos acidentes da vida, aos reveses da
fortuna, a doenga, a morte” (HADOT, 2010, p. 188). Ou seja, a partir da tragicidade humana
que tem seu viver determinado pelo destino, faz-se necessario assimilar que nao temos controle
algum sobre nada, que tudo o que acontece a0 homem tem sua génese em causas exteriores a
ele e que estdo, sempre e irreversivelmente, constituindo seu viver. A ideia subjacente é a de
que reside nisto a infelicidade dos homens, que vivem ou buscando bens que ndo podem obter,
ou fugindo de males que de antemao ndo tem poder para evitar.

A gquestdo central que se apresenta diz respeito a possibilidade de liberdade, objeto de
original e eterna preocupagdo do homem; aqui o estoicismo introduz o tensionamento entre o
que ndo depende de nds - acdes do destino e de causas exteriores - € 0 que depende de nos.
Depende do homem, na perspectiva estoica, somente uma coisa, que nao pode jamais ser-lhe
subtraida - a acdo norteada pela vontade de realizar o bem, a disposicdo de agir de acordo com
a razdo, isto por que, como bem define Hadot “A vontade de fazer o bem ¢ a cidadela interior
inexpugnavel que cada um pode edificar em si mesmo” (2010, p. 189, grifo nosso). Neste
sentido, a conquista da liberdade esta diretamente interligada a constituicdo - no e pelo
individuo - de uma estrutura interior que potencialize a possibilidade de independéncia, que o
capacite a fazer frente as intempéries da vida - inclusive aquelas advindas do destino. Adquire
extrema relevancia no carater filosofico do estoicismo o valor atribuido ao conceito de
coeréncia - especificamente, a coeréncia do individuo com ele mesmo. Hadot destaca que “essa
coeréncia consigo mesmo é prépria da razdo: todo discurso racional s6 pode ser coerente
consigo mesmo, viver segundo a razao é submeter-se a essa obrigacdo de coeréncia” (2010, p.

189, grifo nosso). Nas palavras de Hadot “Zenao definia desta maneira a escolha de vida estoica
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“Viver de maneira coerente, isto é, segundo uma regra de vida una e harmoniosa, pois aqueles
que vivem na incoeréncia sao infelizes™ (2010, p. 189, grifo nosso). Torna-se vital
compreender a vinculacdo, estreita e profunda, no estoicismo, entre um modo de viver que
cerceia a coeréncia - resultando em uma vida de infelicidade - e uma maneira de viver que
privilegia a coeréncia - resultando em uma vida plena e feliz. A estratégia teorico-filosofica
para justificar a opcéo de vida estoica e de fundamenta-la de maneira consistente passa pela
conhecida diviséo do discurso filosofico em trés dimensoes - fisica, ética e logica.

A fisica “[...] justificara a escolha de vida da qual acabamos de falar, e explicitara a
maneira de ser no mundo que ela acarreta” (HADOT, 2010, p. 189). Nestes termos, a fisica
estoica implica uma finalidade ética que reside, como vimos, na contribuicdo decisiva para que
0 homem perceba e reconheca a acdo das causas exteriores, que repercutem entre si de maneira
necessaria e racional - fugindo totalmente, portanto, de seu controle e poder. O elemento fulcral
desta acepc¢do de finalidade ética advinda da fisica estoica é a de que “a racionalidade da agdo
humana funda-se na racionalidade da natureza” (HADOT, 2010, p. 190). O cerne da questdo da
vontade de coeréncia consigo mesmo - vital ao estoicismo - radica-se, assim, na imbricacédo
indissolvel da lei fundamental interior ao ser humano e ao conjunto dos seres com sua
imanéncia no mundo material. Lei que aponta para a existéncia dos seres como conciliados
consigo mesmos desde o principio, carater explicitado na tendéncia a autoconservacao, na qual
0 ser tem amor pela sua propria vida e pelos meios que contribuem para conserva-la. Lei que
subjaz a compreensdo estoica de que o mundo €, também, um ser vivo conciliado e coerente
com ele mesmo “[...] no qual, como em uma unidade sistematica e organica, tudo tem relagao
com tudo, tudo estd em tudo, tudo tem necessidade de tudo” (HADOT, 2010, p. 190).

Isto implica na inferéncia de que o estoicismo, ao definir e escolher uma maneira de
viver fundada na razdo da natureza, explicita 0 pressuposto e a exigéncia, a um sO e Unico
tempo, da racionalidade do universo. A razdo humana funda-se, neste sentido, na razéo do
Todo, o que a define como sendo apenas uma parte dele e especifica de forma clara e objetiva
que “Viver de acordo com a razdo sera viver de acordo com a natureza, de acordo com a lei
universal, que move do interior a revolugdo do mundo” (HADOT, 2010, p. 191). O estoicismo,
estrategicamente, posiciona a razdo humana na ordem cdsmica, caracterizando o universo,
concomitantemente, como racional e como material. Este movimento torna consistente a
pretensdo estoica, ja citada anteriormente, de dispor o bem moral e, consequentemente, a

felicidade humana, na imanéncia do mundo. Neste sentido, a escolha de vida estoica envolve a
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assuncéo do individual ao Todo - superando assim a perspectiva epicurista - e se constitui em
franca oposicao a ideia de um mundo superior - rechacando a perspectiva platénica.

A vinculacdo da razdo humana a razdo universal, através da dimensdo da fisica,
entretanto, cria uma dificuldade tedrico-filosofica de primeira grandeza, pois, se no cosmos
racional “tudo se encadeia necessariamente, de acordo com o principio de causalidade”
(HADOT, 2010, p. 192), a liberdade humana tomba definitivamente irrealizavel. Para que seja
possivel superar - ao menos em certo sentido - a mao do destino, e conquistar a virtude moral
proporcionadora da felicidade humana instaura-se um colossal desafio. O homem precisa
insurgir-se contra o destino e as causas exteriores - contra a razdo cosmica, portanto - e
distinguir-se da Razdo universal e de suas caracteristicas proprias, que a definem como sendo
uma “razao substancial, formadora, imediatamente imanente as coisas” (HADOT, 2010, p.
193). Uma razéo que funda o mundo limitando seus movimentos as restritas interconexdes dos
fendmenos que lhes sdo inerentes por natureza, em uma cadeia causal infinita e imutavel.

A escola estoica, porém, reserva ao homem uma concepcao de razdo que contém em si
um diferencial relevante e possibilitador da liberdade humana; trata-se de “‘uma razdo discursiva
que, nos juizos, nos discursos que enuncia sobre a realidade, tem o poder de dar um sentido aos
acontecimentos que o destino lhe impde e as agdes que ela produz” (HADOT, 2010, p. 193).
Hadot extrai do Manual de Epicteto uma sentenca esclarecedora desta razao discursiva que se
constitui como fonte de liberdade ao homem frente ao determinismo absoluto da Razdo
universal “Nao sdo as coisas [em sua materialidade] que nos perturbam, mas os juizos que
fazemos sobre as coisas [isto €, o sentido que Ihe damos]” (2010, p. 193). Neste momento, toma
forma uma teoria do conhecimento no seio da tradicdo estoica, na qual, como fica evidente na
citacdo acima inspirada em Epicteto, duas conformacdes sdo possiveis. Uma refere-se ao
impacto do mundo em nossa percep¢do através dos objetos que “marcam com seu sinal nossa
faculdade de sensacao” (HADOT, 2010, p. 194). Marcam por sua concretude e evidéncia que
ndo deixam margem para a davida, constituindo-se em representacdes objetivas e
compreensivas da realidade do mundo que independe de nés. Outra relaciona-se a constatagdo
de que “nosso discurso interior enuncia e descreve o conteudo dessas representagdes € damos
ou nao nosso assentimento a esse enunciado” (HADOT, 2010, p. 194). Esté explicitado enfim
0 espaco de liberdade humana: enunciar descritivamente o conteddo de uma representacao e
atribuir a um determinado acontecimento uma valoragdo - um juizo de valor. Apresenta-se,
também, como consequéncia logica, a possibilidade de erro - 0 juizo emitido carrega em si a

marca do humano, que vé e julga com base em suas paixdes e convencdes sociais.
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A ética corresponde a estruturacio de uma teoria moral, na qual, como ja podemos
depreender do enunciado até aqui, a definicdo de bom ou mau depende de nds; chegamos, de
forma segura, a compreensdo de que “A tnica coisa dependente de nds ¢é, com efeito, nossa
inten¢do moral, o sentido que atribuimos aos acontecimentos” (HADOT, 2010, p. 195). Chega-
se, também, ao entendimento de que a indiferenca deve marcar nossa postura frente as coisas
que ndo dependem de nds, ndo as tendo nem como boas nem como méas. No estoicismo,
inclusive, a indiferenca implica em recepcionar as coisas do destino de maneira igual as que
derivam de nossas escolhas, ou seja, querendo e aspirando tudo o que nos chega.

No rastro desta compreensdo, como forma de orientagdo do viver estoico, a intengéo
moral conjuga-se a uma “[...] parte essencial da doutrina estoica: a “teoria dos deveres” (ndo a
do dever em geral) ou das “agdes apropriadas”™” (HADOT, 2010, p. 197). O efeito nuclear desta
teoria é o de possibilitar a boa vontade o adequado equilibrio entre o exercicio de uma conduta
pratica condizente com a escolha de vida e a postura frente as coisas indiferentes e sem valor.
A base desta teoria dos deveres ou de acdo apropriada reside na retomada da intuicdo estoica ja
referida, que consiste no “[...] acordo instintivo e original do ser vivo consigo mesmo, que
exprime a vontade profunda da natureza” (HADOT, 2010, p. 197). Ou seja, a original e natural
propensdo a conservacdo de si mesmo e do rechago aos riscos; natureza que assume carater
reflexivo e discursivo no ser humano que passa a emitir juizos de valor.

No éapice da questdo das acOes apropriadas situa-se um duplo e simultaneo caréater,
estoico por exceléncia, que as coloca como dependentes de nos - &mbito da intencdo moral - e
como ndo dependentes de nds - pois implicam outras pessoas (que nao controlamos) e
acontecimentos que, como ja dito, referem-se ao destino.

A teoria dos deveres/acdes apropriadas oferta o espaco-tempo da liberdade humana que
esta sujeita ao erro, no qual o filésofo tem a possibilidade de enfrentar as incertezas da vida.
Sua adequada apropriacao e uso nos acontecimentos do mundo inclui a elaboragéo de escolhas
marcadas pela razdo sem, porém, certifica-las previamente como boas ou mas. Um dos tracos
mais contundentes do estoicismo ¢ justamente a assertiva de que “O que conta, com efeito, ndo
é o resultado, sempre incerto, ndo é a eficacia, mas a intencéo de fazer o bem” (HADOT, 2010,
p. 198, grifo nosso). A agdo inerente a escola estoica estara continuamente “protegida” pelo
selo da reserva que deriva do tensionamento entre a inten¢cdo moral e a mdo do destino; o
estoico, de bom grado e de forma ética, procurara obter sucesso em suas a¢ées, porém, caso ndo

o0 alcance, abracara o destino da forma com que ele se apresentar.
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O estoico, seja por sua agdo bem-intencionada, seja pela acdo do destino, € um individuo
ativo social e politicamente; sua marca distintiva é a da acdo desinteressada; age em prol do
Todo humano. Hadot retira da obra Da cleméncia, de Séneca, o registro definitivo do carater
estoico que age no mundo orientado pela bondade e amor a humanidade “O fim que ela nos
assinala é ser util, ajudar os outros e ter cuidado, ndo somente de si mesmo, mas de todos em
geral e de cada um em particular” (2010, p. 198). Em sintese, a ética estoica radica na agao
concreta no mundo conjugando esforgos de cuidados de si mesmo e dos outros; 0 mecanismo
basilar é a acdo apropriada que imbrica desenvolver equilibrio entre a intencdo moral e a agdo
do destino.

A ldgica, na tradicdo do estoicismo, para além da dimensdo abstrata que envolve o
raciocinio, insere-se no horizonte dos problemas cotidianos que afetam a vida das pessoas como
uma pratica aplicada na busca de resolugdes e “[...] aparecera, entdo, como um dominio do
discurso interior” (HADOT, 2010, p. 199). Para os filésofos estoicos, a origem das paixdes nos
individuos guarda uma relacdo de proximidade com as distor¢cbes do discurso interior
decorrentes dos equivocos de raciocinio que estdo na base dos juizos de valor sobre as coisas.
E por causa disto que “Sera preciso vigiar os discursos para verificar se um juizo de valor errado
ndo se introduziu neles, acrescentando, assim, a representagdo compreensiva, algo de estranho”
(HADOT, 2010, p. 199). A estranheza, aqui, conforma-se na colocacdo, pelo individuo, de
caracteristicas no objeto e/ou fenémeno que, no entanto, ndo correspondem a sua natureza; isto
pode ter relacdo com a deturpagdo da sensacao do individuo ou, ainda, resultar dos interesses
subjacentes as convencdes sociais de um determinado grupo ou comunidade.

A filosofia estoica, por fim, explicita-se pela pratica de uma série de exercicios
espirituais - que veremos mais adiante, em topico especifico relacionado ao tema no helenismo
greco-romano da antiguidade. No estoicismo, fisica, I6gica e ética inter-relacionam-se nestas
atividades espirituais nas quais pretende-se que o individuo alargue o olhar e a compreensao
das coisas do mundo. O objetivo de fundo é proporcionar ao individuo as condi¢fes necessarias
e adequadas para ele “[...] reconhecer-se como parte do Todo, em elevar-se a consciéncia
cosmica, em imergir na totalidade do cosmos” (HADOT, 2010, p. 200). Assume capital
importancia nesta atitude filosofica a capacidade humana da phantasia (imaginacao), atraves
da qual o individuo exercita a amplia¢do de sua visao, buscando perceber as coisas por meio da
Raz&o universal que o levara a superar as suas proprias limitacdes.

Importante reter que a filosofia praticada pelo estoicismo se dava como “[...] um ato

unico, que era necessario praticar a cada instante, em uma atencéo (prosokhé) incessantemente
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renovada atencdo a si mesmo e ao momento presente” (HADOT, 2010, p. 203). A postura
filoséfica do estoico reflete, assim, uma maneira de viver na qual o tensionamento e a vigilancia
sdo elementos cruciais para a elevacdo da consciéncia. Consciéncia de seu posicionamento e
espaco na ordem cosmica - que emerge de sua experiéncia com a fisica; consciéncia de suas
representacdes e acles - retirada da observacdo atenta de seus pensamentos na dimenséo da
I6gica. Consciéncia, por fim, de seus esforcos para manter-se na reta intencdo de ndo somente
fazer o bem, mas também de fortalecer uma postura moral na qual “[...] recusa-se a cada instante
a admitir outro motivo da a¢do além da vontade de fazer o bem” (HADOT, 2010, 203), portanto,
decisdo ética. Uma filosofia praticada, que articula a complexidade do exercicio da sabedoria
a partir da interconexdo profunda das experiéncias humanas no ambito de uma fisica, uma
I6gica e uma ética especificamente estoicas.

Uma tradicdo filosofica que reconhece a necessidade de discorrer e enunciar
proposicOes separadamente sobre a teoria da fisica, da Idgica e da ética - quando o que se
pretende € ensinar filosofia. Uma tradicdo que, entretanto, convida a discorrer e enunciar em
conjunto a teoria da fisica, da ldgica e da ética - quando se trata de viver filosoficamente.
Registremos finalmente que “Para eles, € a mesma razdo que atua na natureza (e na fisica), na
comunidade humana (e na ética) e no pensamento individual (e na loégica) ” (HADOT, 2010, p.

203). Razdo universal e razdo humana, portanto, com carater uno e indissolavel.

2.5.7 Aescola platbnica

A Academia de Platdo, ambiente ateniense que produziu concepcdes filosoficas
fortemente influentes e ainda presentes no pensamento ocidental, passou por inimeras
alteragdes ao longo de sua historia. Segundo ensina Hadot, “Por volta da metade do século 11l
a.C., quando Arquesilau torna-se chefe da escola, a Academia platdnica realiza uma espécie de
retorno a escolha de vida socratica” (2010, p. 205). Neste sentido, reassume fundamentalmente
suas caracteristicas filosoficas centradas na perspectiva critica, na estratégia do questionamento
retoma o carater aporético de suas assertivas. Em Arquesilau encontra-se a compreensao de que
0 pensamento de Platdo estabelece ser impossivel para a espécie humana alcancar o saber em
sua plenitude absoluta. Ainda, para este pensador platénico, a filosofia compete desnudar as
contradi¢cbes dogmaticas - especialmente as contidas nas tradigdes do epicurismo e do
estoicismo - e demonstrar a impossibilidade de se chegar a certezas, sejam elas humanas, sejam

elas divinas. Compreende também que “A vida moral ndo tem necessidade de ser fundada em
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principios e justificada por um discurso filosofico” (HADOT, 2010, p. 206). Seus argumentos
filiam-se a Socrates, fonte de inspiracdo na ideia de que o homem tem em si um desejo original
pelo bem que o induz de forma natural a agir moralmente; a exclusdo da doxa (opinido) e a
suspensdo total dos juizos possibilita o retorno as tendéncias naturais, movimento que, por si
s0, justifica a agdo moral.

No rol das alteracdes antes citadas, uma requer maior atencéo e detalhamento por conta
da influéncia que produziu nas tradicGes posteriores. Hadot a identifica como sendo obra da
atuacdo dos sucessores de Arquesilau - Carneada e Filon de Larissa, afirmando ainda que a
Academia “evoluiu na dire¢do do probabilismo” (2010, p. 207). A tese probabilistica trabalha
com a concepcao de que, a impossibilidade de alcancar a verdade, contrapde-se o0 objetivo de
se chegar a verossimilhanca,; esta dispde resolucdes racionais aceitaveis, seja na seara cientifica,
seja no ambiente pratico da moral. De maneira sintetizada e objetiva, trata-se de uma filosofia
na qual o individuo escolhe livremente a atitude a adotar em um acontecimento especifico,
independentemente da tradicdo que acolhe pois pode agir sem imposi¢cdes prévias e sem
principios a reger sua conduta. E a redencio da perspectiva filosofica como escolha e deciséo
personalissima que implica as a¢des e 0s seus resultados ao agente; é dele a responsabilidade.
Finalmente, no seio da Academia de Arquesilau e de Carneada, “da qual Cicero, mas também
filésofos tardios como Plutarco e Favorino (século Il d.C.) sdo adeptos, a distincdo entre o
discurso filoséfico e a filosofia é particularmente nitida. A filosofia é, antes de tudo, uma arte

de viver” (HADOT, 2010, p. 208, grifo nosso). Passemos agora a tradicdo do ceticismo.

2.5.8 A escola cética

A tradicdo do ceticismo - que, como vimos anteriormente, teve no pirronismo sua
primeira formulacdo - representou uma ruptura, um posicionamento extremo em relacdo as
questdes que envolvem filosofia e discurso filosofico, em razdo de que “[...] o discurso
filosofico cético finda por sua propria auto supressao, por ndo dar lugar a um modo de vida e
porque se quer, além disso, nao filosofico” (HADOT, 2010, p. 209). Ou seja, na perspectiva
filosofica cética emergiu de forma cabal a impossibilidade de que o homem possa alcancar a
verdade, mais ainda de que ela seja passivel de enunciagdo discursiva. Resulta desta visdo uma
atitude de elaboracdo intelectual expressada pelo gquestionamento permanente, pela ddvida
perene; paradoxalmente, como se pode inferir, 0s céticos estabeleceram que o ser humano &,

por principio, incapaz de chegar a certeza no que diz respeito a concepcao de verdade.
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Na filosofia cética, entdo, a escolha de vida vincula-se especificamente a busca da paz
e da tranquilidade a partir de um diagnostico acerca das causas do sofrimento e da infelicidade
humana, para o qual os céticos apresentaram uma solucédo terapéutica capaz de curar os males
da alma. O referido diagndstico indica que a origem das inquieta¢fes humanas - do sofrimento
e da infelicidade do homem, portanto - surge da atitude de crer que as coisas séo ou belas ou
feias por natureza. Pierre Hadot, aqui, deixa-se inspirar por um dos maiores representantes do
ceticismo, o filésofo Sexto Empirico, extraindo da obra Hipotiposes uma longa citacdo, a qual
sintetizaremos com o objetivo de melhor demarcar a base filosofica que orienta e fundamenta
tanto o diagndstico quanto a proposic¢do terapéutica curativa dos males da alma. Hadot (2010,
p. 209) inicia a citacdo justamente com a assertiva de Sexto Empirico que vincula a inquietude
humana a crenca de beleza ou feiura natural das coisas. O individuo que assim se relaciona com
as coisas, uma vez que se ressente de algo que pensa ser um bem, entra em estado de
padecimento, dor e sofrimento; direciona, entdo, sua atencao e seus esforcos para conquista-lo.
Uma vez tendo sucesso na obtencdo do que cré ser um bem, vé-se invadido por mdltiplas
inquietacOes relativas a perspectiva da ma fortuna, o que reitera seu padecimento, dor e
sofrimento; direciona, entdo, sua atenc¢do e seus esfor¢os para protegé-lo. O resultado é um ciclo
eterno, infindavel: o individuo ora sente-se infeliz por ndo ter uma coisa que cré ser um bem,
ora sente-se infeliz diante da perspectiva de perder uma coisa que cré ser um bem. Ja o individuo
gue se abstém de enunciar juizos acerca do que € bom ou mau por natureza, consequentemente,
coloca-se em estado de paz e tranquilidade d’alma, pois nao so6 deixa de dispender atengdo e
esforgos na busca iluséria de uma coisa que pensa ser um bem como, por contraste, deixa de ter
0 que proteger - eis 0 caminho da quietude, da cura da alma.

No cerne do pensamento filoséfico cético esta, desta forma, assentada a necessidade de
“[...] realizar a obra de arte filosofica, isto €, a paz da alma, renunciando a filosofia, entendida
como discurso filos6fico” (HADOT, 2010, p. 210). Dito de outra maneira, a atitude filoséfica
do ceticismo enraiza-se na exclusdo do discurso filosofico pelo proprio discurso filosofico,
repercutindo na conformacdo de um modo de viver que se define como nédo-filosofico - por
mais paradoxal que tal assertiva possa parecer. A vida cética constitui-se, neste sentido, na
observacao das regras que conduzem a vida cotidiana de todos os individuos - uso puro e
simples dos recursos da natureza e do homem; respeito aos costumes, leis e institui¢des sociais;
por fim, “seguir suas disposicdes e tendéncias naturais: comer quando se tem fome, beber
quando se tem sede” (HADOT, 2010, p. 212, grifo nosso). Em sintese, o cético tem, por op¢ao

livre e racional, um modo de vida que exige o simples e puro ato descritivo com relagcdo ao que
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vivencia, experimenta, vé - nada acrescentando, portanto, em termos de juizo de valor. Reside
nesta estratégia a possibilidade de atingir o que estipula como original, dupla e imbricada
aspiracdo - por um lado, libertar a alma do homem de suas perturbacdes e do sofrimento que
delas advém. Por outro, constituir um modo de viver ancorado na paz, tranquilidade e quietude
que repercute na existéncia de uma alma que pode atingir a felicidade. Tudo isto, como vimos,
na opc¢do por uma vida filosofica que se constitui em um modo de vida ndo-filoséfico.

Uma vez que reconstruimos, com base em Hadot, as carateristicas singulares das escolas
filosoficas do periodo helenistico greco-romano da Antiguidade, seguiremos com ele na
abordagem das alteracGes pelas quais elas passaram por conta do fendmeno histérico-cultural

gue demarca, de maneira indelével, a histdria do pensamento humano, o Império romano.
2.5.9 Asescolas filosoficas na era Imperial

O periodo helenistico caracterizou-se, dentre outras coisas, pela concentracdo das
escolas filosdficas na cidade grega de Atenas - centro cultural-filosofico de largo e longevo
repertorio de acontecimentos histéricos. A era do Império romano produziu alteracdes
profundas na constituicdo e no funcionamento das referidas escolas, inclusive com severas
implicagGes no que concerne a existéncia das mesmas. Neste sentido, Hadot informa que todas,
a excecao da epicurista, sairam de cena entre o fim da Republica e o inicio do Império romano
“[...] em consequéncia de um conjunto muito complexo de circunsténcias historicas, entre as
quais a destruicdo de Atenas por Silas (87 a.C.) talvez seja a mais importante” (2010, p. 213).

O século | a.C. inaugurou, de maneira decisiva, uma mudanga no quadro geral da
constituicdo das escolas filoséficas em funcdo do fato de que ocorreu uma proliferacdo das
mesmas, que foram abertas em um nimero significativo de cidades imperiais - incidindo a partir
disto “[...] uma transformacéo profunda nos métodos de ensino” (HADOT, 2010, p. 213, grifo
nosso). Escola, neste novo contexto, assumiu o carater de doutrina, constituindo-se, ainda, nas
quatro grandes tradicdes helenisticas - platonismo, aristotelismo, estoicismo e epicurismo - com
a companhia do cinismo e do ceticismo. Ja os séculos Il e 1V d.C. demarcardo, dentre outras
coisas, o desaparecimento gradual das tradi¢Ges do estoicismo, do epicurismo e do ceticismo;
em contraposicdo, emerge o fendmeno do neoplatonismo - entendido como uma elaboragéo
conjunta do aristotelismo e do platonismo.

As grandes transformagdes colocaram-se em marcha, sendo que uma das mais
significativas diz respeito a constatagdo de que “O ensino das doutrinas filos6ficas nao é mais

ministrado nas instituicOes escolares que mantiveram uma relagdo de continuidade com seu
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fundador” (HADOT, 2010, p. 214). Quebrou-se, assim, a vinculagdo profunda e visceral entre
a escola e seu mentor filoséfico; tornaram-se profusas as instituicdes que ofertavam
ensinamentos acerca das tradicGes mencionadas e difundiu-se, inapelavelmente, o ensino
profissional de filosofia. Ensino que se generalizou na forma de atividade remunerada - algo
que certamente causaria horror a Socrates - tornando-se a partir de entdo uma louvavel prestacdo
de servico das cidades do Império romano aos seus cidadaos. Interessante observar que o ensino
de filosofia neste momento deixou de ser um desservico dos sofistas - atividade que, segundo
a critica socrética, priorizava a obtencdo da vitoria na batalha retorica sem dispensar o devido
cuidado para com a dimensdo ético-formativa. Segundo Hadot “Esse movimento encontra seu
apogeu e sua consagracdo quando o imperador Marco Aurelio funda, em 176 a. C., quatro
catedras imperiais, remuneradas pelo tesouro imperial” (2010, p. 215). Trata-se da configuragédo
oficial do ensino profissional remunerado que abrangeria estudos platdnicos, aristotélicos,
epicuristas e estoicos; em suma, aulas ministradas por funcionarios das esferas municipais ou
imperiais. Abriu-se espaco, ainda, para o surgimento de professores particulares que abriram
escolas e ministraram aulas nas cidades do Império romano; instaurou-se desta forma a
dispersdo das escolas filosoficas, desta feita efetivamente desconectadas das doutrinas e de seus
fundadores originais.

No rastro desta profunda alteracdo da constituicdo da escola em si - antes atrelada a uma
tradicdo e a um mentor filoséfico e agora a cargo de profissionais prestadores de servico
remunerado - instituiu-se um elemento novo e radicalmente oposto a tradicdo antecedente. O
ensino, neste novo formato, caracteriza-se por estabelecer que “E necessario, agora, voltar as
fontes” (HADOT, 2010, p. 216). Ensinar adquire um carater de explicacdo de textos classicos
de fil6sofos tradicionais, tais como Platdo, Aristoteles, Crisipo - uma exegese, por conseguinte,
de obras filosoficas das quais o desafio passa a ser o de extrair suas “verdades”. A estratégia
helenistica - que priorizava a formagdo do pensamento e da capacidade argumentativa dos
discipulos - sobrepds-se a transmissdo ortodoxa de um saber ja constituido que coloca como
exigéncia a sua mera compreensdo e assimilacdo interpretativa, com natural propensdo a
restricdo do carater critico.

Né&o causa nenhuma estranheza, a partir do acima descrito, que o ambiente escolar tenha
desenvolvido uma atitude educacional caracterizada pela “[...] tendéncia em satisfazer-se com
0 conhecimento dos dogmas das quatro grandes escolas, sem se preocupar em adquirir uma
verdadeira formacéo pessoal” (HADOT, 2010, p. 217, grifos nossos). Uma mudanga de atitude

emblematica, que ressoa naturalmente das transformagdes verificadas, situou-se na maneira de
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discutir os problemas filosoficos, afinal, o nuclear & exegese é buscar entender o que um
determinado filésofo afirmou sobre um determinado tema. O debate dos temas préprios e
inerentes a vida de cada um - elementos geradores de verdadeiros tratados no ensino helenistico,
aexemplo das Cartas a Lucilio de Séneca - passou a ser negligenciado e deixou-se de tratar das
coisas de forma direta. Ganham espaco, nesta nova realidade escolar, 0s manuais e 0s resumos,
desenvolvidos para facilitar o acesso dos filosofos hodiernos as complexas elaboracfes dos
mestres e quicd, abranger o publico estrangeiro e estranho a filosofia, cativando-os. Algo
revelador da alteracdo relevante acerca da maneira como se passou a recepcionar 0S
ensinamentos filoséficos dos Antigos, pois “Em certo sentido, pode-se dizer que o discurso
filoséfico dessa época, sobretudo sob a forma da qual se reveste o platonismo, considera
finalmente a verdade como revelada” (HADOT, 2010, p. 220). Verdade contida no ensinamento
da tradicdo, que assume, peremptoria e indiscutivelmente, um carater de autoridade normativa.

A despeito das transformagdes elencadas - em especial as concernentes aos métodos de
ensino - a filosofia da era Imperial guardou ainda um decisivo traco helenistico: na perspectiva
de o trabalho exegético “Ensinar filosofia, mesmo lendo e comentando textos, ¢,
simultaneamente, ensinar um modo de vida e pratica-lo” (HADOT, 2010, p. 222, grifo nosso).
Isto por que o comentario permaneceu como um exercicio formador, como o era a dialética,
pois representava um desafio a reflexdo acerca do contetido de um texto classico que “convida
a uma transformacédo da vida” (HADOT, 2010, p. 222, grifo nosso). Neste sentido, o
comentério de um texto elevava-se a condi¢do de exercicio espiritual pois, na modéstia da
investigacdo e na demonstracdo de amor pela verdade que nela se expressava, denotava a
sincera pretensao de transformacéo, seja de quem I€, seja de quem escuta. Ressurge neste ponto
outro elemento central a ressoar os Antigos na ideia de que “A comunidade de vida € um dos
elementos mais importantes da formacéo” (HADOT, 2010, p. 226, grifo nosso). Comunidade
expressada na compreensdo de comentario como exercicio espiritual que imbricava professor e
aluno na leitura e na escuta transformadora. Professor que, a exemplo de Epicteto e Séneca,
mais do que ensinar, assumia o papel de diretor de consciéncia, exercitando-se na conducdo

espiritual de seus discipulos, buscando eleva-los em relacdo a eles mesmos.

2.5.10 Razdes para o recurso tedrico-reconstrutivo a Pierre Hadot

Reconstruimos, até aqui, os elementos que compdem a filosofia helenistica grega e

romana da Antiguidade - sua saga historica, seus pressupostos tedrico-praticos, suas escolas
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com seus fundadores e sucessores e também as alteracBes que sofreram durante o periodo do
Império Romano. Para isso, nos deixamos orientar pelo reconhecido historiador e filésofo
Pierre Hadot; em funcdo do fato de que a tese tera como autor principal o filésofo Michel
Foucault, elencaremos, a seguir, algumas das raz6es pelas quais assim o procedemos.

Uma das razdes centrais a esta opc¢ao procedimental reside na questdo da fundamentacéo
adequada dos conceitos e ideias que perpassam o trabalho - entre as quais destacamos a
concepcao de filosofia como forma espiritual de vida, o processo de subjetivacao explicito nas
préticas de si / exercicios espirituais inerentes a askesis filosofica e a constituicdo subjetiva do
sujeito de veracidade. Levando em consideracdo um forte ressoar de criticas a abordagem de
Foucault aos Antigos - no sentido de que ele teria feito uma leitura muito singular e interessada
de seus conceitos e de suas ideias - buscamos no Pierre Hadot historiador (um dos mais acidos
criticos da leitura foucaultiana) uma forma de encontrar aporte para eventuais dificuldades. E
justamente Hadot quem chama a atencéo para discrepancias oriundas “das incompreensoes, dos
deslizamentos, das perdas de sentido, das reinterpretacdes - podendo, as vezes, chegar até ao
contrassenso - que surgiram desde que ha tradicdo, traducdo e exegese” (2012, p. 17).
Afirmacdo que nos coloca a exigéncia de langar um olhar mais atento as ideias e conceitos
presentes na Hermenéutica do sujeito - por um lado, em funcdo das criticas direcionadas a
Foucault, buscando verificar sua consisténcia ou ndo - por outro lado, face a necessidade natural
de uma tese de trabalhar com as ideias e conceitos em sua versdo o mais préximo possivel do
contexto em que se inserem, seja na sua origem, seja na sua apropriacéo intelectual.

Outra razdo de grande relevancia situa-se no fato inconteste de que o préprio Foucault
faz um movimento vigoroso na direcdo das obras de Hadot relacionadas a filosofia helenistica,
assumindo destas, especialmente, as ideias de filosofia como forma de vida e de exercicios
espirituais. Neste sentido, resta natural vislumbrar nos trabalhos de Hadot acerca do helenismo
greco-romano um material consistente em termos de ratificar e/ou retificar aspectos tedricos e
elementos conceituais concernentes a leitura que Foucault realiza da filosofia helenistica da
Antiguidade. N&o obstante as reconhecidas diferencas, assim como também proximidades,
entre Foucault e Hadot, penso que podemos, sem hesitar, considerar a ambos como dois

expoentes do pensamento do século XX que, apesar de trajetorias e interesses distintos'?, tem

10 Para um melhor e mais aprofundado estudo desta questédo ver: JUSMET, Luis Roca. Ejercicio espirituales para
materialistas: el didlogo (im) posible entre Pierre Hadot y Michel Foucault. Barcelona: Terra Ignota Ediciones,
2017. Ver também PAGNI, Pedro Angelo. Sobre a interlocugdo entre Pierre Hadot e Michel Foucault: horizontes
comuns, projetos intelectuais distintos. In: NALLI, Marcos; MANSANO, Sonia Regina Vargas (orgs.). Michel
Foucault: desdobramentos. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2016, paginas 101-121.
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as suas vidas intelectuais atravessadas por um objeto comum: o pensamento filoséfico
helenistico da Antiguidade greco-romana.

Em vista disto, objetivamos com este capitulo inicial valorar o tratamento histdrico
desenvolvido por Hadot acerca do pensamento helenistico com o intuito de subsidiar e
sedimentar a abordagem filosofica de Foucault. Neste sentido, no decorrer da tese estaremos
ora oferecendo elementos para confirmar o viés foucaultiano, ora complementando-o e, até
mesmo, se for o caso, amparando uma possivel discordancia em relagdo ao mesmo.

Resumidamente, trabalhamos aqui a perspectiva de filosofia como maneira espiritual de
viver, descrevendo seus elementos constituidores e apontando o nivel de exigéncias, para o
sujeito, de semelhante visdo, a partir do interior das escolas filosoficas fundadoras do periodo
helenistico da Antiguidade greco-romana. O cerne desta proposicdo filosofica estd na
vinculacdo expressa e indispensavel do discurso e da acéo - o sujeito virtuoso, ou que busca o
viver virtuoso precisa, mesmo que coloque a propria vida em risco, articular congruentemente
Seu pensar e seu agir - heranca francamente socratica. Filosofia, filosofar e sabedoria, assim,
devem ecoar a harmonia discursiva na direcdo da reta acdo. O filésofo, bem o vimos, finda por
ser um ser atopos, fora de lugar - nem homem, nem Deus - e é a representacdo maior de um
paradoxal desafio filoséfico: precisa adotar a atitude de quem procura ininterruptamente a
sophia sabendo de antemé&o que jamais a alcangara em sua plenitude.

Desafio que acreditamos dever acolher no ambito pedagdgico-educacional sem
pestanejar - compreendendo a educagdo como um processo que tem inicio e meio, mas que,
todavia, a despeito das estratégias adotadas caracteriza-se justamente por seu carater de
incompletude - portanto, fazendo de cada momento de chegada um novo ponto de partida, nos
termos exatos do conceito de experiéncia de Dewey!,

Todo este processo reconstrutivo imbrica-se profundamente com o propdsito
investigativo exatamente por proporcionar elementos teérico-filosoficos para a exploragdo da
relacdo do exercicio de si mesmo - conceito chave da filosofia helenistica - com os dois pontos
de chegada da tese. O primeiro, de conotacdo filoséfica, abordard a acdo do sujeito sobre si
mesmo na direcdo de sua constituicdo como sujeito de veracidade - no desenvolvimento da
capacidade do dizer veraz como elemento constitutivo de um bem viver. O segundo, de cunho
educacional, prospectara as possibilidades de que tal assertiva - a constituicdo subjetiva do

sujeito veraz - apresente-se como possibilidade no &mbito da acdo docente entendida como

1 DEWEY, John. Democracia e educacdo. Sdo Paulo: Cia. Editora Nacional, 1959.
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formagé@o humana. Veremos, na sequéncia, trés opcdes de ascese com pressupostos diferentes

aos apregoados pela filosofia helenistica.
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3. FILOSOFIA COMO ASKESIS:
TRES PROPOSICOES DISTINTAS DO HELENISMO

Michel Foucault, atento e autocritico aos desdobramentos de suas atividades
investigativas, realiza um triplo deslocamento na década de 80, direcionando suas buscas a um
novo contexto historico-cultural. Apos oito anos de siléncio - de 1976, quando da publicacéo
do primeiro volume de sua Historia da sexualidade: A vontade de saber, até 1984, momento
do langamento dos dois volumes seguintes deste mesmo trabalho, O uso dos prazeres e, em
especial, O cuidado de si - surpreende pelo novo enfoque a que se dedica entdo!2. A mudanca
é profunda, pois a abordagem do inusitado contexto histérico-cultural - grego e romano antigos
- e abase da leitura que pde em marcha - filosofia helenistica - contém algumas significativas
implicagdes. Por um lado, ele se dedica “ndo mais a modernidade do Ocidente (do século XVI
ao XI1X), mas a Antiguidade greco-romana” (GROS, 2006, p. 614). Por outro lado, desloca-se
do foco politico em torno dos dispositivos do saber-poder para “uma leitura ética em termos de
praticas de si” (GROS, 2006, p. 615, grifo nosso). Também, como consequéncia de suas
descobertas, percebe a necessidade de alterar o método utilizado até entdo, através do qual se
centrava no carater coercitivo dos sistemas de disciplinamento exteriores e impositivos aos
sujeitos.

Um dos fatores decisivos a mudanca metodoldgica origina-se a partir da constatacéo de
que a pratica da confissao - nuclear a tradicéo do cristianismo e que implica a acao do sujeito
sobre ele mesmo - a partir do Concilio de Trento “sai do monastério e comeca a disseminar-se
por todo o corpo social” (CASTRO-GOMEZ, 2016, p. 30, grifo nosso). Constitui-se, assim, a
perspectiva do auto assujeitamento, exigindo um olhar diferenciado a questao da submisséao e
da domesticacdo da subjetividade. Este novo carater da confissdo, generalizada agora a toda a

135

sociedade, mostra a contradi¢do interna e os limites do “método bélico " utilizado por Foucault

2.0 quarto volume deste projeto, Les aveux de la chair, somente viria a ser lancado em 2018, com a edicdo
portuguesa traduzindo literalmente seu titulo como Histéria da sexualidade IV - As confissGes da carne. Lisboa:
Reldgio D'agua Editores, 2019.

130 assim denominado “método bélico”, também chamado de “hipdtese Nietzsche”, expressa uma forma de
investigacao que prioriza a analise do poder no esquema tensional entre luta e repressao. Foucault percebe que a
nocgdo de enfrentamento agonistico de forcas inerente a esta é insuficiente para o adequado entendimento das
relacGes de poder - afinal depara-se, como vimos, com a ag8o do poder coercitivo na forma de auto-assujeitamento
na estratégia de objetivacdo do sujeito através da confissédo cristd. Resulta desta constatacdo a alteragéo do foco -
Foucault desloca a prioridade dada ao tensionamento de forgas para colocar a atencdo investigativa no horizonte
das articulagdes entre trés dimensdes irredutiveis entre si - 0 poder, o saber e a subjetividade. A decisiva alteragao
reside na nova compreensdo foucaultiana de que as formas de saber e os processos de subjetivagdo vdo além da
questdo do poder coercitivo - neste sentido, passam a serem vistas também como espacos de liberdade e de
resisténcia as pretensdes de dominagdo do sujeito por mecanismos exteriores a ele. Para um maior detalhamento
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- fundado na perspectiva da agdo objetivante puramente externa - e exigindo, inclusive para seu
desgosto, uma mudanca radical no objeto de investigacao.

Neste sentido, podemos dizer que o desafio a que se propde muda exponencialmente.
No principio, Foucault buscava desvendar os mecanismos de objetivacdo do sujeito no ambito
dos discursos que distinguiam, por exemplo, o “normal” do “anormal” e na dimensdo dos
mecanismos biopoliticos que agiam na determinacdo da possibilidade de ser do sujeito; em
outras palavras, seu foco situava-se na razao de Estado que objetivava controlar as condutas
dos sujeitos, e utilizava para isto o conceito chave de sexualidade. Agora, depara-se com a agdo
objetivante do sujeito em relacdo a ele mesmo no ato da confissdo crista - que ndo é apenas
generalizado, mas que também se torna obrigatdrio - atividade que, ndo sendo praticada, poderia
levar o sujeito a ser considerado um herege, sendo colocado, portanto, a margem da sociedade.
A partir da constatacdo do limite e da contradicéo interna do denominado método bélico, o foco
de Foucault se da na busca de uma possivel contraposicéo - contextual, tedrica e metodoldgica
- justamente a estas duas realidades, conjuntas e coexistentes, razao de Estado e cristianismo
confessional, que subjugavam a subjetividade humana. O que emerge desta nova abordagem é
uma acdo investigativa onde a incidéncia da atengdo foucaultiana apresenta-se com foco
diferente e especifico pois “Nao se trata mais de uma genealogia dos sistemas, mas de uma
problematizacdo do sujeito” (GROS, 2006, p. 615) . Ou seja, € o tema da hermenéutica de si
gue assoma em seus estudos, situando o nucleo do enfoque a partir dos Antigos na perspectiva
do autogoverno. Este é proposto com base no conjunto de praticas sobre si da tradicdo da
filosofia helenistica que implica a concepcdo do exercicio de si mesmo no horizonte dos
denominados exercicios espirituais - todo um processo que se concretiza na perspectiva da
askesis (ascese) filosofica.

No cerne da investigacdo do ultimo Foucault’* encontra-se, assim, o exercicio de si

mesmo através de um conjunto muito regrado de préticas espirituais presentes na formulacao

ver: Més alla del modelo bélico, in CASTRO-GOMEZ, Santiago. Historia de la gubernamentalidad I - razén de
Estado, liberalismo y neoliberalismo en Michel Foucault. Bogotd: Siglo del Hombre Editores, Pontificia
Universidad Javeriana-Instituto Pensar, Universidad Santo Toméas de Aquino, 2015, capitulo 1, paginas 19-29.

14 A controvérsia da existéncia ou ndo desta triparticio certamente resultaria interessante e proficua, porém, como
ndo é o aspecto nuclear de nosso trabalho, ndo a abordaremos em detalhes. Gostariamos apenas de indicar nossa
impressdo no sentido de que nos parece haver acerto em ambas as compreensfes. Por um lado, parece haver a
triparticdo, pois Foucault claramente trabalha com o Saber e com o Poder, incluindo o Sujeito e a subjetividade
tdo somente quando percebe a insuficiéncia da abordagem sem este. Na obra Michel Foucault: mas alla del
estructuralismo y la hermenéutica (Buenos Aires: Monte Hermoso Ediciones, 2017), Hubert Dreyfus e Paul
Rabinow pontuam as alterac@es e rupturas que levam a identificacdo de metodologias e objetos de estudos distintos
em trés momentos especificos da obra investigativa de Foucault. No primeiro, o foco se da na arqueologia, com a
reflexdo sobre as praticas dos discursos: aqui surgiria a impoténcia do sistema relacionadas a exclusdo das praticas
ndo discursivas. No segundo, a atencdo se volta para a genealogia, com os estudos analiticos em torno das
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original grega - epiméleia heauto( - e sua traducdo latina - cura sui. O que estd em jogo aqui é
a busca da elucidacédo das formas historicas através das quais o Ocidente recepcionou, absorveu,
interpretou e experienciou a relacéo constitutiva entre o sujeito e a verdade. Isto porque esta
relagdo - filosofica por exceléncia - é indelevelmente marcada por mudancas relevantes no teor
de seus fundamentos gerais no decorrer de sua apropriacdo e/ou vivéncia ao longo da histéria
do pensamento e da subjetividade humana.

No principio deste processo relacional dindmico entre o sujeito e a verdade,
encontramos a perspectiva do conhecimento de si mesmo com interpretagdes variadas a partir
da acepcdo original gerada pelo Oraculo de Delfos e também na identificacdo do momento
socratico como central em torno do conceito de gnéthi seauton (Item 2.1).

Na génese e no desenvolvimento do viés relacional sujeito-verdade greco-romano da
Antiguidade, temos o sempre presente Sécrates. Este é narrado como um sujeito que
perambulava pelas ruas a instar 0s jovens a ocuparem-se consigo mesmo e expressado como
aquele que formula e pratica a estratégia da maiéutica, um jogo de perguntas-respostas-
perguntas que objetivava fazer com que o interlocutor percebesse o quanto ndo-sabe-que-néo-
sabe e, também, o quanto ndo-sabe-que-sabe. Foucault trabalha o papel de Sdcrates na questdo
do processo sujeito-verdade centrando sua atencdo nas obras Apologia e Alcibiades I - sendo
este Ultimo considerado como o didlogo-berco do cuidado de si (Item 2.2).

A partir da compreensdo nuclear de que o movimento filos6fico helenistico se
estruturava em termos de um conjunto de préaticas espirituais - um efetivo, permanente e
exigente cuidado de si mesmo - examinaremos em maiores detalhes o denominado conceito
grego de epiméleia heautol (Iltem 2.3). No seio destas derivacdes todas e até mesmo como
reflexo delas, reapresentam-se ainda as definicGes pontuais dos conceitos de filosofia e de
espiritualidade (Item 2.4).

Trataremos, para finalizar o capitulo, do entrelacamento, das distincdes e das
semelhancas entre estas ideias e estes conceitos através de uma reconstrucdo dos tracos

basilares que fundam e d&o sustentacdo a opgdes epistemoldgicas a &skesis helenistica, mais

tecnologias modernas do poder: o problema surge quando o sujeito, objetivado externamente, se mostra sem
liberdade e, portanto, sem a possibilidade de transformar a si mesmo. No terceiro, justamente em funcdo das
dificuldades acima elencadas, Foucault direciona seu trabalho para a dimensao da constituicdo ética dos sujeitos,
projeto em pleno andamento no momento da analise sobre sua trajetéria investigativa desenvolvida por Dreyfus e
Rabinow. Por outro lado, parece haver uma clara continuidade - assinalada pelo préprio Foucault em algumas
entrevistas - pois, independentemente do foco anunciado, € o sujeito e as suas relagdes com a verdade que subjazem
a investigacdo. Fica, entdo, latente, a ideia de que a0 mesmo tempo em que houve a divisdo em trés tempos, houve
também a continuidade, algo que talvez s6 tenha ficado claro durante o percurso da abordagem ética.
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especificamente, a epistrophé platdnica (Item 2.5), a ascese cristd (Item 2.6), e a0 momento
cartesiano (Iltem 2.7).

Vejamos, a seguir, os desdobramentos dos elementos investigativos levados a termo e
descritos por Foucault na obra A hermenéutica do sujeito em torno de conceitos de base e a
interpretacdo que ele faz de trés formas de acesso a verdade distintas do modelo helenistico -

a abordagem pontual e detalhada deste sera realizada no terceiro capitulo.

3.1  Gno6thi Seauton: o sentido original no Oréaculo de Delfos e sua derivacgdo socratica

Marca registrada dos livros de Histdria da Filosofia, o Oraculo de Delfos se apresenta
como uma curiosa e instigadora fonte original do saber que possibilita ao sujeito que a ele se
dirige obter preciosas orientacOes para o bem viver. A famosa asser¢do do Conhece-te a ti
mesmo é basilar em todo o escopo filoséfico grego, e repercute ao longo dos milénios como um
chamamento ao autoconhecimento de si na forma de uma existéncia serena e de um adequado
desenvolvimento das potencialidades humanas. O sujeito, neste sentido, passa pelo desafio do
conhecer-se a si mesmo como estratégia definidora de uma dupla e coexistente tarefa, a saber,
a construcdo da liberdade pessoal como forma de constituicdo de uma subjetividade que se torne
o mais livre possivel das exigéncias interiores - necessidades fisicas e paixdes da alma - e
também das armadilhas exteriores a serenidade - posses materiais, status, honrarias, etc.

As interpretages do preceito délfico sdo as mais variadas possiveis, bem como o seu
uso nos mais diversos contextos, inclusive deslocando-se de seu sentido original, 0 que nao
impediu a constatacdo de que, segundo Foucault, “[...] na historia do pensamento ocidental - 0
gnéthi seauton é, sem davida, a férmula fundadora da questdo das relagbes entre o sujeito € a
verdade” (2006, p. 5). Isto &, sujeito e verdade somente podem coexistir em seu aspecto
formativo humano como repercussdo do permanente esforco do sujeito na dire¢do de si mesmo
e do desvencilhamento das amarras internas e externas de seu viver.

Como primeiro elemento relativo ao entendimento original do gndthi seautdn, Foucault
alerta que, diferentemente da concepgao atual, o que a formula inicial prescrevia “[...] ndo era
0 conhecimento de si, nem como fundamento da moral, nem como principio de uma relagédo
com os deuses” (2006, p. 5). Para exemplificar esta visdo antiga, Foucault langa méo de duas
versdes explicativas do tema dos preceitos delficos, tratando de expor a forma como eles eram

concebidos e interpretados.
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Inicialmente, vale-se de um autor chamado Roscher que em 1901 estabelecia que “todos
os preceitos delficos se enderecavam aos que vinham consultar o deus e deviam ser lidos como
espeécies de regras, recomendacdes rituais em relacdo ao proprio ato da consulta” (Foucault,
2006, p. 6, grifo nosso). Ou seja, na base originaria da assertiva délfica se fazia presente uma
orientacdo explicita & postura do consultante, e isso distribuido em trés partes, distintas, porém,
entrelacadas e irredutiveis entre si.

Na primeira fazia-se presente o meden agan, cuja traducdo como nada em demasia ndo
implicava a designacéo de um principio ético nem tampouco de uma condutual forma de acéo
humana. Antes, ensina Foucault a partir de Roscher, “Meden agan [...] quer dizer: tu que vens
consultar ndo coloques questdes demais, nao coloque sendo questdes Uteis, reduzi ao necessario
as questdes que queres colocar” (2006, p. 6, grifo nosso). Desta forma, como vimos antes, nada
de asseveracao ético-condutual e sim uma orientacdo explicita de que a consulta deveria primar
por uma objetividade marcada pela prévia analise e selecdo pessoal de questdes notadamente
uteis. Poderiamos aqui fazer uma analogia em termos de que a ndo observacdo desta premissa
de colocar em questdao um objeto especifico e claro de abordagem, talvez seja a base sobre a
qual o sujeito moderno vive as voltas com desgastantes - e no mais das vezes, macgantes e
improdutivas - reunides de trabalho.

Na segunda, encontrava-se 0s engye, que em sua traducdo como caucdes indicava a
necessidade de gue o sujeito, ao consultar os deuses, mantivesse uma postura de comedimento
e prudéncia. Deriva disso uma exigéncia ao sujeito, orientado no sentido de néo fazer promessas
nem de comprometer-se “[...] com coisas ou compromissos que nao poderas honrar” (Foucault,
2006, p. 6, grifo nosso). Em outras palavras, prossegue neste preceito a fundamentacdo do
anterior, pois reaparece a questdo da avaliacdo critica antecipada, desta feita em relacao as reais
condic@es do sujeito de comprometer-se de maneira equilibrada e possivel com as proposicdes
presentes e futuras as quais se vincula. Também em uma perspectiva analoga, teriamos aqui
exemplificado que a inobservancia deste limite critico no sentido de ir além do que é possivel
em um determinado momento, manifeste-se concretamente no estressante e aprisionante
endividamento financeiro individual e coletivo, uma das facetas mais nocivas do dominio

econdmico-financeiro sobre a vida dos sujeitos e das instituices®®.

15 Uma obra esclarecedora deste poderio econdémico-financeiro e de seus efeitos negativos no viver cotidiano das
pessoas que, ademais, repercute profundamente na constituicdo da subjetividade humana é a da periodista
estadunidense Jane Mayer, Dinero Oscuro: la historia oculta de los multimilionarios escondidos atras del auge de
la extrema derecha norteamericana. Mayer mostra a saga dos detentores do capital americano que, liderados pela
familia Koch, investe somas elevadissimas em pleitos eleitorais, meios de comunicacdo e programas universitarios,
alcancando, inclusive, o feito de ditar as regras do embate democratico. Em resumo, Mayer explicita 0 movimento
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Na terceira, o gnéthi seauton, entendido como conhece-te a ti mesmo, implica
justamente o sujeito com ele mesmo, pois orienta a que, somados aos elementos de objetividade
(medeén agan) e prudéncia (engye), o sujeito efetivamente identifique suas necessidades a partir
de si mesmo. Dito de outra maneira, aqui 0 gnéthi seautdén contém o significado de que, ao
questionar o oraculo, o sujeito precisa auto examinar-se, buscando em si mesmo as questdes a
serem apresentadas e recebe a indicativa de que “posto que deves reduzir ao maximo o niimero
delas e ndo as colocar em demasia, cuida de ver em ti mesmo o que tens precisao de saber”
(Foucault, 2006, p. 6). O proposito de fundo nesta citagdo € o de levar o sujeito a identificar
prioridades efetivas e, a partir deste movimento, buscar resolu¢bes as mesmas, evitando, com
isto, perder-se em uma miriade sem fim de situagdes.

Nada em excesso, prudéncia e conhece-te a ti mesmo: aspectos prévios de uma busca
de resolucdo de questdes pendentes a partir de si mesmo que possibilite a relacdo dialégica com
o oraculo na estreita concomitancia consigo mesmo. No restrito sentido da ndo consideracao
desta formulacdo no viver humano e em analogia a ela, talvez possamos perceber o reforco do
que indicamos na introducéo geral deste trabalho e que se refere ao paradoxal estado de espirito
existencial moderno que expde um sujeito que se encontra solitario mesmo estando em meio a
multiddo® em funcéo de, assim pensamos, ndo se relacionar, verdadeiramente, consigo mesmo.

A seguinte interpretacdo do gnoéthi seauton apontada € a de Defradas que em 1954,
segundo entendimento de Foucault “[...] mostra, sugere que o gndthi seautén de modo algum é
um principio de conhecimento de si” (2006, p. 6). Na verdade, tendo como base a analise de
Defradas, Foucault indica que os preceitos délficos sintetizariam modos existenciais ancorados

criminoso de uma casta privilegiada que detém a maior fatia da riqueza planetéria na direcdo do sequestro da
democracia dos Estados Unidos da América com o objetivo de estabelecer as regras do jogo em seu préprio
beneficio, o que envolve naturalmente a capacidade de financiar a aquisicdo de bens e servicos a um publico
induzido a isto (discurso neoliberal associado a midia).

16 Resulta interessante, no sentido de buscar maiores elementos para compreender este paradoxo moderno, a obra
contundentemente profética do sociélogo e psic6logo norte-americano David Riesman, A multiddo solitaria (Sao
Paulo: Editora Perspectiva, 1971). A edi¢do original data de 1950 e nela o autor desenvolve todo um trabalho
reflexivo no qual demonstra, entre outras coisas, a triparticdo cultural na qual estamos inseridos. Primeiro, uma
forma de viver absolutamente regrada com base nas tradi¢des e nos costumes estabelecidos. Segundo, o surgimento
da ideia de interioridade individual, que continha em si a perspectiva de mudanca, de si e do mundo. Terceiro, a
realidade da época na qual a definicdo do ser do sujeito ndo se da mais pela tradigdo nem tampouco pelos projetos
pessoais - ou entendidos como pessoais - e sim pela restrita consideracdo da visdo que os outros demonstram de
nos. Reside aqui, neste ponto especifico, o distanciamento do sujeito em relacdo a ele mesmo e a vinculagdo de
seu ser ao exterior: é o outro, é o fora de si mesmo que prevalece e que determina o esforgo de existir. Por isso, a
ideia de individualismo excessivo como soliddo em meio a multiddo: em meio a ela, estamos ausentes de nds
mesmaos. Por isso, também, a incapacidade de estar a s6s com nds mesmos: precisamos, dependemos da identidade
proveniente da multiddo que nos reconhece reconhecendo-se, mesmo que tudo ndo passe de um mero reflexo
daquilo que verdadeiramente somos ou que poderiamos ser.
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na perspectiva da prudéncia. Assim, nada em demasia relaciona-se com a imperativa
necessidade de comedimento “[...] nas demandas, nas esperancas, nenhum excesso também na
maneira de conduzir-se” (2006, p. 6), e a prudéncia (caucOes) alerta para “[...] os riscos da
generosidade excessiva” (2006, p.6), ou, dito em outros termos, incita a prestar atencdo aos
perigos da extrapolagao dos limites. Por fim, o conhece-te a ti mesmo lembra enfaticamente ao
sujeito de sua real situacao, pois ele ndo sé ndo € um deus como, ao contrario, é tdo somente
um mortal e que, tendo isto em vista, ndo deveria “[...] contar demais com sua prépria forca
nem se afrontar com as poténcias que sdo as da divindade” (FOUCAULT, 2006, p. 6). O
elemento que assoma importancia aqui - e que coincide com a interpretacdo anterior - € o de
observar o desenvolvimento de uma forma de vida que atente para as caracteristicas de
vulnerabilidade e fragilidade da condicdo humana. Portanto, a prudéncia como conduta
existencial é tomada, tanto na relagdo consigo mesmo quanto com o outro e também diante dos
fendbmenos do mundo, como forma de fazer frente as vicissitudes da vida.

Como segundo elemento a ser considerado no ambito do gn6thi seauton -
independentemente do sentido atribuido - Foucault enfatiza que, “é fato, parece-me, que,
quando este preceito délfico “conhece-te a ti mesmo”, o gnéthi seautdn, aparece na filosofia, o
pensamento filosofico, aparece, como sabemos, em torno do personagem Socrates” (2006, p.
7). Neste momento socratico, o preceito constitui-se como sendo um dos elementos do sentido
complexo do cuidado de si mesmo, portanto, surge vinculado a ideia ampliada da epiméleia
heautol e “[...] como uma das formas, uma das consequéncias, uma espécie de aplicagdo
concreta, precisa e particular, da regra geral: é preciso que te ocupes contigo mesmo, que nao
te esquecas de ti mesmo, que tenhas cuidados contigo mesmo” (FOUCAULT, 2006, p. 7).

Trataremos, na sequéncia, deste momento socratico de forma mais amiude.

3.2  Cuidado de si: Socrates, como principio na Apologia e no Alcibiades I

A relacéo sujeito-verdade como principio fundamental da epiméleia heautol (cuidado
de si), no sentido da constituicdo de um sujeito capaz de veracidade, germina e se desenvolve
no exemplo filoséfico da vida de Sécrates, em especial através do testemunho de seu mais
notavel discipulo, Platéo.

A obra Apologia de Socrates apresenta-nos um ateniense que, por conta de uma singular
postura que desafia e instiga 0s seus contemporaneos a cuidarem de si nas relagbes que

estabelecem consigo mesmos e com 0s outros no mundo, pode ser também considerado um



68

original cosmopolita - um cidaddo do mundo. Isso por que, assim pensamos, ao incitar os
demais ao cuidado pessoal nas relacdes interpessoais estabelecidas no viver cotidiano, abre
caminho para duas caracteristicas intrinsecas a pluralidade e a existéncia concreta. Na primeira
delas, insere a exigente consideracdo do outro com suas peculiaridades e idiossincrasias, ou
seja, a0 mesmo tempo em que estabelece o desafio de auto verificacdo permanente do proprio
substrato ético fundante de sua pratica discursivo-condutual, explicita a existéncia de um outro.
Este outro, em sua trajetoria pessoal, muito naturalmente carrega em si uma perspectiva
particular de principios, de valores e de visdo de mundo que pode ser - e no mais das vezes o0 é
- distinta e até mesmo, antagbnica. Emerge assim o primeiro ponto de convergéncia do carater
cosmopolita socratico, que se da justamente pela exigéncia da inclusdo da diversidade no
ambito das rela¢fes humanas. A segunda caracteristica, nem por isso menos importante, coloca
a imprevisibilidade dos acontecimentos do mundo como fator de valoragéo no interior destas
relacbes. Isso significa que as agdes e reacdes resultantes dos atos dialdgico-existenciais
necessitam do manuseio constante da lupa avaliativa de maneira pontual no fato em si, sem
incorrer em generalizacbes acodadas, sem prender-se a individualizacbes equivocadas e
tampouco sem decair em um processo de pura e simples relativizacdo do mesmo. O segundo
ponto de convergéncia da dimensdo cosmopolita socrética reside, portanto, no carater movel,
flexivel e contingencial dos fendmenos relacionais cotidianos que se apresentam a recepc¢ao
humana e que solicitam a formulacdo conjunta de estratégias racionais para a sua resolucao,
propiciando assim a saudavel e vital continuidade da coexisténcia humana.

Decisiva, portanto, neste processo, a presenca de SAcrates a perambular pelos espagos
publicos de Atenas, tratando de fazer ver a seus concidaddos esta multiplicidade de fatores
subjacentes ao pensar e ao conviver civilizado, mostrando a um sé tempo a fragilidade e a
potencialidade das visGes individuais e coletivas. O jogo dialdgico estratégico da maiéutica
socratica possibilita desvelar o nivel de conhecimento e de desconhecimento féatico dos
interlocutores, colocando o ser de todos e de cada um em sSuspenso, mesmo que
momentaneamente. Pensamos que isso vale inclusive para SAcrates, pois embora se relacione
a partir de uma posicdo de maior experiéncia e consequente seguranca subjetiva em relacao aos
sujeitos que interpela, encontra-se também ele exposto as formulacbes que podem ser
elaboradas por outros, abrindo espaco tanto a critica ao manifestado pelo outro quanto a propria
revisdo pessoal.

Resulta importante, a partir desta perspectiva, considerar a correlagdo da cultura do

cuidado de si com o viés do conhecimento de si. O trabalho investigativo leva Foucault a
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expressar que, na Antiguidade, “[...] ¢ facil encontrar testemunhos da importancia conferida ao
“cuidado de si” e de sua conexdo com o tema do conhecimento de si” (2006, p.597). Neste
sentido, é o proprio Socrates da Apologia que fornece subsidios a esta vinculacao, aparecendo
na cena ateniense como um mestre que prioriza o cuidado de si mesmo em detrimento das
preocupacOes com as questdes que normalmente ocupam as mentes humanas, tais como a
acumulacao e a manutencéo das riquezas, da reputacéo pessoal e das honrarias pablicas.

Socrates desafia, inquisitivamente, aos que encontra pelas ruas e os incita, entdo, a
ocuparem-se ndo com as coisas exteriores - impossiveis de serem controladas - e sim com a
alma, isto é, com a vida interior de cada um desde uma apreciacao racional da base ética que
possibilita a conquista e a preservacao da liberdade - esta sim, passivel de ser desenvolvida e
mantida sob sereno dominio. Pensamos que adquire importancia observar o surgimento da
relagdo mestre-discipulo no destaque foucaultiano de que o trabalho de Socrates “[...] ¢ uma
missao que lhe foi confiada pelo deus” (2006, p. 598). A revelacdo de que a missao de despertar
0s homens é um designio divino, que Sdcrates recebe e assume pronta e determinadamente,
indica uma orientacdo que, seja real no sentido de vir do exterior, seja também real no sentido
de resultar de uma autorreflexdo, insere a figura do mestre nas atividades socraticas. No
primeiro caso, 0 mestre seria 0 Oraculo que designou a Socrates a tarefa de agir em prol do
desenvolvimento humano; no segundo caso, o proprio Sécrates, atraves de um esfor¢o pessoal,
elevaria a sua condicdo racional ao ponto de encontrar um nivel de auto orientacdo que o
tornaria apto a cumprir com a mesma - teriamos entdo Sécrates como mestre de si mesmo? A
presenca do mestre, enfim, emerge no nucleo de uma problematica absolutamente filoséfica: a
possibilidade e a necessidade de distincdo entre uma reflexdo objetiva - fundada na conjuncao
da razdo com o primado da experiéncia concreta - e a reflexdo subjetiva - fundada na razédo
alicercada pela capacidade humana de phantasia.

Em qualquer uma destas perspectivas - uma filosofico-literéria e outra francamente
filoséfico-especulativa - o objetivo final € o mesmo, segundo afirma Foucault, agora também
inspirado em Gregoério de Nissa, pois se trata de “[...] encontrar a efigie que Deus imprimiu em
nossa alma, e que o corpo recobriu de macula” (FOUCAULT, 2006, p. 598). Esta tarefa exige
a utilizacdo de todos os recursos inerentes a razdo - incluindo aqui a capacidade criativa
(phantasia), base do breve ensaio especulativo acima mencionado - para elevar o nivel racional
no trabalho de realizar um escrutinio detalhado e aprofundado dos reconditos da alma humana.
O recurso a Gregorio de Nissa se faz presente para ressaltar a estreita proximidade - ressalvadas

as devidas diferencas epistemoldgicas e teleoldgicas - entre a filosofia antiga e o ascetismo
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cristdo, indicando que este, inspirado naquela, se coloca “[...] sob o signo do cuidado de si e faz
da obrigacdo de ter de conhecer-se um dos elementos desta preocupacdo essencial”
(FOUCAULT, 2006, p. 598). Mais, afirma ainda que o contexto espaco-temporal entre as visoes
de Socrates e de Gregorio de Nissa, embora polos extremamente distanciados por suas bases
teoricas fundantes, fornece a constatagdo de que “[...] 0 cuidado de si constituiu ndo somente
um principio, mas uma pratica constante” (FOUCAULT, 2006, p. 598, grifo nosso). Temos
aqui claramente formulada uma das bases centrais da filosofia antiga inspirada em Sdcrates,
que estabelece a necesséria e irredutivel vinculagdo entre o principio discursivo fundante de um
agir e um agir condutual que o repercute, em um permanente e reciproco processo de
confirmacdo, sustentacdo e fortalecimento.

Foucault chega a conclusao de que “O cuidado de si vai ser considerado, portanto, como
0 momento do primeiro despertar” (2006, p. 11, grifo n0sso), 0 que equivale a considerar, assim
0 entendemos, que o sujeito anterior a esta pratica estava adormecido no que diz respeito a
relacdo consigo mesmo e que, face a isto, permanecia desconectado de sua verdadeira condicdo
humana que o coloca como um ser carente de cuidados de si junto ao outro na concretude do
mundo.

O texto Alcibiades I, considerado como a primeira manifestacdo filosofica do cuidado
de si, recebe de Foucault uma especial deferéncia, pois, em sua visdo, “O ponto de partida de
um estudo consagrado ao cuidado de si € muito naturalmente o Alcibiades” (2006, p. 600).
Resulta desta avaliagdo a coerente insercdo do mesmo na abertura da obra A hermenéutica do
sujeito, originada em aulas de Foucault no Collége de France que representam um marco
investigativo de singular e potencial especificidade - a insercdo foucaultiana no universo
investigativo da filosofia helenistica greco-romana da Antiguidade. Trata-se, a partir daqui, de
aprofundar a busca de uma perspectiva ética que possibilite pensar na constituicdo subjetiva do
sujeito ndo mais na Gtica coercitiva anterior - ancorada em anélises acerca do saber e do poder
e de suas racionalidades subjacentes - e sim no horizonte de um desenvolvimento que prime
pela liberdade conquistada através do trabalho do sujeito sobre si mesmo.

O Socrates que nos e apresentado no Alcibiades, ademais de manter as caracteristicas ja
explicitadas na Apologia, oferece a reflexdo uma triplice e complexa relacéo entre o cuidado de
si e as dimensdes da politica, da pedagogia e do conhecimento de si.

No que diz respeito a politica, Foucault esclarece que na confrontacdo com textos dos
séculos I e 1l ocorrem ao menos trés relevantes alteracGes, que se sobrepdem ao entendimento

anterior e que colocam um outro nivel de exigéncia quanto a pratica do cuidado de si.
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Destaca em primeiro lugar que, enquanto no Alcibiades Socrates orientava no sentido
de que o cuidado de si ndo deveria ser deixado para a velhice e sim praticado na juventude, o
filésofo Epicuro, nascido em Samos, na Grecia, no ano 341 a. C., indicava que, na verdade,
cuidar de si € algo que deve ser tomado como sendo independente de faixa etaria. Temos, entéo,
que o cuidado de si como principio formador de uma determinada época da vida - na juventude
de Alcibiades - transmuta-se em um principio formativo que deve estar presente no viver do
sujeito do nascimento a morte - assumindo um viés, portanto, atemporal. Assim, no dizer de
Foucault “E este principio de cuidados permanentes, ao longo de toda a vida, que nitidamente
prevalece” (2006, p. 600, grifo nosso). Desta forma, a relacdo consigo mesmo, nos termos
explicitados pelo cuidado de si epicuriano, deixa de ser algo reservado a um periodo especifico
da vida e passa a adquirir um carater permanente, isto €, a partir do pensamento de Epicuro,
enquanto houver vida, deve haver cuidado de si.

O segundo apontamento de Foucault é o de que a tarefa de cuidar de si - diferentemente
da trama do Alcibiades, em que 0 mesmo € orientado a preparar-se para bem governar - agora
assume a defini¢do de que “Ocupar-se consigo mesmo nao é, pois, uma simples preparacédo
momentanea para a vida; cuidar de si é uma forma de vida” (2006, p. 601, grifo nosso). O que
leva a consideracdo de que ndo basta adotar uma determinada estratégia de viver que se vincule
a uma determinada ocasido - seja em termos de faixa etaria, seja em funcdo de contingéncias
especiais, seja no sentido de buscar alcangar certos objetivos e/ou aspiracdes, seja até mesmo
na perspectiva de atender necessidades relacionadas a preservacdo da vida. O cuidado de si
precisa, necessariamente, estar atrelado a uma forma de viver que se explicite racionalmente
nos ambitos discursivos - como principios norteadores - e que se concretize na vida cotidiana
do sujeito - como acOes efetivamente realizadas - e isso, ressaltemos e reafirmemos, durante
toda a vida do sujeito e com total independéncia do carater movedico e absolutamente
imprevisivel anteriormente citado.

O terceiro ponto a sofrer modificacdo relevante € o que se refere ao si mesmo, aspecto
que recebe uma radical mudanca de perspectiva. No Alcibiades, havia a orientacdo de cuidar de
si primeiro, em funcdo de que, no futuro, se pretendia governar os outros; prevalece aqui 0
fundo motivador vinculante, que implicava o cuidado de si com a polis a governar. Assoma-se
agora uma nova visao, definida por Foucault pontualmente no sentido de que “Trata-se agora
de ocupar-se consigo, para si mesmo” (2006, p. 601, grifo nosso). O aspecto diferenciador
suscitado por esta alteracdo em relacdo ao si mesmo é o de que todo o esforco para o ser do

sujeito tem como mote emulador o préprio sujeito, que passa a ter em funcéao disso centralidade
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para ele mesmo durante todo o seu existir. E aqui aparece, como reflexo direto desta concepcéo
de ser para si mesmo, 0 quarto apontamento foucaultiano, na compreensao de conversao a si
mesmo a partir da adocao do sujeito por ele mesmo como seu objeto de cuidado em termos de
uma “[...] ideia de todo um movimento da existéncia pelo qual se retorna sobre si mesmo”
(FOUCAULT, 2006, p. 601). Poderiamos definir este movimento como sendo aquele que tem
no sujeito mesmo o seu ponto de partida para a constituicdo de sua propria subjetividade,
mantendo este mesmo referencial no percurso do desenvolvimento desta e, por fim, visando
chegar a ele mesmo como objetivo final da trajetéria existencial. Esta seria a estratégia do
cuidado de si como praticas de si estruturada no seio da politica, através da qual o sujeito
poderia alcancar um nivel de liberdade condizente com as aspiracGes de humanidade que
permitiriam a ele um bem viver junto ao outro nas contingéncias imprevistas e inevitaveis da
vida.

Em se tratando da pedagogia, segundo Foucault, no Alcibiades, “[...] o cuidado de si se
impunha em razdo de falhas da pedagogia; tratava-se ou de completa-la ou de substitui-la; em
todo caso, tratava-se de dar uma “formagdo” (2006, p. 602). A implicacdo aqui refere-se ao
carater de necessidade socio-politica; no Alcibiades ha a exigéncia de uma preparacao voltada
para a contemplagdo de uma aspiracao especifica, a de bem governar a cidade. O cuidado de si
assume, diz Foucault “[...] como forma principal, sendo exclusiva, o conhecimento de si:
ocupar-se consigo é conhecer-se” (2006, p. 102). Conhecer-se para bem governar; iSso nos
possibilita confirmar o ja dito anteriormente de outra forma, no sentido de que o cuidado de si
no Alcibiades ndo prioriza a dimenséo pessoal - a converséo a si mesmo - e sim a esfera publica
e seu objeto principal - o governo dos outros. Dai a conclusao de Foucault de que o cuidado de
si no Alcibiades ¢ complexo em fungao de sua dupla estruturagao pois, “[...] 0 objeto do cuidado
de si é o0 eu, mas a finalidade é a cidade, onde o eu esté presente a titulo apenas de elemento”
(2006, p. 103, grifo nosso). A constituigdo do eu no Alcibiades, portanto, ndo tem o carater de
centralidade - ao contrario, constitui-se em mero elemento conformador de uma aspira¢do maior
e, importante marcar, futura. Forma-se o eu ndo para o bem viver agora e sim para que, quando
chegar a hora de assumir o governo da cidade, o sujeito esteja apto a bem governar os outros.

A questdo pedagogica de fundo, ou melhor dizendo, a denuncia do déficit pedagogico,
instaura-se a partir da critica da insuficiéncia formativa ateniense no sentido de possibilitar aos
jovens realizarem de maneira satisfatdria, segura e bem regulada, a transicdo da vida da
adolescéncia para a vida adulta, quer dizer, 0 momento em que o jovem deve sair do ambito

protetor e formativo do pedagogo para dar conta das contingéncias da vida por si mesmo.
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Conforme assinala Foucault “A critica da pedagogia ateniense como incapaz de assegurar a
passagem da adolescéncia a vida adulta, de assegurar e codificar este ingresso na vida, parece-
me constituir um dos tracos constantes da filosofia grega” (2006, p. 107). O desafio que se
estabelece entdo é o de reestruturar uma formacdo que contemple, entre outras coisas, a
superacdo deste deéficit pedagdgico, algo que pensamos emergir a partir das modificacbes
supracitadas no ambito da politica, em especial o carater de principio permanente do cuidado
de si. Quando este aspecto deixa de se dar em um periodo especifico da vida - a juventude - e
passa a fazer parte da totalidade da existéncia do sujeito, hd uma transformacdo da funcéo
pedagogica concernente a pratica do cuidado de si.

Isso ocorre por que, segundo esclarece Foucault “A partir do momento em que a
aplicacdo a si se tornou uma préatica adulta a ser exercida por toda a vida, seu papel pedagogico
tende a se dissipar e outras funcgdes se afirmam” (2006, p. 602). Na esteira desta revolugéo
temporal relativa ao cuidado de si - antes limitado a um periodo da vida e agora estendido ao
viver total - uma das mutacbes mais importantes, assim entendemos, é a funcédo de
desaprendizagem que se instaura na fungdo critica implicita ao cuidar-se como forma de
constituir-se. Nas palavras de Foucault “A pratica de si deve permitir desfazer-se de todos os
maus hébitos, de todas as opinides falsas, que podemos receber da multiddo ou dos maus
mestres, como também dos pais e dos que nos cercam” (2006, p. 602, grifo nosso). Reforcando,
afirma ainda Foucault com veeméncia “Des-aprender” (des-dicere) € uma das importantes
tarefas da cultura de si”” (2006, p. 602, grifo nosso). Consideramos fundamental ressaltar que
0 que isso quer indicar ndo é, em nenhuma hipdtese, o desprezo pelo saber constituido pelos
homens que antecedem as novas geracdes. Ndo €, reforcamos, uma pura e simples aversdo a
geracdo passada e tampouco implica uma destituicdo do valor dos ensinamentos dos pais e dos
mestres. Ao contrario, é justamente o contedo desta reserva cultural que nos ¢ ofertada quando
nos adentramos no mundo constituido que, respeitosa e reflexivamente, a pratica do cuidado de
si em sua funcdo critica deve fazer passar pelo crivo da razdo. Isso por gue, levando em
consideracdo o contexto com suas premissas, normas e particularidades especificas, torna-se
evidente o desencontro de visfes de mundo muito naturalmente desenvolvidas. O pensamento
acerca do conceito de infancia, por exemplo, no periodo escolastico (crianga como indistinta
do adulto) e no periodo do Iluminismo (Rousseau e Piaget argumentando em defesa da
especificidade do universo infantil), ndo deixa margem de divida quanto ao tensionamento e a
necessidade de refletir sobre a questdo em termos de atualizag&o conceitual ou, como expressa

Foucault, de necessaria desaprendizagem. Poderiamos agregar a esta tenséo critica o valor da
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mulher, a dignidade dos negros, o desenvolvimento tecnoldgico e etc., demonstrando a urgéncia
de recepcionar o ja sabido com a lupa das novidades e com a serena consideracéo racional, ndo
somente em termos de saber, mas também no condizente as praticas socio comportamentais.

Outro aspecto essencial € a fungdo de luta que emerge a partir da compreensédo de
Foucault de que “A pratica de si ¢ concebida como um combate permanente” (2006, p. 602),
particularmente vinculada a ideia de propiciar ao sujeito uma formacdo que lhe forneca
instrumentos para fazer frente justamente ao ja citado universo contingencial marcadamente
imprevisivel. Preparacdo do espirito, desta forma, para manter-se ativo e predisposto a
recepcionar as adversidades - e também as benesses, afinal sdo inUmeros os que se sentem
pouco a vontade em situacdes consideradas como boas - advindas da existéncia, ao longo da
mesma.

Ainda, € preciso considerar algo que era absolutamente natural na Antiguidade e que
sofreu desgaste pela ma utilizacdo e ainda pior compreensdo ao longo do tempo, a fungdo
curativa e terapéutical’ do cuidado de si. Tanto na cultura grega - ja em Pitagoras, mas
principalmente a partir de Socrates - como na romana (inspirada em Socrates e expressada
principalmente por Epicteto, Marco Aurelio e Séneca), e com énfase especial no periodo
singular da filosofia helenistica, o universo filosofico atrelava um valor curativo e terapéutico
a sua pratica. Neste sentido, por exemplo, designa Foucault que na cultura grega era algo
corriqueira “[...] a existéncia de uma nogao de phatos, que significa tanto a paixdo da alma
quanto a doenca do corpo” (2006, p. 602), assim como também era comum a utilizacdo
semantica propria da medicina, através de metaforas como a de “[...] cuidar, curar, amputar,
escarificar, purgar” (2006, p. 602). Foucault informa também que nas tradi¢Ges do epicurismo,
dos cinicos e dos estoicos, da mesma forma, encontra-se consistentemente fundamentado o
principio de que “[... 0 papel da filosofia é curar as doencgas da alma” (2006, p. 602, grifo
nosso). Interessa, aqui, marcar a concepcao de préatica filos6fica como contendo caracteristicas
fundantes a realizacdo de uma leitura adequada dos fendmenos existenciais, permitindo assim
o0 tratamento racional dos mesmos e, desta forma, impedindo a contaminagdo do espirito com
falsas crencas e infundados medos.

No ambito do conhecimento de si mesmo e em especial nos séculos | e 11, o cuidado de

si vai estabelecer outra importante marca, a saber, com Foucault, que “E um principio

17 Foucault cita o grupo conhecido como Terapeutas, que organizava as suas atividades cotidianas buscando
realizar a cura dos males da alma, atingir a enkrateia, ou 0 dominio de si e também se dedicava aos cuidados do
corpo. Um detalhamento precioso deste grupo esta na obra de Filén de Alejandria, Los terapeutas: de vita
contemplativa, Salamanca: Ediciones Sigueme, 2005.
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geralmente admitido que ndo se pode ocupar-se consigo sem a ajuda de um outro” (2006, p.
603). Isso significa a insercdo, definitiva e necessaria, do outro no processo de relacionar-se
consigo mesmo e da compreensdo daquele como um mestre na vida deste. Pode parecer
contraditoria, a primeira vista, esta dependéncia do outro na constituigdo livre e soberana de um
si mesmo capaz de manter-se forte e sereno diante das contingéncias desconhecidas da vida,
porém, inspirado em Séneca nos alerta Foucault que “[...] ninguém ¢ tao forte para livrar-se por
si mesmo do estado de stulticia no qual se encontra” (2006, p. 603). Ou ainda quando, baseado
nos ensinamentos de Galeno, adverte que “[...] o homem ama demais a si mesmo para ser capaz
de sozinho curar-se de suas paixdes” (2006, p. 603). Tais adverténcias estdo em consonancia
com uma percepcdo de fundo da filosofia helenistica greco-romana da Antiguidade que
estabelece que a condi¢do humana carrega em si mesma - mais uma vez, desde o principio da
vida do sujeito até a extingdo da mesma - um carater insuperdvel de fragilidade e de
vulnerabilidade. Isso vale para a existéncia organico-fisica - necessidade de alimentacédo, de
agua e de protecdo frente ao excesso de frio ou de calor; crescimento, envelhecimento e
perecibilidade do corpo, por exemplo. Vale também para o estado de espirito do sujeito - um
natural estado inicial de stulticia, auséncia de valores normativos no principio das relagdes
sociais, incipiente consciéncia de si mesmo e do outro bem como da humanidade implicita a
existéncia humana e etc. Espirito que precisa ser auxiliado para desenvolver a compreensdo de
si, do outro e do mundo no qual esta inserido e no qual manifestam-se os mencionados
caracteres frageis e vulneraveis.

Na dimensdo da maestria, diriamos entdo, sem medo de equivocar-nos, que é
extremamente exemplar a postura de Séneca na relacdo de mestre com seu discipulo Lucilio,
pois, como reconhece Foucault, ele “[...] mesmo sendo velho, tendo renunciado a todas as suas
atividades, da conselhos a Lucilio, mas também os pede e se felicita pela ajuda que encontra
nesta troca de cartas” (2006, p. 603, grifo nosso). Séneca representa, com particular fidelidade,
a pratica de uma atitude que se realiza com base no cerne dos pressupostos fundantes da cultura
de direcdo de alma profundamente imbricada com o cuidado de si mesmo. Este processo se
constitui no reconhecimento da fragilidade e da vulnerabilidade do ser humano, no respeito ao
carater permanente e infindavel de cuidado de si mesmo e, ao fim e ao cabo, na grandeza de
contribuir com o outro ao mesmo tempo em que sente gratiddo pela ajuda recebida. Finaliza
Foucault afirmando que “Esta cultura de si comportava um conjunto de préaticas designado
geralmente pelo termo askesis” (2006, p, 604). Trataremos do conceito de &skesis atraves das

suas variaveis epistemologicas e teleologicas logo na sequéncia deste capitulo. Por hora,



76

importa registrar, a titulo de introducdo geral, que se trata de um esforco a ser levado a termo
na amplitude da vida, com vistas a elevacdo do ser do sujeito no sentido de estabelecer uma
relacdo profunda consigo mesmo que propicie o dominio das recorrentes paixdes interiores e a
serenidade frente as imprevisiveis demandas exteriores.

Sdcrates, entdo, como ponto de origem e de fundamentos para o desdobramento das
questdes relacionadas a historia do pensamento humano: veremos, a seguir, o desenrolar do

conceito de epiméleia heautod.

3.3  Epiméleia HeautoO: formulacdo original como um conjunto de praticas espirituais

A cultura do cuidado de si na tradicdo da filosofia helenistica greco-romana da
Antiguidade - especialmente em relagdo ao eu - como vimos anteriormente, apresenta uma
relevante alteracdo em relacdo ao exposto por Foucault com base na obra Alcibiades I, de
Platdo. Nesta, a atencdo em relacdo ao eu, com base no conhece-te a ti mesmo, no momento
presente, colocava-se como um elemento vinculado ao proposito final de bem governar a cidade
- a exigéncia de cuidado consigo mesmo estava estreitamente relacionada a acdo futura de
governar o outro. Agora, com a denominada idade de ouro da época imperial, o eu “[...] aparece
tanto como o objeto do qual se cuida, algo com que se deve preocupar, quanto, principalmente,
como finalidade que se tem em vista ao cuidar-se de si” (FOUCAULT, 2006, p. 103). Isso
significa na prética que, se antes o eu recebia cuidado tendo em vista a prioridade posterior -
bem governar a cidade - agora, na perspectiva do helenismo, ele passa a constituir-se através
de triplice e entrelacada perspectiva, pois é, concomitantemente, o ponto de partida, a base do
percurso e a meta da chegada: ele é o objeto do qual se cuida, por ele mesmo e para si mesmo.
Como repercussdao imediata e decisiva, 0 cuidar de si mesmo mantém interesse no
conhecimento de si, porém, este perde seu carater de centralidade e adquire o status de participe
de um conjunto maior de estratégias a serem praticadas.

A epimeleia heautol em sua designacdo original implica, justamente, a ampliacdo do
cuidar de si para além do conhece-te a ti mesmo: o desafio envolve o conhecimento de si, 0
ocupar-se consigo mesmo, o cuidado com o eu, como algo que excede uma atitude de espirito
de prestar atencdo ao si mesmo no sentido de manter vivo na memoria algo importante. Trata-
se, agora, de conduzir-se na vida através de um conjunto de praticas que irdo implicar uma
postura de permanente e regrada vigilia de si mesmo. Etimologicamente, o termo epiméleia

heautol advém da expressdo meletan, que, segundo Foucault ensina, € com frequéncia
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“empregada e associada ao verbo gymnéazein” (2006, p. 104), traduzido como treino, exercicio.
Veremos estes termos gregos - meletan e gymnazein - de forma detalhada quando da abordagem
da funcdo meditatio da leitura, no terceiro capitulo. O cuidado de si, entdo, imbrica-se ao
exercicio cotidiano de atividades regradas no interior de um conjunto de préaticas que podem, a
principio, serem vivenciadas de quatro maneiras, como segue.

O olhar sobre si mesmo (1) € o ponto inicial, sendo definido por Foucault como aquele
que se reporta aos “[...] atos de conhecimento e se referem a atencéo, ao olhar, a percepcao que
se pode ter em relagdo a si mesmo” (2006, p. 105). Neste sentido, a atencdo sobre si mesmo
precisa recair sobre o interior do sujeito sem as interferéncias do exterior: Foucault cita a
analogia que Plutarco faz com o ato de fechar as janelas e as persianas para poder melhor olhar
para o interior da casa. Ndo se trata, aqui, de negar ou de desconhecer o0 mundo externo e sim,
ao contrério, de coexistir com ele, porém, de uma forma através da qual seja possivel focar nas
manifestacdes interiores do sujeito - suas emogdes, seus pensamentos, suas representacoes, seus
desejos e aspiracBes - intentando filtra-las adequadamente e, assim, fazer frente as suas
demandas singulares.

O outro aspecto destacado é o da conversdo a si mesmo (2), que se da na conjuncéo da
vigilancia sobre si com o necessario “[...] movimento global da existéncia, que é conduzida,
convidada a girar de certo modo em torno de si mesma e a dirigir-se ou voltar-se para si”
(FOUCAULT, 2006, p. 105). O processo de conversao a si coloca o sujeito, desta forma, em
relagdo consigo mesmo, fazendo deste movimento em diregéo ao seu interior e profundidade,
0 seu proprio refagio, abrigo e fortaleza. Reencontro consigo, protecdo de si, atencdo a si e,
desta forma, o exercicio de uma melhor e mais equilibrada elaboracédo do eu.

Na sequéncia emergem as condutas particulares em relacdo a si mesmo (3), que
sintetizamos livremente considerando que estas se expressam nas linguagens médica (tratar-se,
curar-se), juridica (direitos, dividas, obrigacdes) e religiosa (cultuar-se, respeitar-se,
envergonhar-se). O leque de acBes a serem efetuadas sobre si mesmo apresentam aqui a
necessidade de que o sujeito se movimente no sentido de obter curas de estados de espirito
conflagrados por temores geralmente infundados por que baseados em uma leitura irrefletida e,
por isso mesmo, distorcida, dos fendmenos da vida (FOUCAULT, 2006, p. 105-106).

Por fim, Foucault alude ao processo de relagcdo permanente consigo mesmo (4) “[...]
quer se trate de relacdo de dominio e soberania (ser mestre de si mesmo), quer de sensacfes
(sentir prazer consigo, alegrar-se consigo, ser feliz em presenca de si, satisfazer-se consigo

mesmo, etc.” (2006, p.105). Em outros termos, o fator decisivo neste ponto é o da presenca do
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sujeito na sua propria vida, articulando seus pensamentos e representaces, bem como suas
acOes, na direcdo da mestria da prépria vida e do desenvolvimento da capacidade de estar bem
consigo. Isso nos leva a constatacéo da existéncia de uma dupla dimenséo, junto com Foucault;
por um lado, tratar das formas pelas quais o sujeito pode generalizar, ao longo de toda a sua
vida, este cuidado de si como praticas regradas e permanentes de si mesmo. Por outro lado,
tratar das maneiras pelas quais este mesmo cuidado pode ser generalizado a vida de todos os
sujeitos, na perspectiva de uma disponibilizacdo indiscriminada, mesmo que com algum nivel
de restricdo relacionada ao estado particular em que o sujeito se encontra e também ao
universo de relagdes que ele estabelece!®.

Em sintese, o termo grego epiméleia heautod - cura sui para os latinos - designa uma
postura existencial que extrapola a simples tomada de consciéncia e de mera atencdo de si para
consigo pois “[...] designa uma ocupagdo regrada, um trabalho com seus procedimentos e
objetivos” (FOUCAULT, 2006, p. 599, grifo nosso). Isto nos leva ao cerne da exigéncia de
filosofia como forma de vida do helenismo greco-romano da Antiguidade: a total, irredutivel e
coerente coexisténcia dos fendmenos internos do sujeito - pensamentos, representacoes,
sensacOes, emogdes, sentimentos - com as acgdes e reagdes levadas a termo no curso dos
acontecimentos concretos. Foucault afirma também que a epiméleia heauto( “[...] ndo cessou
de constituir um principio fundamental para caracterizar a atitude filoséfica ao longo de quase
toda a cultura grega, helenistica e romana” (2006, p. 12). Mais ainda, Foucault ressalta que tal
concepcdo de cuidado de si ndo se restringiu ao viver filoséfico, sendo, ao contrério,
transformado em um movimento cultural que atingiu todos aqueles que se propunham a uma
forma de vida com pretensdes de “[...] obedecer ao principio de racionalidade moral” (2006,
p. 12, grifo nosso). O que equivale a afirmar que o procedimento individual do cuidado de si
mesmo, que a principio concernia ao viver filosofico, situa-se sem duavida neste, porém,
amplifica-se ao viver geral: o cuidado de si algou-se ao patamar de um fendémeno cultural
abrangente e disponivel a todos.

Temos entdo que a epiméleia heautol imbrica-se profundamente com uma maneira

geral de perceber e de recepcionar os fenébmenos da vida, com uma forma de estar no mundo,

18 Este carater dubio de disponibilizacdo indiscriminada e ao mesmo tempo restritiva do acesso as praticas de si
serd melhor abordado no quarto capitulo, quando trataremos da agédo docente como formacao humana. Neste
momento, apenas assinalaremos nossa compreensdo de que tanto o estado particular do sujeito - por exemplo, 0
estado de stulticia natural de nossa condi¢do humana - quanto a sua inser¢cdo em um dado universo de relagdes -
por exemplo, escola, universidade, grupo de pesquisas - € muito naturalmente uma riquissima fonte de
investimento educacional no sentido de explorar o carater de perfectibilidade (Jean-Jacques Rousseau), de
plasticidade (John Dewey) e de adaptacdo (Jean Piaget) humana.
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com uma postura relacionada as acdes e rea¢fes, com uma atitude de relacdo inclusiva e
respeitosa referente ao outro e com um modo de fazer frente as ocorréncias do mundo que,
recordemos, sdo dotadas do carater de imprevisibilidade e, ndo raro, de inevitabilidade.
Conforme Foucault “A epiméleia heautol é uma atitude - para consigo, para com 0s outros,
para com o mundo” (2006, p. 14). Pensamos que vale reforcar o viés ndo-solipsista desta
perspectiva francamente relacional - sempre se faz presente a necessidade de uma atitude frente
a si mesmo, ao outro e ao mundo. O ato de olhar para si mesmo, 0 movimento da conversao do
olhar, a adogdo de condutas particulares em relacdo a si mesmo e a concepgdo de relagéo
permanente consigo mesmo nunca, em nenhuma hipotese, exclui o outro e/ou a vida concreta.
Ao contrério, a epiméleia heautol somente encontra possibilidade de resolucdo na estreita,
exigente e inegociavel relacdo permanente do sujeito com ele mesmo, com 0 outro e com 0
mundo concreto. Também explicita a esta relacdo eu/outro/mundo se encontram as exigéncias
de acdes que “[...] s@o exercidas de si para consigo, acdes pelas quais nos assumimos, nos
modificamos, nos purificamos, nos transformamos e nos transfiguramos” (FOUCAULT, 2006,
p. 14). Sdo, resumidamente, préaticas, exercicios de si sobre si que objetivam fornecer ao sujeito
formas de apreenséo e de enfrentamento dos fendmenos existenciais - sejam eles concretos,
sejam advindos da capacidade da phantasia - sem a ilusdo da certeza absoluta e, a0 mesmo
tempo, sem a distorcdo proveniente da recep¢do acodada. Incluem-se, neste sentido, as técnicas
meditativas, as estratégias de memorizacdo, 0s procedimentos para o autoexame de consciéncia
e 0s cuidados para com as representacdes que chegam ao espirito.

O tema do cuidado de si enquanto elaboracéo filos6fica e nos termos acima assinalados,
estende-se desde o século V a.C. até os séculos IV-V d.C., em um percurso que abrange “toda
a filosofia grega, helenistica e romana, assim como a espiritualidade cristd” (FOUCAULT,
2006, p. 15). A epiméleia heauto( envolve uma longa e consistente extensdo temporal que se
estrutura filosoficamente - também epistemoldgica e teleolégicamente - em torno de praticas
capazes de definir formas de ser, de refletir, de examinar representacdes, ideias e teorias e que
se constituem relevantes “[...] na historia das praticas de subjetividade” (FOUCAULT, 2006,
p. 15). O ponto fundamental da proposicao filosofica da epiméleia heautol é, sem davida, a
presenca do sujeito em sua propria vida, conformando coerentemente seu discurso e seu agir:
o0 contelido subjacente a este esfor¢o do sujeito sobre si mesmo € a verdade acessada provisoria
e reflexivamente com o intuito de constituicdo e fortalecimento do eu. Este trabalho sobre si
vem reforgado por um conjunto de préticas espirituais regradas que podem elevar a condi¢do

existencial do sujeito a um nivel de maior e mais abrangente liberdade: o sujeito, ao por-se a
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prova, reconstroi-se, reelabora-se, transfigura-se. Nas palavras de Foucault, a epiméleia
heautol designa e estrutura “[...] 0 conjunto das condicdes de espiritualidade, o conjunto das
transformacdes de si que constituem a condi¢cdo necessaria para gque se possa ter acesso a
verdade” (2006, p. 21, grifo nosso). O tema do acesso a verdade e sua interrelacdo com a

filosofia e a espiritualidade é central, portanto: abordaremos esta questdo na sequéncia.

3.4  Filosofia e espiritualidade: nog6es centrais ao acesso da verdade que transforma

A tradicdo helenistica grega e romana da Antiguidade carrega, como um de seus mais
solidos marcos constitutivos, a estreita e indissociavel relacdo entre a questdo filosofica do
acesso a verdade e o universo relacionado a pratica da espiritualidade. Filosofia e
espiritualidade, nestes termos, funcionam como um harmonioso conjunto na dire¢cdo da
prospecc¢do, da fundamentacéo e da acao transformadora da verdade sobre o ser do sujeito.

Filosofia, neste sentido, é entendida como o esforco realizado pelo sujeito, através da
capacidade racional do pensamento, de interrogar-se acerca das formas e das possibilidades de
que ele possa, efetivamente, conhecer a verdade. Dito de outro modo, conforme Foucault,
filosofia ¢ a “[...] forma de pensamento que tenta determinar as condi¢des e os limites do acesso
do sujeito a verdade” (2006, p. 19). Implicita a esta acepcdo de filosofia emerge o
econhecimento de que acessar a verdade carrega em seu nucleo dois elementos: o primeiro diz
respeito a necessidade de que se atenda certas condic¢des para a obtencéo da verdade e o segundo
estabelece que, mesmo contemplando as mesmas, ha um limite que nao sera superado. Subjaz
a esta compreensao a impossibilidade de que o sujeito possa acessar uma verdade com carater
fixo, permanente e imutavel. A impossibilidade de acessar a verdade absoluta é algo inerente a
condi¢cdo humana e a sua caracterizagdo nuclear que define o sujeito como um ser inacabado e,
em funcéo disto, em permanente formacao.

Espiritualidade - conceito filoséfico que ndo remete a nenhum tipo de teologia - é
definida por Foucault como sendo “[...] o conjunto de buscas, praticas e experiéncias tais como
as purificacdes, as asceses, as renuncias, as conversdes do olhar, as modificacfes da existéncia,
etc.” (2006, p. 19). Sdo mecanismos, estratégias que, cada uma a seu modo e com a sua propria
racionalidade, colocam o sujeito a prova, desafiando um modo de ser instaurado com forte - e
no mais das vezes quase que absoluta - interferéncia externa. Efetivam uma acéo sobre o ser do
sujeito que abre caminho para a reavaliacdo das premissas e pressupostos subjacentes a sua

visdo de mundo possibilitando, desta forma, a sua transformacao. O questionamento constante
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das bases formativas do si mesmo - na perspectiva da desaprendizagem citada anteriormente -
colocam em cena o componente do risco a subjetividade e implicam um “[...] pre¢o a pagar
para ter acesso a verdade” (FOUCAULT, 2006, p. 19). E justamente neste sentido que a
espiritualidade aporta uma dimenséo desafiadora - e evidentemente fecunda - que se ancora em
trés caracteristicas fundantes, todas relacionadas a questdo do acesso a verdade e de sua
capacidade de acdo transfiguradora.

O primeiro elemento é apontado por Foucault como uma premissa fundamental através
da qual se estabelece que “A espiritualidade postula que a verdade jamais € dada de pleno
direito ao sujeito” (2006, p. 19, grifo nosso). Aqui faz-se necessario ressaltar a divergéncia com
a perspectiva cartesiana - tema do item 2.7 - pois, do ponto de vista da espiritualidade, ndo é
possivel acessar a verdade “[...] por um simples ato de conhecimento, ato que seria
fundamentado e legitimado por ser ele o sujeito e por ter tal e qual estrutura de sujeito”
(FOUCAULT, 2006, p. 19. Ao contrario, a postulacdo central da perspectiva da espiritualidade
filosofica € a de que “[...] o sujeito se modifique, se transforme, se desloque, torne-se, em certa
medida e até certo ponto, outro que ndo ele mesmo, para ter direito ao acesso a verdade”
(FOUCAULT, 2006, p. 19, grifo nosso). O contraponto é contundente: o sujeito cartesiano
encontra a verdade no ato de conhecimento que ndo coloca o ser em questdo; o sujeito de
espiritualidade, em contrapartida, somente encontra a verdade na disposi¢éo corajosa de por-se
a prova, ou nas palavras definitivas de Foucault “A verdade so é dada ao sujeito a um preco
que pde em jogo o ser mesmo do sujeito” (2006, p. 20, grifo nosso). Desta forma, o sujeito que
tem a pretensdo de acessar a verdade precisa, necessariamente, colocar o seu ser de sujeito em
risco.

O segundo elemento destacado por Foucault é o da conversao, aqui entendida como o
processo de transformacao do sujeito através do acesso da verdade que contém em si 0 germe
da transfiguracdo que pode se dar de trés distintas formas. Na primeira, denominada por
Foucault como Eros (amor), a conversdo efetua-se por um movimento que “[...] arranca o
sujeito de seu status e de sua condicdo atual (movimento de ascensdo do proprio sujeito;
movimento pelo qual, ao contrério, a verdade vem até ele e o ilumina” (2006, p. 20). Na
segunda, o processo de conversao exige um trabalho de si sobre si em que “[...] se € o
responsavel por um longo labor que € o da ascese (askesis) ” (FOUCAULT, 2006, p. 20, grifo
nosso). A askesis, entdo, € o processo pelo qual o sujeito age sobre si mesmo em busca de uma
estruturacdo do eu que seja caracterizado primordialmente pela liberdade do espirito, pela

serenidade d’alma (este sera o tema central do terceiro capitulo). Na terceira, o fenémeno € o
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do retorno da verdade sobre o sujeito, atraves da abertura de um acesso a verdade efetivo e
auténtico cuja capacidade fundamental ¢ a de produzir “[...] efeitos que seguramente sdo
consequéncia do procedimento espiritual realizado para atingi-la” (FOUCAULT, 2006, p. 20.
Eros, como verdade que ilumina o sujeito, askesis como trabalho do sujeito consigo mesmo e
retorno da verdade sobre o sujeito como mecanismo transfigurador: elementos distintos, mas
que atuam na conversao do sujeito, possibilitando a ele redefinir-se.

Verdade, em sintese, no ambito da espiritualidade filosofica, ndo é uma espécie de
prémio conquistado através de um simples ato de conhecimento e sim o resultado de um
permanente trabalho de si sobre si mesmo. Verdade, aqui, caracteriza-se por um ato de
“iluminacdo”, de realizacdo interior, constitui-se em um ato de construcdo da tranquilidade da
alma ou, no dizer de Foucault “[...] na verdade e no acesso a verdade, ha alguma coisa que
completa o proprio sujeito e que o transfigura” (2006, p. 21). Verdade, em suma, como o apice
de um processo laborioso que exige a presenca e a atuacdo do sujeito em si e sobre si, colocando
a prova o eu e desestabilizando saberes cristalizados de forma irrefletida - sejam eles advindos
de um acodamento do proprio sujeito, sejam eles advindos de sua exterioridade.

Espiritualidade, enfim, compreendida como algo para além do ato de conhecimento em
si e por si mesmo, conhecimento que se faz, todavia, necessario, mas que precisa ser o produto
de uma preparacdo e de uma consumacdo “[...] do préprio sujeito no seu ser de sujeito”
(FOUCAULT, 2006, p. 21, grifo nosso). Assim, o sujeito que inicia o processo difere do sujeito
que o finaliza, com este finalizar sendo provisério e afeito a novos investimentos filosofico-
espirituais e, neste sentido, confirmando e reafirmando a ideia de que as praticas espirituais
contém em sua racionalidade interior o entendimento de que “[...] o sujeito, tal como ele é, ndo
é capaz de verdade, mas que a verdade, tal como ela é, é capaz de transfigurar e salvar o
sujeito” (FOUCAULT, 2006, p. 24, grifo nosso). Reside aqui a compreensdo da filosofia
helenistica grega e romana da Antiguidade de que o0 acesso a verdade exige o deslocamento do
sujeito no sentido de colocar-se a prova em busca de sua reinvencao e, quica, do encontro com
seu si mesmo verdadeiro - sempre na perspectiva do vir a ser. Por isso, o sujeito tal como €, ndo
tem a capacidade de acessar a verdade e, também por isso, a verdade, como substrato de uma
trabalho intenso e permanente de si sobre si, como produto de um esforco filosofico-espiritual,
constitui-se como efetivamente capaz de transformar o sujeito.

Vejamos, a seguir, os fundamentos desta busca de si mesmo em trés proposicoes
distintas da filosofia helenistica, principiando pela perspectiva platénica, onde Foucault situa a

busca do elemento divino como mecanismo de salvacéo do sujeito.
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3.5  Epistrophé platonica: o olhar para o alto como forma de encontrar o elemento

divino

No universo das ja referidas variacOes histdricas da relacdo sujeito/verdade, uma das
mais antigas e influentes abordagens do tema da conversdo encontra-se desenvolvida na
filosofia de Platdo. A denominada epistrophé platdnica estrutura-se nuclearmente em quatro
momentos, dispares no processo particular de cada um, porém, irredutiveis entre si no que tange
a realizacdo do movimento de conversdo a si mesmo.

Primeiro, “[...] conversao como maneira de se desviar de alguma coisa” (FOUCAULT,
2006, p. 257), ou seja, o ponto fulcral aqui é algo muito relevante no pensamento de Platéo e
envolve o esforgo do sujeito no sentido de desviar-se das aparéncias. Por um lado, é a ideia
das aparéncias como sendo ilusorias, enganosas e parciais no mundo tangivel, concreto; por
outro lado, a compreensdo da verdade como sendo algo fora deste mundo e presente na
concepcao das ideias imutaveis: € o cerne do dualismo ontoldgico platbnico como franca e
irresoltvel oposicao, portanto, entre dois mundos.

Segundo, 0 movimento de “[...] retorno a si constatando sua propria ignorancia e
decidindo-se, justamente, a ter cuidado de si e a ocupar-se consigo” (FOUCAULT, 2006, p.
257), isto €, o foco reside na atitude de perceber e admitir o proprio estado de stulticia. O aspecto
fundante aqui é o da primazia do conhecimento como maneira de liberacdo e de
desenvolvimento, em Platdo, inclusive, como forma de “[...] um desprendimento da alma em
relacdo ao corpo” (FOUCAULT, 2006, p. 258). Desta forma, uma vez constatado o perigo de
deixar-se conduzir pelos sentidos corporeos - instaveis e distorcedores da realidade - e o nivel
de desconhecimento em que se encontra, 0 sujeito é levado a cuidar-se, a investir tempo e
dedicacdo consigo mesmo no afé de superar suas deficiéncias.

Terceiro, ¢ exatamente este momento de retorno a si que “[...] conduzira a
reminiscéncia” (FOUCAULT, 2006, p. 257). Reminiscéncia que possibilita o ato de
conhecimento - um dos pontos fundamentais da teoria do conhecimento de Platéo reside no
entendimento de que conhecer é recordar. Por fim, e como consequéncia do retorno a si e da
reminiscéncia “poder-se-a retornar a propria patria, a das esséncias, da verdade e do ser”
(FOUCAULT, 2006, p. 257). Em resumo, desviar-se das aparéncias, conscientizar-se da propria
ignorancia, voltar-se para si mesmo e reencontrar-se com a verdade - todo um processo de
relacdo verdade/sujeito que se funda, se operacionaliza e se efetiva pelo ato de conhecimento

proporcionado pela estratégia da reminiscéncia.
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A epistrophé em Platdo realiza-se, assim, através do movimento d’alma que se volta
para si mesma e, conforme Foucault expressa “[...] ¢ um movimento pelo qual seu olhar ¢
atraido para “o alto” - para 0 elemento divino, para as esséncias e para 0 mundo supraceleste
onde elas sdo visiveis” (2006, p. 601). E justamente neste mecanismo que reside a possibilidade,
em Platé&o, de que o sujeito possa cuidar de si, operando o esforgo de constituir o si mesmo em
sua plenitude: esta assertiva nos conduz a buscar esclarecer o que envolve este cuidar-se de si
mesmo e o que se entende como sendo este si mesmo em questao.

Foucault pergunta, primeiro, “[...] 0 que € 0 eu? ” (2006, p. 65, grifo nosso), colocando
assim objetividade na questdo do cuidar-se como maneira de constituir-se. O ponto nuclear aqui
reside ndo na busca da descricdo da espécie animal ou da natureza do sujeito, e sim na
clarificacdo do significado do termo heautdn (si mesmo) e de sua dupla apreensdo, como sujeito
e como objeto do qual se ocupa o sujeito. Nos termos assim estabelecidos a questéo a responder
¢ “O que ¢ este elemento idéntico, de certa forma presente de parte a parte no cuidado de si:
sujeito do cuidado, objeto de cuidado? ” (FOUCAULT, 2006, p. 66); ou seja, como denomina-
se a conjuncdo do agente do cuidado com o objeto alvo deste cuidado?

Segundo Foucault, a resposta apresenta-se no escopo da obra filosofica platdnica
magistralmente construida na forma de dialogos e designa que “[...] “psykhés epimeletéon” (é
preciso ocupar-se com a prépria alma) ” (2006, p. 67, grifo nosso). Alma, entdo, como
designacdo deste si mesmo que cuida de si e que é cuidado por si; alma como sujeito que age
corporalmente, que utiliza instrumentos, que tem a capacidade de linguagem; para Foucault, “E
a alma unicamente enquanto sujeito da acédo” (2006, p. 70). O si mesmo, nestes termos, que
exige cuidados e que recebe cuidados, que demarca a relacdo do sujeito com ele mesmo, com
seu entorno, com 0s demais sujeitos e com 0s objetos que o circundam, que ¢é
concomitantemente seu proprio ponto de partida e o fim a ser alcangado ¢ “[...] a alma sujeito”
(FOUCAULT, 2006, p. 71, grifo nosso). E é exatamente este sujeito que se ocupa de si mesmo
e que direciona sua atencdo para si mesmo, que coloca o eu como sujeito e como objeto de si
mesmo, que Foucault aponta como sendo, em Platdo, a alma nos termos de um “[...] sujeito de
acOes, de comportamentos, de relacdes, de atitudes” (2006, p. 72, grifo nosso). Portanto, alma-
sujeito que age e interage, que se relaciona consigo e com 0s outros, que tem em si mesmo o
porto seguro do qual parte e ao qual retorna, que desenvolve uma atitude de cuidado consigo
ao mesmo tempo que tem uma postura de cuidado com o outro necessario a seu proprio

reconhecimento.
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O passo seguinte envolve a necessidade de identificar pontualmente “[...] que forma
deve ter este cuidado” (2006, p. 65). O aspecto nevralgico deste ponto do cuidar, deste ocupar-
Sse consigo mesmo, na perspectiva da epistrophé platénica, explicita a prioridade dedicada ao
gnéthi seautdn, ao conhecimento. Como ja vimos anteriormente, o processo de conhecer-se
imbrica-se a atitude de prudéncia em relacdo as proprias capacidades ou, dito de outra forma,
exige do sujeito a atencdo a si mesmo no sentido de que “Olhando um pouco para si mesmo e
apreendendo suas proprias insuficiéncias, Alcibiades era incitado a ocupar-se consigo”
(FOUCAULT, 2006, p. 85). Neste sentido, a exigéncia especifica diz respeito a uma busca de
clareza relacionada ao eu com o qual o sujeito ird ocupar-se, detectando seu grau de
insuficiéncia formativa e explicitando definitivamente que “O cuidado de si deve consistir no
conhecimento de si” (FOUCAULT, 2006, p. 85). A particularidade, entdo, do gnothi seauton
platonico refere-se ao fato de que para conhecer-se a si mesmo ¢ preciso “[...] dobrar-se sobre
si [...] desligar-se das sensacGes que nos iludem [...] estabelecer na alma uma fixidez imovel
que a desvincula de todos os acontecimentos exteriores” (FOUCAULT, 2006, p. 86). Temos
aqui estabelecida a formula na qual o cuidado de si, a partir da defini¢cdo do eu como alma, s
é possivel através do conhecer-se.

Este conhecer-se, em Platdo, € absolutamente singular e vincula-se a metafora do olho
que questiona: “[...] quando o olho de alguém se olha no olho de outro alguém, quando um olho
se olha em um outro olho que lhe é inteiramente semelhante, o que ele vé no olho do outro? ”
(FOUCAULT, 2006, p. 88). Como a citagéo indica, ao olhar no olho de um semelhante o sujeito
enxerga a si mesmo, explicitando que a identificagcdo de uma mesma natureza “[...] € a condigao
para que um individuo possa conhecer o que ele é” (FOUCAULT, 2006, p. 88). A indicacdo da
necessidade do outro semelhante em termos de natureza humana como condi¢do ao conhecer-
se coloca em pauta, definitivamente, o outro como elemento indispensavel a constitui¢ao do eu.
Ocorre neste processo do olhar a manifestagdao do principio da visdo que consiste em que “[...]
0 ato da visdo, que permite ao olho apreender a si mesmo, s6 pode efetuar-se em outro ato de
visdo, aquela que se encontra no olho do outro” (FOUCAULT, 2006, p. 88). Conhecer-se,
assim, é algo que ndo ocorre pelo olhar do olho no préprio olho - diante do espelho, por exemplo
- a0 contrario, exige o olhar do outro como reflexo de si mesmo. A exposicao de si diante do
outro semelhante provoca e instiga o principio da natureza da alma que € constituida pelo
elemento divino que se compde duplamente pelo “[...] pensamento e o saber” (FOUCAULT,
2006, p. 88, grifo nosso). Reside no pensamento e no saber a possibilidade de que o sujeito

possa apreender-se a si mesmo - conhecer-se -, constatando seu nivel de conhecimento - e de
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desconhecimento - bem como de realizar esta tarefa sem a influéncia distorcida dos sentidos do
organismo, que se encontra, por sua propria natureza, incapacitado de apreender a realidade
exterior ao sujeito na sua forma integra e verdadeira. Em sintese, ocupar-se consigo implica
conhecer-se; conhecer-se envolve olhar o outro semelhante a si que signifique o principio do
saber e do conhecimento como elemento divino, ou, como afirma Foucault “[...] € preciso olhar-
se no elemento divino para reconhecer-se; € preciso conhecer o divino para reconhecer a si
mesmo” (2006, p. 89). Resulta indelével, aqui, a necessaria inclusao do outro.

No &pice da abertura ao conhecimento do divino que permite que nos conhe¢amos e nos
cuidemos atinge-se aquele ponto final do processo que permite que, “[...] a alma atinja a
sabedoria” (FOUCAULT, 2006, p. 90). A sabedoria - sophrosyne - entdo, estrutura a alma de
tal forma que ela pode fazer o movimento de descer do mundo intangivel para o concreto sem
perder-se nas aparéncias e ilusdes provocados pelos sentidos - a alma, assim, conforme
Foucault, “Sabera distinguir o bem ¢ o mal, 0 verdadeiro e o falso” (2006, p. 90). Esta
capacidade atende de maneira consistente e objetiva os propdsitos da conversdo a si em termos
gerais - bem viver, bem conduzir-se - e também no que respeita a situacdo especifica, pontual,
de Alcibiades - bem governar os outros. Das armadilhas da aparéncia e da ignorancia como
ponto de partida do imperativo do cuidado de si a sabedoria que permite conhecer-se, conduzir-
se, bem viver e bem governar - este € o percurso pelo qual a epistrophé platénica aciona e
implementa a injuncdo entre o cuidado de si e 0 conhecimento de si através dos mecanismos do
olhar do alto e da reminiscéncia. Nas palavras de Foucault “[...] na reminiscéncia platonica
acham-se reunidos e aglutinados, em um Unico movimento da alma, conhecimento de si e
conhecimento da verdade, cuidado de si e retorno ao ser” (2006, p. 310). Reminiscéncia, pois,
reafirmemos, como estratégia da alma para realizar a ardua tarefa de conhecer-se para cuidar
de si mesmo e como forma de conhecer a verdade rememorando o ja sabido.

Vejamos, a seguir, os tracos fundantes da proposicdo de acesso a verdade da ascese

cristd, que Foucault centraliza nas atitudes de renuncia e de fé.

3.6 Ascese crista: rendncia de si e fé na Palavra como forma de acesso a verdade

Uma das marcas mais evidentes das transformacoes efetivadas no horizonte das relagdes
dos sujeitos com a verdade ¢ estabelecida pela imposicao da tarefa do dizer verdadeiro sobre
si mesmo no interior da ideia de salvacdo do cristianismo. Segundo Foucault, o fato da

confissdo ter-se tornado obrigatéria a todos - citamos anteriormente esta modificacdo e
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expansao no &mbito do Concilio de Trento - exigindo sua pratica pelos cristdos ao menos uma
vez por ano e ameagando com a excomunhdo aqueles que ndo a observassem, “[...] constitui
um momento absolutamente fundamental na historia da subjetividade do Ocidente” (2006, p.
437). Fundamental por que coloca em questdo a verdade do sujeito a ser dita, obrigatoriamente,
por ele mesmo, sobre si mesmo, diante de um outro, ou seja, trata-se de um processo de
exposicao de si ao outro, agora na perspectiva de um auto-assujeitamento - imposto sob 0 manto
sagrado da confissdo na tradicéo cristd - como forma de realizar a propria salvacéo.

A ascese cristd, nestes termos, esclarece Foucault, estrutura-se na “[...] forma de praticas
cujos elementos, fases, progressos sucessivos devem ser rendncias cada vez mais severas, tendo
como alvo e no limite a renuncia de si” (2006, p. 386, grifo nosso). Ainda, e principalmente,
prossegue afirmando que esta rendncia, no ambito da confissdo com seu carater coercitivo,
significa “[...] o momento em que o sujeito objetiva-se a si mesmo em um discurso verdadeiro”
(2006, p. 401, grifo nosso). O elemento chave da leitura foucaultiana em relacdo a confisséo
crista - a partir do entendimento de que o sujeito, ao expor-se diante do outro tendo a si como
objeto para si e para 0 outro enseja uma exposi¢do unilateral - € o0 movimento da renuncia de
si. Este concretiza-se no ato da fala do sujeito que confessa - uma fala sobre si mesmo, uma fala
com potencial de revelar seu universo interior - e que, portanto, empreende a auto objetivagdo
do sujeito pelo seu proprio discurso de verdade sobre si - almejando com isto receber, em
contrapartida, a Palavra salvadora.

Um dos aspectos nucleares subjacentes ao complexo processo da confissdo cristd é a
arte de falar, arte que precisa ser considerada pela sua dupla face, a do ouvinte (0 mestre
condutor) e a do falante (o confessor a ser conduzido).

Do lado do mestre (ouvinte e orientador), o viés norteador esta dado pela Palavra, pela
Revelacao, pelo Texto Sagrado - reside ai o fundamento que, a um s6 tempo, ensina a verdade
- Divina - baliza o diagnostico - por exemplo, se o discurso advém do alto do céu ou dos
subterraneos do inferno - e o progndstico - a pena, o castigo, a forma de salvacao. Neste sentido,
0 cristianismo articula, na acdo do mestre, uma tripla assercdo de uma verdade sempre
iluminada, que é (1) ensinada - pelo Verbo - que é (2) prescrita (parénese) - o que fazer frente
ao ato pecaminoso confessado - e que € (3) aconselhada - a fim de evitar a repeti¢do do erro.
Ensinar, prescrever e aconselhar, tripla tarefa, portanto, do mestre de consciéncia portador de
uma condigdo de superioridade em relacdo ao confessor. Situacdo que ndo impede possiveis
desvios de rota, pois, nos termos foucaultianos, “[...] a palavra do mestre seré encontrada, na

espiritualidade e na pastoral cristds, sob diferentes formas e com uma multiplicidade de
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ramificacBes” (2006, p. 436, grifo nosso). O que parece indicar a vulnerabilidade, na pratica,
de uma coesdo estrutural do discurso orientador dos mestres em termos de regras e estratégias
replicadoras - a despeito de que eles também tenham regras e obrigagdes a cumprir. Ou seja, a
fonte Divina da verdade convive com uma forgca propagadora que, em tese, a seguiria fielmente,
mas que, por conta da singularidade dos mestres, pode apresentar desvios de rota - ndo
necessariamente em termos de malversacao e sim, simplesmente, por conta da subjetividade de
cada um deles.

De parte do dirigido ou, dizendo de outra maneira, relativamente aquele a ser levado a
conhecer a verdade que salva, aquele que se encontra no estado de stulticia e/ou de
desorientacdo pecaminosa, existe a necessidade de falar algo, de falar uma verdade entendida
como sendo “[...] a verdade de si mesmo” (FOUCAULT, 2006, p. 437). Este é o ponto fulcral
da confissdo cristd, a “[...] obrigacéo do dizer verdadeiro sobre si mesmo” (FOUCAULT, 2006,
p. 438, grifo nosso), uma verdade confessada sobre si mesmo que objetiva obter a benevoléncia
Divina através da coragem da exposi¢do de uma falha cometida ou, no melhor dos casos, dos
progressos obtidos através da observacdo da Palavra. Foucault denuncia, porém, o carater
instrumental deste processo, afirmando que os elementos que o compdem “[...] ndo tem valor
espiritual” (2006, p. 438). O que equivaleria a dizer que os elementos da confissdo - talvez
justamente pelo seu viés de exposicdo unilateral destacado anteriormente - ndo possuem o
carater de operador de consciéncia, isto €, ndo transformam verdadeiramente o sujeito em
funcdo de que todo o processo é coercitivo, com toda a sua forca vital vinculada a estratégia da
ameaca (excomungacgéo) que auto-assujeita.

A ascese cristd, nestes termos, estabelece o caminho da confissdo como forma de
salvacdo com base na restrita exigéncia de que o sujeito que fala, fala sobre si, fala a verdade
de si - ele € o sujeito que expressa um discurso verdadeiro no qual ele prdprio é o objeto. Dito
de outra maneira, com Foucault, no discurso pronunciado “[...] 0 sujeito da enunciacdo deve
ser o referente do enunciado: é a definicdo da confissdo” (2006, p. 495, grifo nosso). Aqui
residem dois elementos de semelhanga entre o ascetismo cristéo e a filosofia Antiga: o cuidado
de si que implica a inclusdo do sujeito na relagdo com ele mesmo e o conhecer-se como
exigéncia para expressar uma verdade de si que contém o germe da salvacao.

Salvacéo cristd que, conforme esclarece Foucault, tem sua efetividade ancorada em trés
aspectos, o primeiro diz respeito a um “[...] sistema binario” (2006, p. 222), 0 segundo refere-
se a “[...] dramaticidade do acontecimento” (2006, p. 222) e 0 terceiro a uma “[...] operagdo

com dois termos” (2006, p. 223). Na sequéncia acima exposta temos que a dualidade se expressa
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nos termos de vida e morte, mortalidade e imortalidade e, sobretudo, na oposi¢éo entre um
mundo e outro; o drama pode situar-se no tempo cronolégico mundano ou no Divino, Eterno,
envolvendo as ja citadas transgressdes pecaminosas, as faltas, a queda original, etc. O ultimo
aspecto implica a dupla consideragdo Eu/Outro, altamente complexa pois “[...] o proprio sujeito
que realiza sua salvacdo, dela é, sem davida, o agente e o operador, mas na qual também é
requerido o outro (um outro, o Outro) ” (FOUCAULT, 2006, p. 223). Neste sentido, fica clara
a vinculacao do sujeito com ele mesmo, como sendo profundo conhecedor de si, agindo sobre
si e falando a verdade sobre si, porém, como ja vimos anteriormente (Galeno), o sujeito, por
amor excessivo a si mesmo®®, pode deturpar a compreensio dos acontecimentos e ficar
inadvertidamente preso a este equivoco, o que coloca, também na perspectiva cristd, a exigéncia
efetiva do consdrcio de um outro para que ocorra a conversao.

Conversao cristd (metanoia) com um sentido de peniténcia a partir de um ato falho, de
reelaboracgdo radical da forma de pensar e de profunda modificacdo do estado de espirito; tais
elementos emergem vinculados diretamente com situacdes de rapida mutacdo. Para isto faz-se
necessario, “[...] um acontecimento nico, subito, a0 mesmo tempo histérico e meta-historico
que, de uma s0 vez, transtorna e transforma o modo de ser do sujeito” (FOUCAULT, 2006, p.
260). Aqui residem as j& citadas ocorréncias imprevistas e incontroladas da vida, tais como a
morte, a perda de algo importante (emprego, salde, etc.), assim como também as frustracdes
relacionadas ao excesso de expectativa com relacdo a algo e/ou alguém. Neste sentido de uma
“[...] passagem de um tipo de ser a outro” (FOUCAULT, 2006, p. 260), apds a ocorréncia
traumatica € que reside a perspectiva de “[...] haver a conversao na medida em que, no interior
do proprio sujeito, houver a ruptura” (FOUCAULT, 2006, p. 260). A referida ruptura da-se,
assim, entre o eu anterior e 0 eu posterior a situacao conflitiva e traumatica ou, nas palavras de
Foucault “O eu que se converte € um eu que renunciou a si mesmo” (2006, p. 260, grifo nosso).
A conversao crista assim entendida significa um morrer-se para si 20 mesmo tempo em que se

renasce em um outro si mesmo, reelaborado ap6s a experiéncia chocante que, por isso mesmo,

19 Sobre esta questdo da negatividade do amor proprio, ver Busca por reconhecimento e educabilidade do amor-
préprio, in DALBOSCO, Claudio Almir. Condicdo humana e educacdo do amor-préprio em Jean-Jacques
Rousseau. Sdo Paulo: Edi¢Bes Loyola, 2016, paginas 76-107. Dalbosco - inspirado por Neuhouser - enumera as
principais razdes pelas quais 0 amor-préprio constitui-se em fonte do mal humano - aspiragéo por reputacdo, honra
e distincdo; desejo de assimetria em termos de posi¢do social em relagdo aos demais; origem de vicios e
comportamentos amorais; dependéncia do estado singular de estima no olhar de outrem, sendo este a base para um
movimento em que 0 sujeito passa a somente existir a partir da consideracdo exterior a si. Por fim, dando azo a
sua veia pedagogico-educacional, Dalbosco assevera que, abordado somente por este viés negativo, 0 amor-proprio
“[...] pode tornar-se altamente destrutivo as relagdes humanas e sociais” (2016, p. 94), sendo necessario buscar
compreendé-lo também - e talvez principalmente - na perspectiva de sua educabilidade, objetivando extrair desta
0 contraponto ao carater pervertido - sendo que este reside justamente no seu aspecto construtivo.
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difere rotundamente em termos de modo de pensar, de ser, de agir e de reagir; o éthos que
emerge como resultado da ruptura caracteriza-se por dessemelhar-se radicalmente de seu
precedente.

O ponto a ser marcado na ascese cristd como seu marco primordial € o da rejeicdo
absoluta da tematica do retorno a si pois 0 cerne do ascetismo repousa no principio que
estabelece que “[...] a rentncia de si constitui 0 momento essencial que nos permitird aceder a
outra vida, a luz, a verdade e a salvacdo” (FOUCAULT, 2006, p. 304). Fica claro que salvar-se
implica, necessariamente, renunciar a si, portanto, a perspectiva do retorno a si deixa de fazer
qualquer sentido, afinal, o que se pretende, como salvacao, é fazer renascer um outro eu - este,
entdo, como fruto da orientacdo Divina. Foucault chama a atencdo para a ambiguidade desta
proposicdo, afinal, esta explicitado que a salvacdo do eu esta estreitamente condicionada a
morte do eu: “mata-se” o eu para que o eu renasca. E o tema do aniquilamento do eu em Deus
que se assoma e que produz, assim, a perda da identidade, da individualidade e da subjetividade
do sujeito que € absorvido, objetivado por um discurso verdadeiro de si sobre si na confissdo
cristd que salva por colocar o sujeito em “[...] uma relacdo privilegiada e imediata com Deus”
(FOUCAULT, 2006, p. 305). Esta relacdo com Deus, que implica a ruptura do sujeito com ele
mesmo no sentido de que um eu morra para que outro nasga, baseia-se na ja existente Palavra,
na ja estabelecida Revelacédo - detentora de um carater salvador de almas conturbadas.

Foucault denomina todo este processo de modelo cristdo (2006, p. 310-311) e o
caracteriza de trés maneiras, que aqui sintetizaremos livremente. Circularidade (1) que imbrica
conhecimento de si, da verdade e cuidado de si: a) o ato de salvacdo de si exige o
reconhecimento e o acolhimento da verdade do Texto e da Revelagdo; b) para isto precisamos
nos ocuparmos de n6s mesmos como forma de acessar esta verdade que purifica o coracéo; c)
isso somente se realiza na condicdo de relacionamento fundamental com a verdade do Texto e
da Revelagdo. Exegese de si (2) através de técnicas estruturadas com o objetivo de clarear o
mundo interior, dissipando as ilusdes do eu, identificando as tentacGes da alma e do coracéo e
desarmando as seducdes que nos chegam do mundo exterior. Aqui o desafio é o deciframento
das representacdes e dos pensamentos em termos de identificar suas origens, formas e objetivos.
Renudncia de si (3), como ja vimos, como forma de encontrar a Verdade e a Salvagdo - o si
mesmo, perturbado por falsas e ilusorias verdades, morre para renascer no Divino que ilumina
salvando-o. Adentraremos, a seguir, no marco moderno do assim chamado momento cartesiano
- caracterizado por Foucault como sendo uma proposicao onde o sujeito, tal como €, é capaz de

verdade.
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3.7  Momento cartesiano: a ideia de sujeito existente como principio gerador da verdade

Para Michel Foucault o processo de acobertamento das premissas fundamentais da
epiméleia heautod grega ndo foi algo pontual que se levou a cabo em um determinado momento
e que tenha sido provocado por uma Unica tradi¢do. Ao contrario, foi algo complexo que se
produziu ao longo de um largo periodo histérico e que envolveu a convergéncia de varios
fatores bem como o concurso de algumas tradicdes. Trabalhamos com duas delas até aqui,
descrevendo seus pressupostos e conceitos centrais, confirmando terem sido ambas muito
influentes, tendo cada uma a seu modo eclipsado quase que totalmente a tradicdo helenistica -
a epistrophé platonica e o ascetismo cristdo. Ndo obstante esta observacdo, Foucault coloca
uma énfase muito forte no fenbmeno moderno por ele denominado de momento cartesiano,
algo que remete logicamente ao fil6sofo francés René Descartes (1596-1650), mas que, todavia,
ndo pode ser reduzido somente as proposi¢des por ele desenvolvidas. Apesar desta observacao,
para 0s propdsitos de nosso trabalho centraremos nossa atencdo nas caracteristicas peculiares
do pensamento cartesiano que designam uma forma singular e também muito influente de
estabelecer as relagdes entre o sujeito e a verdade.

Para Foucault, a perspectiva da filosofia moderna designada como momento cartesiano
foi incisiva ao “[...] fazer recair a tonica inteiramente sobre o gnothi seautdn (conhece-te a ti
mesmo) e, consequentemente, a esquecer, deixar na sombra, marginalizar um tanto, a questdo
do cuidado de si” (2006, p. 86). O imperativo vigente no cartesianismo situou como pedra de
toque o conhecimento, relegando a um segundo plano, ao ostracismo quase que definitivo, o
complexo sistema do cuidado de si grego - posteriormente também latino (cura sui) - que exigia
0 conhecimento como um de seus elementos fundamentais, porém, ndo com a centralidade
platonica e cristd e tampouco com a cartesiana, e sim apenas como um de seus elementos
constitutivos.

O estudo histdrico de Foucault mostra que nas tradi¢cdes platénica, cristd e cartesiana, o
conhecimento deixa de ser uma dimensdo enquadrada no interior da epiméleia heautol/cura
sui para assumir o lugar de honra, o posto mais elevado quando a questdo é a relacdo
sujeito/verdade - ressalte-se aqui a diferenciacdo epistemoldgica, metodoldgica e teleoldgica
das mesmas. O fato é que a riqueza das nocOes prescritivas, as praticas de si e 0s exercicios
espirituais que demarcavam um modo de ser e de existir, que norteavam uma maneira de se

conduzir, enfim, todo o conjunto de estratégias filosoficas do cuidado de si grego e latino da
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Antiguidade foi soterrado pela ascenséo imperiosa do conhecimento como forma cartesiana de
acesso a verdade.

Um aspecto que contribuiu, certamente, foi a crescente distorcdo do que se entendia
como cuidado de si, algo inclusive perturbador pela implicagdo com um grau de excessivo
individualismo e até mesmo de solipsismo. Para Foucault h4 toda uma tradicdo que nos leva a
ter dificuldades “[...] de conceder a todas estas formulagdes, a todos estes preceitos e regras,
um valor positivo e, sobretudo, de deles fazer o fundamento de uma moral” (2006, p. 16). O
discurso do cuidado de si, de exaltagéo de si mesmo, de cultuar-se, de voltar-se para si, precioso
para os Antigos, na modernidade cartesiana soa como algo distante do ideal de uma humanidade
que aspira a inclusdo e a cooperacdo como forma de desenvolvimento ético-moral. Ha, neste
sentido, uma reversdo do carater positivo da proposicdo do cuidado de si mesmo original dos
gregos helénicos, embora resida justamente nesta assertiva a génese das “[...] mais austeras,
mais rigorosas e mais restritivas morais, sem davida, que o Ocidente conheceu” (FOUCAULT,
2006, p. 17). Foram os estoicos, 0s cinicos e 0s epicuristas - bem antes do cristianismo - que
asseveraram os fundamentos éticos que viriam, a posteriori, servir inclusive de base a tradicdo
moral crista.

Entretanto, o elemento central, na modernidade, para que o preceito do cuidado de si
caisse no esquecimento, segundo Foucault, foi o fato de que 0 momento cartesiano “[...] atuou
de duas maneiras, seja requalificando filosoficamente o gnéthi seauton, seja desqualificando,
em contrapartida, a epiméleia heautod” (2006, p. 18). Neste sentido, resultou decisiva a
estruturacdo das MeditacOes de Descartes estabelecendo um procedimento que “[...] instaurou
a evidéncia na origem, no ponto de partida do procedimento filoséfico - a evidéncia tal como
aparece, isto é, tal como se da, tal como efetivamente se da a consciéncia, sem qualquer davida
possivel” (FOUCAULT, 2006, p. 18). Em sintese, 0o conhecimento de si no procedimento
cartesiano emerge na forma de consciéncia de si, pelo processo de introspec¢éo, na esteira do
famoso cogito ergo sun - penso, logo existo - ou seja, a evidéncia do sujeito que existe - que
indubitavelmente existe - € o mecanismo que possibilita ao sujeito conhecer a verdade. O
principio do gnothi seauton (conhece-te a ti mesmo) nesta nova forma, cartesiana por
exceléncia, “[...] pode ser aceito, desde o século XVII, portanto, em certas praticas ou
procedimentos filosoficos” (FOUCAULT, 2006, p. 19). A idade moderna - Descartes incluido,
mas ndo somente ele - marca, assim, de forma indelével a concepgdo de que a condicdo de
acesso a verdade estd no conhecimento. O carater que demarca a busca da verdade na

modernidade cartesiana - seja pelo filosofo, seja pelo sabio, ou seja mesmo pelo sujeito comum
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- € 0 de total auséncia de maiores exigéncias em termos de transformagdes no éthos do sujeito.
Nos termos de Foucault, o processo cartesiano estabelece que o sujeito, sem nenhuma exigéncia
de transformagdo em seu ser de sujeito “[...] € capaz, em si mesmo e unicamente por seus atos
de conhecimento, de reconhecer a verdade e a ela ter acesso” (2006, p. 22). A complexidade
greco-romana, instituida pela necessidade de exercicio de si mesmo como forma de acesso a
verdade que transfigura pelo seu efeito de retorno, pela conversdo que salva, sai quase que
definitivamente de cena. O resumo deste procedimento cartesiano nao poderia prescindir das
proprias palavras conclusivas de Foucault no sentido de que a modernidade das relacdes entre
0 sujeito e a verdade “[...Jcomega no dia em que postulamos que o sujeito, tal como ele é, é
capaz de verdade, mas que a verdade, tal como ela é, ndo é capaz de salvar o sujeito” (2006, p.
24). Isto significa que o sujeito, por ele mesmo e sem o concurso de nada mais além dele, tem
a capacidade de acessar a verdade e que esta, embora disponivel nos préprios atos de
conhecimento do sujeito, ndo produzem transformacdes no seu modo de ser.

Neste capitulo, em um primeiro momento, adentramos nas ideias e conceitos vinculados
a proposicao do cuidado de si como forma de constituicdo do si mesmo. Vimos, assim, a origem
e as derivaces do conceito de gnéthi seauton, da sempre decisiva presenca de Sdcrates na
filosofia grega e tratamos da epiméleia heauto em sua descricdo como préatica espiritual.
Destacamos ainda uma concepcdo de filosofia e de espiritualidade no horizonte do acesso de
uma verdade transfiguradora do modo de ser do sujeito. Passamos, na sequéncia, a reconstruir
0s tragos apontados por Foucault como constituidores de trés proposicbes de ascese
diferenciadas da perspectiva helenistica - a platonica, a cristé e a cartesiana. Nosso objetivo, no
decorrer do capitulo foi justamente destacar os elementos que diferenciam tais proposicoes da
concepcao helenistica - notadamente de sua acepcao de constituicdo do si mesmo a partir da
askesis filosofica. Isto porque julgamos importante cotejar os fundamentos das mesmas,
explicitando sua base epistemoldgica, seus métodos de acesso a verdade transformadora e suas
finalidades - todo este material sera de capital relevancia para justificarmos, no quarto capitulo,
a opgdo pela perspectiva da filosofia helenistica greco-romana da Antiguidade. Neste sentido,
tensionar a busca do elemento divino do platonismo, o pressuposto da fé e da renuncia de si do
cristianismo e o cogito cartesiano com o exercicio de si mesmo em um mundo entendido como
prova do helenismo sera, assim pensamos, esclarecedor exatamente desta nossa opgéo. Mais
uma vez, tendo como pano de fundo as questfes do sujeito de veracidade e da acdo docente
como formagdo humana, buscaremos extrair subsidios para justificar a prioridade concedida ao

exercicio de si mesmo helenistico em contraposicdo as demais proposi¢des. Estas serdo
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francamente secundarizadas por n6s em funcdo de seu carater coercitivo e consequentemente
obstaculizador no que diz respeito a constituicdo de um sujeito livre e comprometido consigo
mesmo.

Trataremos, no proximo capitulo, especificamente da perspectiva das relagdes sujeito-
verdade no universo da filosofia helenistica greco-romana da Antiguidade, ou, dizendo de outra
forma, da proposicdo de acesso a verdade através do trabalho de si sobre si que se desdobra no

interior da &skesis filosoéfica.
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4, ASKESIS HELENISTICA: ATITUDE FILOSOFICA COMO ATO
CONSTITUIDOR DE UMA ARTE DE SI MESMO

Trataremos de realizar, agora, uma reconstrugdo especifica da interpretagcdo que
Foucault faz - no interior da filosofia helenistica greco-romana da Antiguidade - da
proposicdo de constituicdo de uma subjetividade livre e capaz de veracidade como
substrato da askesis filosofica, ideia central para os propositos de nosso trabalho.

A razdo para a centralidade acima referida da-se, sobretudo, por pensarmos que a
mesma se constitui em um fecundo fendmeno historico, ndo a ser simplesmente
transladado ao presente, mas sim a ser fortemente considerado como proficua inspiracao
para a abordagem de questdes intrinsecas ao desenvolvimento subjetivo na atualidade.
Neste sentido, entendemos que a filosofia helenistica, através do processo da askesis
filoséfica, aporta saberes e reflexdes que podem possibilitar a estruturagdo de estratégias
para o viver veraz e para a elaboracdo de procedimentos educacionais e pedagogicos que
visem 1) o enfraguecimento de alguns tragos negativos marcantes de nossa sociedade
atual, tais como a exacerbacao do egocentrismo e do individualismo, 2) o fortalecimento
dos seus aspectos positivos, como por exemplo a solidariedade e a fraternidade e 3) a
reconducdo do sujeito a relacdo consigo mesmo, em uma perspectiva distanciada do
solipsismo moderno e contemporaneo e proxima da ideia de cosmopolitismo?. Junto a
estas dimensdes e até mesmo ressoando as mesmas, o trabalho de si sobre si através do
processo da askesis filoséfica pode propiciar o 4) desenvolvimento da capacidade de

adaptacao a realidade circundante. Isto quer significar que o sujeito pode construir em

20 O conceito de cosmopolitismo encontra em Martha C. Nussbaum (El cultivo de la humanidad: una
defensa clasica de la reforma em la educacion liberal. Barcelona: Paid6és, 2005 y La tradicion cosmopolita:
um noble e imperfecto ideal. Barcelona: Paidés, 2020) e em Kwame Anthony Appiah (Cosmopolitismo: la
ética em um mundo de extrafios. Buenos Aires: Katz Editores, 2012) dois de seus mais ltcidos defensores.
Ambos apontam o carater Unico de humanidade como central a necessidade de que se estabelecam relages
considerando justamente a unidade da espécie humana, indicando ainda que as origens de tal acepcao social
podem ser j& encontradas nos cinicos (Didgenes EI Cinico como o precursor) e estoicos da Antiguidade
filosofica greco-romana. Destacamos, neste sentido, a presenca de caracteres proprios do cosmopolitismo
no Socrates das ruas de Atenas no capitulo anterior (item 2.2). Ademais, Piaget, nos idos de 1931 escrevia
0 ensaio Introducdo psicoldgica a educagdo internacional (PIAGET, Jean. Sobre pedagogia. S&o Paulo,
Casa do Psicélogo, 1998, paginas 79-88) onde apontava o carater psicologico do que ele denominou de
internacionalismo. A titulo de exemplo, destacamos a orientacéo piagetiana de educacéo dos infantes na
perspectiva internacional - cosmopolita, portanto - para que se possa potencializar uma forte tendéncia
humana. Nesta, tendemos a esforgarmo-nos para “[...] corrigir e superar o ponto de vista imediato, para
situd-lo num sistema de conjunto capaz de coordenar esta perspectiva particular com um nimero crescente
de visoes diferentes (1998, p. 80) ” - podemos ver ressoar nesta sentenca a forma positiva com que Piaget
percebia o ser humano.
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si e a partir de si, sempre no mundo e com o outro, a fortaleza interior e a flexibilidade
necessarias para fazer frente as constantes variacbes modernas, seja nas atividades
profissionais, seja na constante modulacio dos costumes, seja em outras areas da vida®..

No tocante ao primeiro ponto, compreendemos que a perspectiva do helenismo
contém em si 0 germe da proposicdo de agdes e condutas humanas capazes de, sendo
romper, a0 menos colocar em patamares menores o0 excesso de individualismo e egoismo
que acaba por fundar a indiferenca para com a fortuna de outrem.

No que diz respeito ao segundo ponto, entendemos que os principios da filosofia
da Antiguidade greco-romana ressoam e emulam ainda hoje valores inegociaveis como
os da Liberdade e da Vida, sempre na relacdo do sujeito Consigo Mesmo e com o Outro
nos Acontecimentos do Mundo??,

Referente ao terceiro ponto, nossa percepcao € a de que as formas de vida moderna
e contemporanea - salvo as excegdes de sempre - ndo apenas convidam como induzem o
sujeito a buscar realizacao, sentido, significado e satisfacdo subjetiva em uma dindmica
na qual o Ser esta enraizado no Ter. Diriamos mais, pois, em um sentido mais atual, o Ter
desloca-se para um Parecer Ter que encontra-se vinculado a uma indistin¢do entre o
conhecer e o saber e também a posses materiais? de carater francamente volatil, apenas
para citar dois aspectos que levam a constituicdo de visdes de mundo distorcidas. Neste
sentido, o sujeito, via de regra, busca fora de si ou recepciona do exterior a si 0s elementos

que possibilitem a ele um bem viver que resulta ilusério e vazio pois, ao fim e ao cabo, 0

21 Sem cair na armadilha da relativizagéo dos fendmenos, compreendemos que a modernidade carrega em
si mesma o desafio de que 0 sujeito, ao longo de sua existéncia, readquira a habilidade de adaptar-se as
mudancas estruturais que, de maneira muito comum, advém das profundas alteragGes provocadas, entre
outros fatores, pela tecnologia. Richard Sennett, na obra A corrosao do carater (Rio de Janeiro: BestBolso,
2012) mostra, entre outras coisas, dois momentos absolutamente distintos da profissdo de padeiro. No
primeiro, além do carater sucessorio produtor de estabilidade - de pai para filho - o profissional padeiro,
ainda na perspectiva do trabalho artesanal, identifica-se e sente-se valorizado pela funcéo que desempenha:
ele é o centro da atividade. No segundo, de carater fragmentado, - desaparece a linha sucesséria e sem ela
surge a instabilidade - o sujeito, agora frente a linha de producdo automatizada, percebe-se impotente: tem
a alma acoitada pelo fato de que € praticamente um acessério e resulta com o espirito perturbado diante da
perspectiva de ser praticamente descartavel. Este é tdo somente um exemplo de situacfes desafiadoras nas
quais o trabalho de si sobre si no interior da askesis filosofica revela fecundidade e relevancia.

22 A definicdo do termo acontecimentos do mundo, em Foucault, implica a presenca do sujeito na
concretude da vida em seu carater de absoluta imprevisibilidade: detalharemos esta questdo quando
adentrarmos na ideia de mundo como prova no transcurso do item 3.2.3.5.

23 Quanto a esta acepcao, resulta interessante a distingdo entre o Eu como senhor (anax) tal como aparece
em Homero, no sentido de que é 0 que é por que possui 0 que possui: territorios, honras, cargos, dinheiro;
e 0 Eu como Si Mesmo de inspiragdo socratica que se funda no entendimento de que a validade de ser dono
de algo néo se relaciona a coisas exteriores ao sujeito e sim a posse de si mesmo (CABRERA, Ménica. El
Gltimo Sécrates de Foucault. In: ABRAHAM, Tomas. El dltimo Foucault. Buenos Aires: Sudamericana,
2003, p. 19).
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separam de si mesmo e de sua humanidade, com a consequente desvinculagdo também
em relacdo ao outro?*. Reside neste fendmeno, assim pensamos, um grande paradoxo
moderno e contempordneo: 0 sujeito, ao exacerbar seu egocentrismo e seu
individualismo, finda por estar em plena soliddo e incapacitado para estar a s6s consigo
mesmo?. Acreditamos que a sabedoria greco-romana pode propiciar a clara percepgio
do distanciamento do sujeito em relacdo a ele mesmo, a sua Humanidade latente e
também no tocante ao outro. E que, a contrapelo deste distanciamento, no desafio do
exercicio filosofico de si mesmo como forma de vida, a proposicao helenistica é decisiva
no sentido de proporcionar ao sujeito contemporaneo uma opcao através da qual ele possa
dedicar-se ao processo de auto reconciliacdo, através de um exaustivo, exigente e
permanente trabalho de si sobre si mesmo que o leve ao reencontro humano consigo
mesmo junto ao outro.

Como traco inerente ao quarto ponto, - € com extrema importancia - como ja
mencionado antes, o carater provisorio e imprevisivel implicito a condicdo humana
associado a intervencdo do homem na criacdo de mecanismos notadamente artificiais
potencializam os desafios da existéncia. Os elementos de fragilidade e de vulnerabilidade
ganham agora a companhia da volatilidade das relagdes gerais ancoradas em crescentes e
aspiradas inovacdes - que podem carregar em seu nucleo a marca da tecnologia e também
dos costumes e dos comportamentos. As demandas e as realizacdes criativas - como
propulsoras do potencial humano por exceléncia - precisam ser recepcionadas como
avancos no sentido de producdo de conforto e de bem-estar, porém, - como vimos com
Sennett - possuem também um viés desestabilizador, exigindo atenc¢do e cuidado. Tarefa
urgente, pois, para 0 processo de cuidado de si mesmo que se da pelo recurso a askesis

filoséfica em seu trato cotidiano e permanente: a obtencdo de uma adequada e equilibrada

24 Nessa linha de raciocinio, o conto literario Negrinha, de Monteiro Lobato (MORICONI, ltalo (org.). Os
cem melhores contos brasileiros do século. Rio de Janeiro: Objetiva, 2001, paginas 78-84) é exemplar. Os
personagens “abandonam” a si mesmos como base para sua constituicdo subjetiva e rendem-se aos
elementos fornecedores de status provenientes da sociedade - o que resulta ha mais pura desconsideragédo
para com os seus caracteres de Humanidade. Trabalhamos esta questdo no artigo Da serviddo irrestrita a
simpatia cooperante: reflexdes a partir de George Herbert Mead e Monteiro Lobato. Campinas: Pro-
posicoes, v. 31, out/2020.

25 Esta diferenciacéo conceitual entre soliddo e estar so € tributéria das reflexdes desenvolvidas por Hannah
Arendt na obra A vida do espirito, volume 1, Sobre o pensar, capitulo 2, As atividades espirituais em um
mundo de aparéncias, paginas 58-59 (Rio de Janeiro: Relume Dumarg, 1991). Soliddo implica a auséncia
do sujeito na relagdo com ele mesmo, uma situacdo que resulta na impossibilidade de sua singularizaco.
Estar s0, ao contrario, relaciona-se a uma postura em que 0 si mesmo, presente e participativo no ato do
conhecer sobre 0 mundo e sobre seu prdprio ser, propicia a constituicdo subjetiva livre e independente do
sujeito.
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compreensdo racional dos fendbmenos da vida relaciona-se diretamente com um viver
mais sereno e certamente mais saudavel - estes sdo alguns dos motivos pelos quais
Foucault serd nosso guia e elo de aproximacdo com a tradi¢éo helenistica.

Foucault, buscando novos elementos para pensar a relagdo sujeito-verdade,
desloca sua atencdo, de forma prioritéria, para os séculos | e 1l de nossa era - periodo
denominado como sendo a época de ouro das questdes que envolvem sujeito e verdade -
tratando de prospectar elementos tedrico-filosoficos na dimensdo espago-temporal
romana “[...] desde o periodo do estoicismo romano, desenvolvido por Musonius Rufus
até Marco Aurelio” (2006, p. 101). Afirma, categoricamente, que o referido periodo “[...]
constitui uma verdadeira idade de ouro na histdria do cuidado de si, entendido tanto como
nogdo quanto como pratica e como instituicdo” (2006, p. 101, grifo nosso). As
elaboracdes filosoficas deste espaco de tempo latino, como vimos anteriormente (item
2.2, Cuidado de si, Socrates, Apologia e Alcibiades), produziram alteraces profundas
nos pressupostos fundantes da epiméleia heautod - recordemos brevemente trés destas,
altamente impactantes. A primeira referia-se ao objeto do cuidado de si e ao fato de que
este residia na constituicdo do si mesmo do jovem aristocrata cujo futuro e finalidade
envolvia governar a cidade - cuidar o eu como objetivo e governar 0 outro como
finalidade. A segunda implicava e ressoava o anterior, pois ndo so era exigido cuidar-se
para governar e sim que 0 ocupar-se consigo apresentava-se como forma de bem governar
- portanto, de exercer o poder de forma virtuosa. A terceira situava a base deste cuidado
consigo mesmo na ideia do conhecer-se - cuidar de si, ocupar-se consigo, constituir o eu,
era uma atividade que se explicitava no conhecimento de si (gnéthi seauton).

Tais resolugdes rompem-se nos séculos I e I e, segundo Foucault, “[...] ¢ ao cabo
de uma longa evolucao, ja perceptivel no interior da obra de Platdo, que estas diferentes
condic@es do cuidado de si, expostas no Alcibiades I, finalmente desapareceram” (2006,
p. 102). No cerne destas alteracdes apresentam-se, de forma impactante, os fundamentos
de um cuidado de si que deixa de ser agdo especifica de uma faixa etaria e social - a
juventude aristocrata - e de um objetivo pré-definido - bem governar a cidade - para
tornar-se “[...] um principio geral e incondicional, um principio que se impode a todos,
durante todo o tempo e sem condigOes de status” (FOUCAULT, 2006, p. 103). Nestes
termos, o cuidado de si interpGe ao sujeito o desafio da adocao da atitude permanente de
relacionar-se consigo mesmo, do inicio ao final da vida, estabelecendo o eu como

principio e fim a ser buscado ininterruptamente. Ndo obstante esta defini¢do de caréater
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singular e interminavel, o cuidado de si helenistico romano insere uma diferenca em
termos de funcédo relacionada a idade do sujeito. Na juventude, afirma Foucault, “[...]
trata-se de preparar-se - ¢ a famosa paraskeué” (2006, p. 108, grifo nosso); na velhice,
segue ele, “[...] filosofar é rejuvenescer, isto é, voltar no tempo ou, pelo menos,
desprender-se dele, e isto gracas a uma atividade de rememoragao” (2006, p. 108, grifo
nosso). Preparar-se, quando se € jovem, para as intempéries da vida, para fazer frente aos
acontecimentos imprevisiveis do viver humano e, quando se é velho, para relembrar
filosoficamente as ocorréncias como forma de delas extrair aprendizados e elementos que
possibilitem a boa convivéncia com o tempo que passa, inapelavelmente, para todos.
Reside aqui, nesta acdo transformadora dos pressupostos basilares do cuidado de
si, a ressonancia intelectual que tem suas raizes no pensamento platénico e que marca de
forma indelével a totalidade do periodo helenistico, notadamente “[...] em todas aquelas
filosofias, cinica, epicurista, estoica, que se apresentaram como artes de viver”
(FOUCAULT, 2006, p. 102, grifo nosso). Artes de viver que carregam em si uma série
de adverténcias relacionadas a condicdo humana e a conceitos importantes no ambito do
bem viver e que, justamente em funcdo disto, produzem mudangas significativas nas
estratégias desenvolvidas em torno da ideia do cuidado de si, especialmente vinculado a
concepcao de exercicio de si mesmo, como veremos mais detidamente na sequéncia.
Objetivando atender os propdsitos anunciados, trataremos de descrever, a seguir,
as peculiaridades das préaticas de si em Foucault, a fundamentacdo do cuidado de si da
tradicdo helenistica e a questdo da conversdo a si mesmo que Ihe é inerente. No passo
seguinte, adentraremos no conceito de askesis filosofica, desvelando suas fun¢des como
mecanismo de conversdo a Si mesmo e como processo de subjetivacdo do discurso
verdadeiro. Neste sentido, detalharemos, como elementos fundamentais do processo da
askesis, as dimensdes da escuta atenta, da leitura e da escrita meditativa e da arte de falar.
Finalizaremos com dois aspectos imbricados entre si e que ndo sé possibilitam o efetivo
exercicio de si como o tornam fecundo, a concep¢do de mundo como prova e a préatica

dos exercicios espirituais como terapia da alma.

4.1  Foucault e o cuidado de si como praticas de si

Para Foucault, a expressdo que melhor define a atitude filosofica referente ao

cuidado de si do periodo helenistico greco-romano da antiguidade ¢ a de praticas de si, 0
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que exige, consequentemente, observar no interior destas o imperativo decorrente de dois
elementos de exponencial relevancia. Um deles é a relacdo com a Natureza para a
constituicdo do sujeito e o outro refere-se a acdo do outro para possibilitar a superacéo
do estado de stulticia; ambas implicam recepcionar o ser humano a partir de uma posicao
de ignoréncia que é fruto de uma (de) formagdo instituidora de maus héabitos - temos aqui
ecos referentes a critica acerca da deficiéncia pedagogica grega ja citada.

Acerca do primeiro - a ideia de Natureza como constituinte do Ser - Foucault filtra
a licao de que o sujeito, mesmo na sua origem, “[...] jamais teve com a natureza a relagdo
de vontade racional que caracteriza a acdo moralmente reta e o sujeito moralmente
valido” (2006, p. 160, grifo nosso). Resulta desta assertiva o entendimento de que o
carater de conhecimento implicito a Natureza difere de uma concepcao de saber como
mathesis universalis cartesiana®®: ao contrario, especifica a necessidade do
desenvolvimento de uma ideia de saber de espiritualidade, fundamental para a realizagédo
adequada da askesis filosofica (detalharemos esta concepc¢do logo mais abaixo). Assim,
longe de buscar um saber que se sobreponha a ignorancia original do sujeito, a relacao
com a natureza imbrica-se a um esfor¢o do sujeito no sentido de tornar-se sujeito ou, nos
termos foucaultianos “Ha que substituir o ndo-sujeito pelo status de sujeito, definido pela
plenitude da relacdo de si para consigo” (FOUCAULT, 2006, p. 160, grifo nosso.). E
esta relacdo que contém um carater de vital importancia, pois é tdo somente através dela
que o sujeito, objetivado por mecanismos exteriores - teologia, ideologia, etc. - e
tensionado por demandas internas - necessidades, desejo, etc. - encontra a perspectiva da
subjetivacdo de si mesmo nos termos da tdo aspirada liberdade - objetivo intrinseco a
askesis filosofica.

No que diz respeito ao segundo - a intervencdo do outro com o propoésito de
arrancar o sujeito de sua situacdo errante para que chegue a ser sujeito de si mesmo -
impde-se a necessidade de entendermos a relacdo da stulticia com a vontade e o papel
deste outro na relagéo.

Na interpretacdo que Foucault realiza da carta 52 de Séneca a Lucilio, o estado de
stulticia implica uma postura de espirito no qual a marca fundamental ¢ “[...] a agitagdo

do pensamento, a irresolucdo na qual muito naturalmente nos encontramos”

% O termo mathesis remete a uma perspectiva de “[...] verdades imediatas ou fundamentais, que nas
disciplinas puramente logicas funcionam como axiomas”. ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de Filosofia.
S&o Paulo: Martins Fontes, 2007, p. 653.
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(FOUCAULT, 2006, p. 161). Ainda, e justamente como repercussao profunda desta néo-
ataraxia, a stultitia envolve uma incapacidade de fixar-se a objetivos apraziveis e a
compreensdo de que o sujeito sozinho ndo consegue sair da situacdo dificil em que se
encontra, por isso “E preciso que alguém lhe estenda a méo, e alguém que o puxe para
fora” (FOUCAULT, 2006, p. 161). Isto decorre do fato de que o sujeito stultus ndo tem
cuidados consigo mesmo, e € neste ponto que reside a importancia da pratica de si que se
efetiva atraves da atuacdo corretiva e formativa de um outro tido e havido como um
mestre?’, no exato sentido de uma acéo reformadora que forma o individuo como sujeito
de si mesmo. Enfaticamente, Foucault afirma que “A pratica de si tem de lidar - como
matéria prima, por assim dizer - com a stulticia e seu objetivo ¢ dela sair” (2006, p. 161),
ou seja, uma das mais decisivas funcdes da mestria pedagdgica em relacdo a stulticia se
vincula, exatamente, a existéncia do sujeito stultus - ele é, a um s6 e mesmo tempo, seu
terreno arido e seu solo fértil.

Temos entdo que o sujeito stultus, na leitura foucaultiana, constitui-se por duas
caracteristicas de base, sendo 1) “[...] aquele que estd a mercé dos ventos, aberto ao
mundo exterior, isto é, aquele que deixa entrar em seu espirito todas as representacfes
que o mundo exterior Ihe pode oferecer” (2006, p. 162) e 2) “[...] aquele que esta disperso
no tempo” (2006, p. 162). A repercussdo negativa destes dois caracteres do stultus -
abertura excessiva, displicente e até mesmo irresponsavel ao mundo exterior e auséncia
de foco temporal - verifica-se justamente na agitacdo da mente, afinal recepciona as
representacfes sem filtra-las criticamente e também na incapacidade de conduzir a
prépria vida na direcdo de uma meta devidamente explicitada. Como consequéncia nociva
ao bem viver, o sujeito stultus “[...] deixa a vida correr” (FOUCAULT, 2006, p. 162), isto
é, vive praticamente sem memoria pois ignora o passado e, como sua opinido se altera ao
sabor do vento, seu presente - e por efeito seu futuro - contém a marca da constante € “[...]
perpétua mudanca no modo de vida” (FOUCAULT, 2006, p. 162). Em funcdo desta

27 Sobre o papel do mestre no horizonte formativo humano, ver a tese de Miguel da Silva Rosseto, intitulada
A mestria socréatica do cuidado de si e a formagdo como autoformacéo: um estudo com Michel Foucault
(UPF, 2018). Nesta, fundamentalmente, a centralidade recai sobre a figura de Sdcrates, decisiva, neste
sentido de mestre formador, especialmente na perspectiva da autoformacdo. Rosseto trabalha a mestria
socratica com base na obra A hermenéutica do sujeito de Foucault agregando - como forma de expandir a
leitura foucaultiana do mestre Sécrates — as visdes de Pierre Hadot, Hannah Arendt e de Jacques Ranciére,
fortalecendo a abordagem, por um lado, e alertando para possiveis riscos, por outro. Basilar na concepgao
de Sdcrates como mestre do cuidado de si na dimensdo da formagdo humana € a definicdo de que se trata
do processo de “[...] reconstituicdo do aspecto ético existencial do si mesmo, perdido quando a
epistemologizagao do sujeito esmagou a subjetivacdo ética do si mesmo” (ROSSETO, 2018, p. 5).
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postura, o stultus ignora a necessidade de pensar a vida na velhice, nos efeitos do processo
natural da passagem do tempo da vida e de tomar providéncias para a sua saudavel
consumacdo. O alerta de Foucault é preciso no sentido de que o sujeito no estado de
stulticia - ao abrir-se excessivamente as representacdes sem avalia-las racionalmente e
por viver disperso no tempo, portanto sem valorar as experiéncias passadas, presentes e
seus efeitos futuros - “[...] ndo é capaz de querer como convém” (2006, p. 163, grifo
nosso). Nao querer como conveém nos remete explicitamente a questdo da vontade como
mola propulsora de um existir que passa pelo crivo constante e permanente do
pensamento racional e que se conduz na direcdo de uma meta clara, bem definida e
buscada com a devida atencéo, rigor, persisténcia e disciplina.

No referente a vontade, Foucault estabelece que esta, no stultus, carece de
liberdade, demarcando com énfase que se trata de uma vontade que é claramente incapaz
de “[...] querer sem qualquer determinacéo” (2006, p. 163, grifo nosso). Como vimos
acima no tocante as representacfes e a passagem do tempo, a vontade do sujeito stultus
caracteriza-se pela estreiteza e pela limitacdo da visdo da vida, em relacdo a qual os
elementos centrais resultam relativizados e em eterna mutacdo. O stultus desconhece,
ignora o estado de espirito que se guia por um querer firme, convicto e resoluto; querer
efetivamente algo e sempre é uma impossibilidade natural decorrente do estado de
stulticia. O aspecto grave desta situacdo € que o si mesmo - singular, Unico - é constituido
sem fundamentos solidos; ao contrario, é (de) formado constantemente em funcéo das
determinac0es interiores e das influéncias sociohistéricas que recaem sobre o individuo,
frente as quais ele ndo esboca a minima reacdo pois esta ausente na relacdo consigo
mesmo - na verdade, o sujeito em estado de stulticia sequer percebe a ocorréncia de tais
fendmenos.

Resulta deste processo deformativo a assertiva filosofica helénica greco-romana
destacada por Foucault anteriormente e que reenfatizamos aqui por sua fundamental
relevancia ao colocar a necessidade da agdo do outro pois “Sair da stulticia, na medida
mesmo em que ela se define por esta ndo-relagdo consigo, ndo pode ser feito pelo proprio
individuo” (2006, p. 165). O si mesmo, assim, neste estado de stulticia, somente podera
encontrar resolugdo fundada no fortalecimento de uma vontade que o coloque como
objetivo permanente, livre e fortemente estabelecido “[...] por intermédio de outro”
(FOUCAULT, 2006, p. 165). Temos ent&o vinculada a possibilidade de assungédo de um

eu autdonomo, livre e que quer como convém a intervengdo de um outro absolutamente
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necessario. Este outro devera atuar para além do papel convencional de alguém que ensina
conteudos, verdades e principios a serem simplesmente memorizados, ou seja, devera ser
um mestre que efetive “[...] uma certa a¢do, com efeito, que sera operada sobre o
individuo” (FOUCAULT, 2006, p. 165). O mestre em questdo disponibilizara, neste
sentido, as devidas condi¢bes - “estendera a mdo” - de tal forma que auxiliard
decisivamente na conducéo do individuo, possibilitando que ele saia do estado de espirito,
da forma de vida em que se encontra, limitado pelo exterior e passivo e ignorante em
relacdo a sua prépria natureza.

O filésofo, assim, entra em cena neste ponto da questdo como sendo este outro que
tem a funcdo justamente ser o operador da transformacéo do individuo, uma concep¢ao
de orientacdo que se faz presente “[...] em todas as correntes filoséficas, quaisquer que
sejam” (FOUCAULT, 2006, p. 166). E a ideia do filésofo como mestre capaz de constituir
singularidades que, ndo obstante a conducéo inicial - 0 pegar pela méo e levar - encaminha
o individuo rumo a sua constituicdo como sujeito, a formacao de um si mesmo capaz de
autogoverno e, consequentemente, a presenca de si consigo.

A filosofia - mediante o discurso que visa a transformacédo do individuo - assume
aqui o estatuto de um “[...] conjunto de principios e de praticas que se pode ter a prdpria
disposicdo ou colocar a disposicdo dos outros, para tomar cuidados, como convém, de si
mesmo e dos outros” (FOUCAULT, 2006, p. 167, grifo nosso). Tais principios e praticas,
na perspectiva do helenismo greco-romano da Antiguidade, encontravam-se vinculados
a determinadas escolas que eram identificadas com mestres-filosofos fundadores e
orientadores?®,

Foucault chama a atencdo para as duas formas institucionais através das quais o
filésofo buscava atuar com consisténcia e efetividade na transformacéo do individuo, a
helénica e a romana.

No caso do sistema helénico, destaca que sua forma “[...] é a escola, a skholé?®”
(2006, p. 167), e cita o exemplo das escolas epicuristas e pitagdricas como tendo um
carater fechado e constituindo-se de individuos que convivem de forma comunitaria sob

a direcdo espiritual de um mestre. A préatica de dire¢do de consciéncia era estruturada de

28 Tratamos disto no primeiro capitulo, Filosofia como maneira espiritual de viver - pressupostos e
exigéncias.

29 Acerca do conceito grego de skholé - escola como concepgéo de tempo livre, ou seja, tempo designado
para atividades do espirito - ver a tese de Cleriston Petry, Da escola sem sentido a escola sem funcéo: por
uma constituicdo da skholé, UPF, 2017.
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acordo com os ideais estabelecidos pela corrente filosofica a partir dos pressupostos
orientadores prescritos por seu mestre.

Assim, por exemplo, a forma de atuacdo entre os epicuristas previa a existéncia
de um hegemon - guia - que asseguraria a direcdo espiritual e organizava-se em torno de
dois principios reguladores. O primeiro colocava a exigéncia de que a relacdo espiritual
entre mestre e discipulo deveria dar-se no interior de “[...] uma intensa relagdo afetiva,
uma relacdo de amizade” (FOUCAULT, 2006, p. 169), e 0 segundo estabelecia também
que devia fazer-se presente “[...] uma certa “maneira de dizer”, uma certa, digamos assim,
“ética da palavra” (FOUCAULT, 2006, p. 169). O que estava em jogo aqui era a postura
de franqueza, de abertura de coracdo entre 0s pares que permitia - e exigia - tudo falar
sem nada esconder®,

J& a maneira de atuar dos estoicos no sentido de conduzir a boa constituicdo da
consciéncia de si mesmo fundamentava-se no preceito carissimo ao estoicismo de
Epicteto de que o erro cometido tem a ver com o equivoco de considerar como verdadeiro
algo que, na verdade, ndo o é. Emerge dai o desafio para o mestre de fazer com que o
discipulo compreenda a ““[...] pikrd anénke, a amarga necessidade de renunciar aquilo que
reputava verdadeiro” (FOUCAULT, 2006, p. 171). Em outros termos, 0 mestre, aqui,
precisa demonstrar possuir a capacidade de proceder como sendo “[...] deinds en logo -
(é verdadeiramente forte, habil na arte do discurso) ” (FOUCAULT, 2006, p. 172). Neste
sentido, 0 mestre condutor necessita articular de forma eficiente os fundamentos tanto do
Elenktikds quanto do Protreptikés, ou seja, precisa dar conta de praticar,
concomitantemente, duas habilidades absolutamente imprescindiveis. Ser eximio “[...] na
arte da discussdo, do debate intelectual que permite distinguir a verdade do erro, refutar
0 erro e substitui-lo por uma proposicao verdadeira” (FOUCAULT, 2006, p. 172) e muito
efetivo na tarefa de “[...] dar um ensinamento protréptico, isto €, um ensinamento que
consegue mover o espirito na boa direcdo” (FOUCAULT, 2006, p. 172). O eficiente
desempenho destas habilidades no processo da maestria esta diretamente relacionado com
a perspectiva de conduzir o dirigido ao bom caminho, ao percurso que permitira ao
mesmo superar 0 estagio inicial da stulticia em que o si mesmo depende “da dire¢do do

vento” para constituir-se €, como resultado, desenvolver-se a ponto de ele proprio

300 conceito conhecido e difundido, inclusive com énfase por Foucault em suas obras tardias e em especial
nas suas conferéncias de Berkeley, em 1983 (La parrésia, Madrid, Biblioteca Nueva, 2017), é o de
Parrhesia, com o qual nos ocuparemos detalhadamente no quarto capitulo quando trabalharemos o ponto
de chegada filos6fica da tese em torno da concepc¢do e da constituicdo subjetiva do sujeito de veracidade.
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conduzir-se®!. A rigidez e o grau de exigéncia desta tarefa aparecem contundentemente
na afirmacao de que, se o processo de conducdo ndo for bem-sucedido, os que conduzem
- 0s fil6sofos - devem assumir para si que “[...] se ndo 0 conseguirmos, ndo devemos crer
que faltoso é aquele que dirigimos, mas nés préprios” (FOUCAULT, 2006, p. 172).
Entendemos que faz todo sentido a pressdo a maestria no sentido de demonstrar
capacidade de atuar eficazmente tanto na dimensdo do Elenktikos quanto do Protreptikos
- afinal, é nesta atuacdo que repousa a perspectiva de transformacdo do individuo,
levando-o a constituir-se como sujeito de si mesmo. Entretanto, é nossa opinido que, por
mais eficiente que possa ser um mestre na relagdo com um discipulo - Socrates e
Alcibiades, como exemplo historico® - nada podera ser feito se o discipulo ndo assumir,
ele mesmo, de maneira constante e disciplinada, uma postura de responsabilidade e
comprometimento em relacdo ao seu proprio desenvolvimento.

No sistema romano, por outro lado, a forma de intervencao do filésofo para alterar
e transformar o status existencial, a forma de vida do discipulo-cliente “[...] é a do
conselheiro privado” (FOUCAULT, 2006, p. 174). O processo romano de intervencao
implicava sempre uma relagdo de caréter clientelista, marcado pela profunda assimetria
de status, de riqueza e de poder entre os individuos, bem como por uma identificacdo
especifica de uma determinada tradicdo filosofica - por exemplo, epicurea, estoica,
platdnica, etc. Do ponto de vista da visdo filoso6fica ndo havia a figura do fil6sofo

generalista - o filésofo era contratado por sua imbricacdo com uma determinada

31 A metafora da navegagcéo / pilotagem constitui uma abordagem muito significativa desta transigdo entre
a condicdo de stulticia e a apropriacdo do si mesmo no processo de subjetivacdo do discurso verdadeiro
através da askesis filosofica. No cerne da referida metafora - que sintetizamos aqui a partir de Foucault e
relacionamos a transi¢do acima citada - encontram-se estruturados cinco elementos: deslocamento, meta,
lugar de origem, perigos da trajetdria e técnica/arte. Deslocamento de um ponto a outro, de uma situacéo a
outra - na askesis helenistica isto se situa no esforco de realizar a passagem da stulticia para a sophia. A
meta, 0 objetivo, € alcancar um porto seguro - na proposic¢ao do helenismo tal lugar de seguranga imbrica-
se a armadura com a qual revestimos 0 si mesmo para que resista as intempéries da existéncia. O nosso
lugar de origem reside na identificacdo do nosso porto inicial - poderiamos aqui vincular esta ideia ao
processo de desaprendizagem inerente a askesis como processo de desconstru¢do de um si mesmo
objetivado por forgas externas. Os perigos da trajetdria - no caso da navegacao, os ventos e tempestades em
alto mar - incidem sobre o desafio proposto pela filosofia helenistica de que o sujeito se coloque,
permanentemente, a prova. A técnica, a arte de bem pilotar um navio - leitura dos equipamentos necessarios
a navegacdo, etc. - ressoa nos Antigos na forma de articular congruentemente o discurso a agdo, e vice-
versa, ou seja, na necessidade de construir um saber que seja ad manun tanto na dimenséo do pragma (o
referente do discurso, conforme detalharemos mais adiante) quanto na esfera do fazer como se deve. O
encontro, a bifurcacdo entre a navegacado/pilotagem e a askesis filoséfica estd na exata definigdo de que
“[...] o eu surge, fundamentalmente, como a meta, o fim de uma trajetdria incerta e eventualmente circular,
que ¢é a perigosa trajetoria da vida” (FOUCAULT, 2006, paginas 303-304).

32 0 reencontro de Socrates com Alcibiades no didlogo O banquete, de Platdo, mostra que, a despeito do
esforgo do primeiro, 0 segundo ndo conseguiu evoluir na direcao pretendida pela acdo do mestre.
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percepcao filoséfica do mundo e com vinculacdo a determinados principios e regras. Da
perspectiva das ocorréncias, ao contrario, a atuacdo do conselheiro se efetivava através
de “[...] pareceres sobre determinadas circunstancias” (FOUCAULT, 2006, p. 175) - ou
seja, a marca aqui é a da generalidade, podendo aconselhar sobre questdes politicas,
familiares, etc. Portanto, especificidade de viés filosofico e pontualidade circunstancial -
raiz da avaliacdo foucaultiana de que o papel do fildsofo, nestes termos, se esvai e se
esvazia da funcédo propriamente dita do filosofar tradicional que propunha modelos gerais
- platdnico ou aristotélico, por exemplo. Aqui o filésofo trabalha com a proposicéo de
conselhos referentes a determinados acontecimentos e/ou situagdes, o que leva Foucault
a considerar que, neste sentido, “[...] o filésofo aparecera como um conselheiro da
existéncia” (2006, p. 176), ou seja, o filosofo atuard ndo mais na reflexdo estruturante de
sistemas gerais e sim na avaliacdo racional de ocorréncias cotidianas e multiplas que o
interpelam e exigem resolucdo adequada e, via de regra, imediata.

Para Foucault, em sintese, “[...] a pratica de si foi um imperativo, um modo de
agir que teve relagdes muito privilegiadas com a filosofia, os filosofos, a propria
instituicdo filosdfica” (2006, p. 185), o que resultou em uma exposicdo do filésofo como
uma figura ambigua. Por um lado, forte e privilegiada pelo seu saber consistente e, por
outro, a0 mesmo tempo alvo de desconfiancas e de reacdes negativas, em especial no
tocante as intervencdes na dimensdo da politica. Ainda, a atuacdo de filésofos
profissionais insistentemente solicitando as pessoas para que Se ocupassem consigo
mesmas “[...] ndo ocorria sem que se colocasse um certo numero de problemas politicos
sobre os quais houve discussdes muito interessantes” (FOUCAULT, 2006, p. 185).
Certamente, o episodio histérico mais conhecido e que até nos dias atuais suscita debates
acalorados € aquele narrado por Platdo na Apologia - diante da acusacdo de desrespeitar
os deuses da polis e de corropmper a juventude, SAcrates € alvo de julgamento publico,
sendo condenagdo a morte por auto envenenamento com cicuta.

O aspecto preponderante desta abordagem da filosofia é o de que o que se leva a
termo é a valorizagéo que Ihe é inerente como area de saber tedrico e de pratica concreta,
em outros termos, o que emerge € a ““[...] repatriacao da filosofia em uma maneira de ser,
em um modo de conduta, em um conjunto de valores, em um conjunto de técnicas
também” (FOUCAULT, 2006, p. 191, grifo nosso). E a concepgdo de filosofia como
forma de vida que se reapresenta em sua plenitude desafiadora e instigante, exigindo

consisténcia filosofica agregada a agéo virtuosa, tanto no que diz respeito ao cuidado de
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si quanto no que se refere ao cuidado do outro, tendo como pano de fundo, nos séculos |
e I, “[...] todo um conjunto da cultura em que figuram os velhos valores da liberdade
romana” (FOUCAULT, 2006, p. 191). Foucault ensina que, ao longo deste processo,
aquilo que era uma pratica de si especifica de um determinado individuo no interior de
um dado grupo - terapeutas, estoicos, etc. - transformou-se em uma pratica social,
independentemente de fazer-se presente em uma instituicdo ou grupo. Inclusive, em
funcdo da efervescéncia da atitude da pratica de si nos seculos em questéo, esta proliferou
as margens “[...] da institui¢do filosofica, fora mesmo da profissdo filosofica”
(FOUCAULT, 2006, p. 191). O cuidado de si como pratica social manteve-se presente e
ativo na exploracao das formas de relagdes do sujeito consigo mesmo e com o outro, de
buscar a formacao do si mesmo autdénomo e moralmente valido - mesmo que tal processo
tenha se difundido na dimensdo extramuros da filosofia. Vejamos agora como se

estruturou o0 modelo helenistico, suas premissas e seus pressupostos fundantes.

4.2 O modelo helenistico do cuidado de si

Na descricdo reconstrutiva realizada anteriormente acerca de trés distintas
vertentes estruturantes da relacdo do sujeito com a verdade - epistrophé platdnica, ascese
cristd e momento cartesiano - destacamos algumas das premissas principais e definidoras
que as constituem. Assim, observamos que o platonismo coloca énfase absoluta no
conhecimento de si através da reminiscéncia como estratégia para que o sujeito possa
reencontrar seu elemento divino; constatamos que o cristianismo impde realizar a
constituicdo do eu através de um exigente processo de exegese de si possibilitador de
conhecimento que, paradoxalmente, estabelece a rendncia de si como ponto inegociével
e intransferivel; por fim, vimos como o momento cartesiano fixa-se na introspec¢gdo como
mecanismo de acesso ao conhecimento de um eu que se fundamenta em seu proprio
pensamento.

Na tradicdo helenistica greco-romana da Antiguidade, que “desenvolveu-Se no
decurso dos ultimos séculos da era antiga e dos primeiros séculos de nossa era”
(FOUCAULT, 2006, p. 312), os processos seguiam prescrigcdes diferentes. De maneira
absolutamente distinta, a relacdo do sujeito com a verdade priorizava o cuidado de si
como estratégia de constituicdo e de desenvolvimento do si mesmo ainda e sempre em

formagdo, portanto, - numa recep¢do moderna - como fruto da capacidade humana de



108

perfectibilidade (Rousseau) e de plasticidade (Dewey)®. Primeiro, considerando o
individuo como um ser de relagdes, imerso nos acontecimentos do mundo - e ndo como
mero reflexo das Ideias como em Platdo, onde o si mesmo ja aparece como dado,
necessitando apenas ser recordado. Segundo, o objetivo primeiro e Ultimo € o si mesmo
singular e livre - em franca e decisiva oposicao a exigéncia da rendncia de si cristd e a
adocdo da Palavra que ja contém, em si, um eu cristalizado que precisa ser tdo somente
assumido. Terceiro, justamente por tratar-se de um ser de relacdes que tem a sua
constituicdo subjetiva aberta e passivel de transformagdes nos tensionamentos do mundo,
0 si mesmo helénico contrapfe-se a perspectiva cartesiana que repousa na introspeccao
como mecanismo de assuncdo de um si mesmo que poderiamos talvez assimilar ao
solipsismo - afinal, exclui o outro e 0 mundo. Quarto, e fundamental, a perspectiva do
helenismo previa um papel de relevancia a dimensdo do conhecimento, poréem, com duas
severas discrepancias em relacdo as demais, sendo 1) o conhecimento de si é um dos
pilares do cuidado de si e ndo o determinante e 2) conhecer-se a si mesmo implica,
necessariamente, o exercicio de si através de uma complexa teia de préaticas espirituais,
todas elas imbricadas com o exigente processo da askesis filosofica. Trataremos a seguir
das peculiaridades da perspectiva do helenismo greco-romano, especialmente a partir das

bases tedricas e conceituais da proposicao filoséfico-espiritual que Ihe é inerente.

4.2.1 A questdo da Conversdo a Si Mesmo

Na exposicao acima vimos como, para a tradicdo filoséfica do helenismo greco-
romano, o conhecimento de si constituia um elemento de grande importancia ao processo
de conversdo a si sem, entretanto, ser o detentor de um status de ndcleo central e,
tampouco, de opcdo ao referido processo. Na conversdo a si helenistica, conforme
esclarece Foucault, “Nao se havia que conhecer: ou a natureza ou n6s mesmos” (2006, p.
314), ou seja, nada de excluir um em fungdo de outro. Temos entdo que, ao contrério,

converter-se a si mesmo implica uma “[...] certa relacdo de lagos reciprocos entre

33 Se por um lado é certo que entre Rousseau e Dewey existem diferencas quanto a especificidade dos
referidos conceitos, por outro lado também é correto afirmar que eles coincidem quanto ao trago comum:
trata-se de um carater exclusivamente humano, que possibilita ao individuo o desenvolvimento das
capacidades ao longo de toda a sua existéncia. E justamente este carater de flexibilidade subjetiva passivel
de (auto) orientagdo racional - assim pensamos e assim defenderemos ao final - que subjaz a perspectiva da
construcdo da paraskeué grega/cura sui latina - entendidas como um processo permanente de constitui¢do
de capacidades , com destaque para a questdo da personalidade veraz que se enraiza fortemente a ideia de
acdo docente como formagéo humana.
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conhecimento da natureza e conhecimento de si” (FOUCAULT, 2006, p. 314, grifo
nosso), e é justo nesta relagdo que o conhecimento de si se justifica como relevante. Como
ponto decisivo desta relag¢ao resulta nuclear a afirmagdo de que ““Converter-se a si” é
ainda uma certa maneira de conhecer a natureza” (FOUCAULT, 2006, p. 314). Em
sintese, o ensinamento foucaultiano indica que a conversdo a si mesmo imbrica-se a
relacdo si mesmo/natureza colocando, ademais, a consideracdo da integracdo esclarecida
de ambas as dimensdes como aspecto fundamental a constituicdo do sujeito livre.

Reside, pois, nesta conjuncdo entre si mesmo e natureza a possibilidade de que
nds possamos “Ser para nds mesmos, aos nossos proéprios olhos, aquilo que somos, a
saber, um ponto, pontualizarmo-nos no sistema geral do universo” (FOUCAULT, 2006,
p. 339, grifo nosso). O conhecimento sobre a natureza, acerca de suas forcas, a
consideracdo de sua organizacgdo geral explicita, assim, uma das condigdes basilares para
conhecer a si mesmo de maneira consistente a ponto de adquirir um carater formativo.

Foucault cita o esforco da tradicéo epicurista que estabelecia no saber da fisica -
um saber capaz de colocar luz nos fendmenos da natureza atemorizadora - a perspectiva
de libertar os seres humanos “[...] dos medos, dos temores e dos mitos com 0s quais fomos
atulhados desde 0 nosso nascimento” (2006, p. 339, grifo nosso). Este ¢ um dos aspectos
centrais da proposicdo filosofica helenistica - que destacamos com Foucault
anteriormente - da necessaria e respeitosa desaprendizagem em relacdo ao saber que nos
chega do passado.

Foucault ressalta ainda a tradi¢éo estoica - Séneca em especial - no sentido de
tratar o conhecimento da natureza como maneira de também expurgar da compreenséo
humana os falsos temores e as falsas crencas que lhes sdo subjacentes, embora com foco
distinto. Trés elementos séo realgados por Foucault no interior da tradi¢io estoica a partir
da relacéo de reciprocidade entre o si mesmo e a natureza - 1) o fato de que néo trata de
interioridade, 2) a condi¢cdo humana e 3) o efeito liberador.

Na questdo da interioridade (1), a compreensdo foucaultiana é a de que “[...] a
ideia de uma exploracdo, a ideia de que ha um dominio de conhecimentos especificos a
ser apreendido e elucidado [...] tudo isso ¢ absolutamente estranho a analise de Séneca”
(FOUCAULT, 2006, p. 339), ou seja, 0 pensamento senequiano fornece a Foucault a
chave para rejeitar tanto a ilusdo moderna de poder sobre ndés mesmos quanto a
proposicao cristd de exegese de si mesmo. O que ocorre - a partir das concepgoes tedricas

do estoico Séneca - diz Foucault, € que se a busca de si se entrelaga ao conhecimento da
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natureza, o que temos de valorar ¢ o fato de que “[...] o conhecimento da natureza nos
revelara que somos nada mais que um ponto, um ponto cuja interioridade ndo se pde
evidentemente como um problema” (2006, p. 340, grifo nosso). O desafio que emerge
desta compreensdo € o de que o0 ser humano precisa justamente situar-se “[...] 1a onde ele
estd e a0 mesmo tempo aceitar o sistema de racionalidade que o inseriu neste ponto do
mundo” (FOUCAULT, 2006, p. 340). Situar-se, pois, como um ponto devidamente
inserido em uma racionalidade cosmica: realidade humana a um s6 tempo determinada e
potencialmente libertadora, como veremos.

Na perspectiva da condicdo humana (2) o substrato do conhecer-se a partir do
conhecimento da natureza situa-se na ideia “[...] de nos apreender a nds mesmos la onde
estamos, isto €, de recolocar-nos no interior de um mundo inteiramente racional e seguro,
que ¢ o da Providéncia divina” (FOUCAULT, 2006, p. 339). O lugar onde estamos - por
obra da reflexdo estoica - € 0 espaco onde ocorre 0 encadeamento [...] de causas e efeitos
particulares, necessarios e razodaveis, que precisamos aceitar” (FOUCAULT, 2006, p.
339). Este € um dos pressupostos mais caros da tradi¢ao do estoicismo - e que contém um
carater paradoxal: implica a aceitacdo do encadeamento dos fendmenos da natureza ao
reconhecimento da necessidade destes encadeamentos como forma de liberagao.

No que se refere ao potencial de liberacédo (3) do saber sobre a natureza - da
apreensdo do conjunto da natureza e do lugar do ser humano - Foucault destaca dois
efeitos vitais a constituicdo do si mesmo, sendo 1) “[...] a tensdo entre o eu como razao e
0 eu como ponto” (2006, p. 341) e 2) “[...] que tenhamos sobre nés mesmos uma certa
visdo” (2006, p. 341). O efeito liberador situa-se, por um lado, no desenvolvimento da
tensdo entre o eu razdo universal - com seus elementos determinantes e potencializadores
- € 0 eu razdo individual, com suas necessidades e idiossincrasias - incluindo neste a
possibilidade de liberdade designada pelas escolhas morais. Por outro lado, concretiza-se
no olhar sobre si mesmo que impede a dispersao de si, daquilo que se é e, por efeito, leva
a contemplacgéo de si mesmo em um mundo ao qual estamos vinculados existencialmente.
Mundo em relagdo ao qual temos uma compreensdo que nos leva ao reconhecimento e
aceitacdo da racionalidade de seus elementos de determinacOes e de necessidades -
inclusive, faz-se mister reconhecer também seu carater liberador através da sua dupla face
de espaco de experiéncia e de exercicio (ver item 3.2.3.6).

Decorre disto a assertiva de Foucault de que “[...] “ndo se perder de vista” e

“percorrer com o olhar o conjunto do mundo” sdo duas atividades absolutamente
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indissociaveis uma da outra” (2006, p. 341). Trata-se de um movimento de recuo® do
sujeito em relagdo a ele mesmo, um “[...] movimento espiritual do sujeito, estabelecendo
dele a ele mesmo 0 maximo de distancia e fazendo com que, no topo do mundo, o sujeito
chegue a se tornar consortium Dei: 0 mais proximo de Deus, participante da racionalidade
divina” (FOUCAULT, 2006, p. 341, grifo nosso). Chega-se, desta forma, ao apice da
proposicdo da conjuncdo si mesmo/natureza: a ideia subjacente € a de que ao observar 0
mundo a distancia, do alto, o conhecimento de si associado ao saber de natureza propicia
0 desenvolvimento da alma virtuosa. Foucault faz menc¢&o, neste sentido, a carta 66 de
Séneca a Lucilio, na qual o filésofo romano funda a concepgdo de que “[...] a alma
virtuosa ¢ uma alma “em comunica¢do com todo o0 universo e atenta a explorar todos 0s
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seus segredos”” (2006, p. 341). A virtuosidade da alma consiste, por este viés, na atitude
de atencdo contemplativa e comunicativa em relacdo as decorréncias e fenbmenos do
universo e € justamente esta postura que permite, a alma, o autocontrole de si mesma,
dotando de racionalidade seu modo de ser e, assim, serenando suas representacdes e seus
pensamentos, conduzindo, desta forma, a reta acdo. Em resumo, para Foucault, “Inserir-
se no mundo e n&o ser arrancado dele, explorar os segredos do mundo em vez de se voltar
para os segredos interiores, € nisto que consiste a “virtude” da alma” (2006, p. 341).
Retomamaos aqui, explicitamente, a orientacéo filosofica helenistica greco-romana
de consideracdo do ser humano como um ser de relacdes - consigo e com outrem - nos
acontecimentos do mundo como mecanismo de acesso e desvelamento de um saber
compreendido como espiritual. Saber espiritual® que se constitui, na interpretacéo
foucaultiana, da “[...] modalizagao do saber sobre as coisas” (2006, p. 373), caracterizada

de quatro distintas e, a0 mesmo tempo, entrelacadas maneiras, implicando deslocamento,

valor, viséo e transfiguracgao.

34 Este movimento de recuo do sujeito em relagdo a ele mesmo encontra formulaces distintas em Séneca
(recuo do sujeito em direcdo a globalidade do mundo) e em Marco Aurelio (recuo do sujeito em direcdo a
especificidade, aos minimos detalhes do mundo).

35 0 contraponto deste saber de espiritualidade é o saber de conhecimento, que recebe de Foucault fortes
criticas. Como este tema, apesar de riquissimo para a questdo das transformagdes do pensamento ocidental,
ndo é o foco de nosso trabalho, ndo adentaremos em suas mindcias histéricas. Acentuamos apenas que as
transformagdes, segundo Foucault assevera na obra A hermenéutica do sujeito, opera-se no ndcleo de um
longo periodo historico - recebendo a sombra do platonismo e a do cristianismo, em especial. No transcurso
dos séculos XVI -XVII, segue Foucault, ocorre a decisiva transformacdo, com o saber de conhecimento
recobrindo totalmente o saber de espiritualidade, através de pensadores como Descartes, Pascal, Espinosa.
O peso da perda histdrica, na avaliacdo foucaultiana, emerge na afirmagéo de que se trata de “[...] um saber
de espiritualidade que desaparece com a Aufklarung e a triste saudacdo ao nascimento de um saber de
conhecimento (FOUCAULT, 2006, p. 374) .
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Deslocamento do sujeito é a primeira, sendo indiferente que tal movimento seja
no sentido de que o sujeito “[...] suba até o topo do universo para vé-lo em sua totalidade,
quer se esforce em descer até o cerne das coisas” (FOUCAULT, 2006, p. 373). Parece-
nos que o aspecto relevante neste deslocamento é o de que o sujeito, seja olhando o mundo
do alto (Séneca), seja mirando as coisas em seus infimos detalhes (Marco Aurelio), rompe
com uma visdo de si e do mundo que poderiamos chamar de excessivamente
individualista. Para Foucault, o ponto chave, aqui, reside na afirmagdo de que “[...] ndo é
permanecendo onde esta que o sujeito pode saber do modo como convém” (2006, p. 373,
grifo nosso), o que equivale a assegurar que saber como convém implica a multiplicidade
do olhar, ou seja, a ruptura da perspectiva solipsista com a consequente atitude ético-
politica de acolhimento de outros pontos de vista.

Valorizagdo das coisas a partir de sua realidade no interior do késmos é a
segunda, pois possibilita “[...] apreender as coisas a0 mesmo tempo em sua realidade e
em seu valor” (FOUCAULT, 2006, p. 373). Valorar as coisas e dimensiona-las na relagéo
entre o mundo e o sujeito, desvelando sua real importancia e poder sobre a constituicdo
de um ser livre. Afinal, afirma Foucault, “[...] nada é tdo capaz de nos tornar a alma grande
quanto poder identificar com método e verdade cada um dos objetos que se apresentam
na vida” (2006, p. 353). O cerne da questdo aqui € a consideracdo efetiva dos objetos
guanto a sua origem, utilidade e valor no conjunto das coisas e em relacdo ao ser humano.
Neste sentido, identificar a origem das representac@es € vital - ndo no sentido divino ou
demoniaco do cristianismo e sim no que diz respeito a sua dimensao de realidade - se
advinda de um processo reflexivo ou se procedente de um acodamento marcado pelo
stulticia. Quanto a utilidade, o n6 gordio refere-se ndo ao aspecto pragmatico e sim ao
componente de contribui¢do justamente ao desenvolvimento de um si mesmo liberto das
ilusdes e dos vicios. No que diz respeito ao valor, a questdo nos parece ser exatamente o
elemento de somar, de agregar consisténcia filosofica ao ser e ao agir do sujeito - dentro
da perspectiva de uma existéncia congruente consigo mesma.

Pensamos ser importante considerar aqui a expressdo grega parastema, cuja
defini¢do pontual ¢ a de que se trata de “[...] alguma coisa que estd ali, que se deve ter em
vista, que se deve guardar sempre sob os olhos: tanto enunciado de uma verdade
fundamental quanto principio fundador de uma conduta” (FOUCAULT, 2006, p. 353,
grifo nosso). Foucault busca detalhar o conteido da parastema na vertente filoséfica

estoica - mais especificamente em Marco Aurelio - discernindo trés elementos pontuais.
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Um destes elementos tem a ver com a definicdo de bem para o sujeito, algo que pensamos
explicitar-se no horizonte singular de cada um na estreita conjungdo com o outro e o
mundo. O outro implica a definicdo de liberdade para o sujeito, neste ponto Foucault
assevera que “[...] tudo para nds depende, na realidade, de nossa propria faculdade de
opinar” (2006, p. 353). Esta, certamente, encontra sua consisténcia na adequada
constituicdo de um si mesmo esclarecido e livre. O ultimo refere-se a definicéo do real
para o sujeito, aspecto que Foucault enfatiza estabelecendo que “[...] ndo h4, no fundo,
para o sujeito, sendo uma instancia da realidade, e a Unica instancia da realidade que
existe para o sujeito é o proprio instante” (2006, p. 354, grifo nosso). Nesta perspectiva,
somente interessa valorizar como real o espaco de tempo presente, percebendo o passado
como ndo mais existente e o futuro como algo ainda inexistente.

Possibilidade para o sujeito ver a si mesmo € a terceira, sendo imperioso neste
sentido que o sujeito - algo central e imprescindivel a perspectiva helenistica - se inclua
na relagdo com ele mesmo, pois, “[...] neste saber espiritual, trata-Se para 0 sujeito ser
capaz de ver a si mesmo, apreender-se em sua realidade” (FOUCAULT, 2006, p. 373).
Entendemos que o desafio deste ver a si mesmo reside na atitude de coragem - nos termos
de Kant, sapere aude - para reconhecer-se em sua verdadeira condi¢cdo humana.

Transfiguracdo do modo de ser do sujeito por efeito do saber é a quarta, algo que
Foucault situa de forma contundente por entender que “[...] nele o sujeito ndo apenas
descobre sua liberdade, mas encontra em sua liberdade um modo de ser que é o da
felicidade e de toda perfeigdo de que ele é capaz” (2006, p. 373, grifo nosso). Reforgamos,
neste sentido, que para os propositos da filosofia helenistica, o saber, necessariamente,
deve produzir transformacdes no modo de ser do sujeito, em sua visdo de mundo, em suas
formas de agir e reagir, enfim, o sujeito deve ser um antes do saber espiritual e outro apos
os reflexos deste em seu espirito. Trata-se de um processo de acdo, de intervengao mesmo,
que o sujeito deve operar sobre si mesmo no sentido de converter-se a si, através do

exercicio de si no amago da askesis, nosso proximo tema.

4.2.2 Askesis filosofica como mecanismo de conversao a si mesmo

Na reconstrugao que Foucault leva a termo da atividade denominada de “[...]
askesis (ascese, enquanto exercicio de si sobre si) ” (2006, p. 381), entendida como

mecanismo de conversao a si - 0 foco especifico da fundamentacédo se da nos séculos I-11
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d.C. O que leva Foucault a esta orientacdo temporal é o fato de que, nas suas palavras,
“[...] chega-se nos séculos I-11 a uma cultura de si, uma pratica de si cujas dimensdes sdo
consideraveis, cujas formas sdo muito ricas” (2006, p. 382). Diferentemente de outras
épocas - Foucault ressalta que a ascese, como exercicio de si mesmo, j& estava presente
no cotidiano dos pitagoricos - os séculos I-11 fornecem subsidios mais consistentes para
um escrutinio mais detalhado do referido processo. Para tornar mais Itcida a interpretacédo
de Foucault acerca da askesis, destacaremos, a principio, o que ndo lhe é subjacente e
fundamentador, para, na sequéncia, descrever afirmativamente suas peculiaridades,
fungdes e objetivos.

No sentido negativo, entdo, quando se fala de askesis na perspectiva da filosofia
helenistica grega e romana da Antiguidade, em hipdtese alguma se quer vincula-la ao
estabelecimento de uma lei no sentido moderno - cujo cumprimento é obrigatorio. Ao
contrrio - e este é o primeiro ponto a destacar - Foucault enfatiza que “[...] ela ndo é e
jamais sera fundamentalmente o efeito de uma obediéncia a lei” (2006, p. 383, grifo
nosso). A prética, o desenvolvimento da askesis, de todo 0 seu conjunto de premissas e
de seu aparato de técnicas, assim, independe do referencial juridico-social de carater
coercitivo para a sua realizagdo pelo individuo.

Outro ponto a considerar é o de que a relacao sujeito/conhecimento ndo se baliza
pela busca da objetivacdo do sujeito, no restrito sentido de saber se ¢é possivel “[...] aplicar
ao sujeito 0 mesmo modo de conhecimento que se aplica as coisas do mundo, se o sujeito
efetivamente faz parte das coisas do mundo que séo cognosciveis” (FOUCAULT, 2006,
p. 383). A constituicdo compreensiva do modo de ser do sujeito - na intencdo de desvelar
suas fraquezas e potencialidades com vistas a sua transformacéo - diferia, portanto, das
estratégias que intentavam entender e esclarecer os fenémenos do mundo.

Askesis, agora em seu sentido afirmativo, esta inexoravelmente implicada a uma
pratica da verdade, dentro de uma estratégia de relacdo sujeito/verdade que reflexiona
um saber sobre o mundo que apresenta “[...] para o sujeito, para a experiéncia do sujeito,
para a salvacdo do sujeito, uma certa forma e um certo valor espirituais” (FOUCAULT,
2006, p. 383). A perspectiva da espiritualidade aqui mencionada refere-se a possibilidade
de encontrar uma resposta plausivel ao questionamento sempre presente entre gregos e
romanos acerca da conformacéo adequada da conduta humana. Foucault pde acento na
reflexdo classica dos antigos em torno da questdo sobre se “[...] o fato de conhecer a

verdade, de dizer a verdade, de praticar e exercer a verdade, pode permitir ao sujeito ndo
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somente agir como deve agir, mas como deve ser e como quer ser” (2006, p. 385, grifo
nosso). Este € o ponto de partida, crucial e decisivo, para a compreensao da proposicao,
do significado e do sentido do processo de askesis filosofica helenistica: trata-se de,
substancialmente, ligar o sujeito a uma verdade que possibilite a constituicdo de uma
subjetividade que interligue as dimensfes do como deve ser ao como quer ser. O como
deve situa o sujeito singular em meio a outros sujeitos também singulares, nos
acontecimentos do mundo sempre imprevisiveis e aos quais ndo se pode escapar; 0 como
quer - sem excluir o como deve - desafia 0 sujeito ao autogoverno, a serenidade e ao
autocontrole de sua acdo e reacao frente as demandas externas e aos desejos inculcados
no interior de si mesmo.

A ascese filosofica, assim prenunciada, deve priorizar a equilibrada constituicdo
de um si mesmo cuja formacdo resida em uma relacdo de si para consigo capaz de
transfigurar o sujeito ou, nos termos foucaultianos “[...] 0 objetivo da ascese na
Antiguidade é realmente a constituicdo de uma relacéo plena, acabada e completa de si
para consigo” (FOUCAULT, 2006, p. 386, grifo nosso). Em sintese, na askesis filosofica
- embora contendo em seu bojo aspectos de rendncia e de austeridade, o proposito
fundamental é o de acrescentar algo que ainda n&o se possui, de dotar-se de alguma coisa
que ainda ndo se tem, com o objetivo de proteger e desenvolver o si mesmo. Este algo
necessario a constituicdo de um eu capaz de autogoverno, ensina Foucault, “[...] € o que
em grego se chama paraskeué, que Séneca traduz frequentemente em latim por instructio”
(2006, p. 387). Esta é, pontualmente, a funcdo primordial do processo da askesis na
tradicdo filosofica helenistica greco-romana da Antiguidade - “[...] a constituigao de uma
paraskeué” (FOUCAULT, 2006, p. 387). Paraskeué/instructio que reflete justamente a
ideia de uma preparacdo do individuo no sentido de enfrentar os acontecimentos do
mundo, as intempéries da vida, 0s momentos de perigo e de desencontro que podem advir
das relagdes que o sujeito estabelece em seu percurso existencial - fundamental, portanto,
para a concepg¢do de formagdo humana, conforme aprofundaremos no quarto capitulo.

Foucault - que antes havia destacado a necessidade de o sujeito viver o instante
presente, agora - evidentemente que sem desconsiderar esta importante premissa estoica
- observa que a ascese interp0Oe e agrega outra faceta. Faceta esta que diz respeito a
preparacdo do sujeito também para um futuro que, como caracterizado anteriormente,
pode apresentar-se com imprevistos € acontecimentos “[...] cuja natureza em geral talvez

conhecamos, 0s quais, porém, ndo podemos saber quando se produzirdo, nem mesmo se
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se produzirdo” (FOUCAULT, 2006, p. 387). E este é, certamente, o carater mais exigente
da paraskeué; ela deve advir de um processo de askesis que a constitua com a capacidade
de “[...] ajustar-se ao que possa se produzir, e a isto somente, N0 momento exato em que
se produzir, caso venha a produzir-se” (FOUCAULT, 2006, p. 387, grifo nosso). Na
esteira desta consideragéo de que a preparacdo deve fazer frente ao imprevisto, Foucault
descreve trés definicdes de paraskeué, sendo 1) como sabio/atleta, 2) como
logoi/discursos e 3) como modo de ser.

A preparacao do atleta (1), na comparagdo com o sujeito que deseja chegar auma
existéncia dotada de sabedoria - Foucault inspira-se em Demetrius (0 cinico,
contemporaneo de Séneca) - incide no exercicio, ou na perspectiva daquele que se
exercita e funda-se em trés caracteristicas. A primeira é a de que tal exercicio ndo deve
visar o desenvolvimento de “todas as possibilidades que nos sdo dadas” (FOUCAULT,
2006, p. 387). Ainda, ndo se trata de “[...] realizar, em tal ou qual setor, tal ou qual faganha
que nos permitiria prevalecer sobre os outros” (FOUCAULT, 2006, p. 387). Isto é
importante, na medida em que, além de ndo prever a superacdo dos outros, ndo estabelece
a necessidade de superar a nGs mesmos - a questdo é uma preparagao que nos possibilite
enfrentar o que vier a suceder, ou, em sintese, o ponto central ¢ o “[...] de ser mais forte,
ou de ndo ser mais fraco do que aquilo que pode acontecer” (FOUCAULT, 2006, p. 388).
Treinar, preparar-se, implica-se com a pratica de movimentos que possam ser
reproduzidos de maneira eficaz e com capacidade de adaptacdo as circunstancias em
geral, “[...] para que possamos, sob a condi¢do de serem também suficientemente simples
e bem adquiridos - deles dispor sempre que necessario” (FOUCAULT, 2006, p. 388).
Advém desta ideia de treinamento como preparacdo as ocorréncias imprevisiveis a
conclusdo de Foucault de que a paraskeué constitui-se de um conjunto de “[...] praticas
necessarias e suficientes [para] permitir-nos ser mais fortes do que tudo que possa
acontecer ao longo de nossa existéncia” (2006, p. 388). O atleta, assim como também o
sébio, treinara entdo com vistas a uma preparagao consistente que o constitua como sendo
suficientemente forte para ndo s6 ndo sucumbir as vicissitudes da vida, mas, - e téo
importante quanto, assim pensamos - para fazer inclusive destes acontecimentos uma
espécie de potencializacdo em termos de aprendizado.

A dimenséo dos logoi/discursos (2) explicita este equipamento a ser adquirido no
processo da askesis filosofica - em seu carater de simplicidade, eficacia e sempre “a mao”.

Trata-se aqui, primeiro, de desprender-se da concepcao de logoi como “[...] apenas um
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equipamento de proposicOes, de principios, de axiomas, etc.” (FOUCAULT, 2006, p.
389). Ao contrario, e isto é de grande relevancia, “E preciso entender os discursos
enquanto enunciados materialmente existentes” (FOUCAULT, 2006, p. 389). Isto
significa que o sujeito precisa trabalhar no sentido de desenvolver uma paraskeué que -
para além do conhecimento generalizado das questBes da natureza e das premissas
correspondentes as particularidades dos acontecimentos - tenha em si mesmo e
prontamente disponivel, todo um aparato discursivo eficaz. Eficaz justamente por
constituir-se em um aporte mental estruturado através da incrustagdo no espirito de frases
e de liches escutadas com a devida atencéo, repetidas exaustivamente, escritas para si
mesmo, ditas para si mesmo. O que impacta decididamente na constitui¢do do si mesmo
através da préatica efetiva da askesis que constitui uma paraskeué como armadura -
metafora utilizada por Marco Aurelio em suas Meditaces - € que se tratam de “[...] frases,
elementos de discurso, de racionalidade: de uma racionalidade que ao mesmo tempo diz
o0 verdadeiro e prescreve o que € preciso fazer” (FOUCAULT, 2006, p. 390, grifo nosso).
Expressa um conteudo tedrico, portanto, com um carater de verdade que, por isto mesmo,
orienta a conduta.

Este € um aspecto muito rico - que atravessa a totalidade da filosofia helenistica -
no sentido de que aponta para a producdo de uma verdade persuasiva, pois esta situa-se
na exata conjuncao de uma verdade constituida de convic¢ao esclarecida com a conduta
que a repercute plenamente. Foucault destaca este processo persuasivo indicando que, na
verdade, funciona como “[...] esquemas indutores de acao que, em seu valor e sua eficicia
indutora, uma vez presentes - na mente, no coracao, no proprio corpo de quem o0s detém
- este que os detém agird como que espontaneamente” (2006, p. 391). O fenbmeno
racional assim descrito - ancorado nos logoéi incrustados na razdo do sujeito - resulta no
equipamento adquirido que fortalece a vontade virtuosa e explicita uma condic¢do de
liberdade que se manifesta livremente. E livremente induz o sujeito a uma existéncia
plena, pois o orienta ndo apenas expressando a agdo necessaria, mas levando
espontaneamente o sujeito a agir racionalmente como deve. A conclusédo de Foucault
dispensa maiores comentarios, pois ele entende que sdo “[...] como matrizes de acao que
estes elementos materiais de 16gos razoavel estdo efetivamente inscritos no sujeito”
(FOUCAULT, 2006, p. 391). Chamamos a atencdo apenas para a situacdo paradoxal de

fundo, pois temos, ao fim e ao cabo, uma acéo livremente levada a termo através de um
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processo indutor: paradoxo aparente, afinal todo o processo da askesis pde-se em marcha
na constituicdo de uma paraskeué que ndo apenas propicia a liberdade, mas a potencializa.

A questdo do modo de ser (3) coloca como exigéncia que os referidos
log6i/discursos estejam na base estruturante da preparacéo e prontamente disponiveis, ou
seja, “[...] é preciso que sejam ndo somente adquiridos, mas também dotados de uma
presenca permanente, ao mesmo tempo eficaz e virtual” (FOUCAULT, 2006, p. 391).
Este ponto é crucial, afinal ndo se trata - diante de um acontecimento inesperado - de
buscar formas de resolucdo na realidade e no contexto no qual se esta inserido e a partir
da ocorréncia. Trata-se, ao contrario, de possuir, de ter disponivel, em si mesmo, 0s
elementos necessarios (paraskeué) para administrar o tensionamento advindo de algo
inusitado, em relacdo ao qual ja se sabe da possibilidade, porém sem dominio nem
controle acerca de o que, como, onde ou quando.

Para Foucault, quando um determinado e imprevisivel acontecimento expde o
sujeito ao risco “[...] é preciso que o 16gos possa responder assim que solicitado e que
possa fazer ouvir a sua voz, anunciando de algum modo ao sujeito que ele esta presente,
que traz socorro” (2006, p. 391). E exatamente por causa disto que Foucault designa a
necessidade de que o 16gos contenha o carater da expressdo grega boethos - socorro -
como seu fundamento no interior na paraskeué. A literatura grega e romana esta repleta
de expressdes metafdricas deste 16gos boethos - por exemplo, 0 pharmékon epicureo, a
armadura/muralha/fortaleza em Marco Aurelio, a famosa e muito difundida metafora da
pilotagem, etc. A ideia preponderante ¢ a de que “[...] é preciso que o 16gos esteja “a
mao””: prokheiron, que os latinos traduziam por ad manum” “FOUCAULT, 2006, p. 392).
Um equipamento sempre em processo de reatualizacdo a partir do fato de que se trata de
uma memodria de atividade, de treino - no ambito dos log6i boethds que constituem a
paraskeué oriunda da askesis filosofica “[...] todas as repeti¢des verbais deverdo ser ad
ordem preparacdo” (FOUCAULT, 2006, p. 392. E neste processo da askesis, portanto,
que tem como funcdo a constituicdo de uma paraskeué fortemente ancorada nos logoi
boethds, que reside a perspectiva da constitui¢do de um si mesmo capaz de auto governar-
se. Duplo e concomitante autogoverno, como ja ressaltamos anteriormente e que
acreditamos ser relevante reenfatizar: 1) governo de si mesmo frente as demandas do
mundo com seus acontecimentos imprevisiveis, do universo de relacbes que o sujeito

estabelece consigo mesmo e com outrem, consciente das idiossincrasias e das aspiragoes
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gerais e 2) governo de si mesmo diante das demandas interiores ao proprio sujeito - as
necessidades, os desejos, as aspiracdes e as determinac6es advindos da condi¢do humana.

Em sintese, a perspectiva da askesis filosofica helenistica - tanto para os gregos
quanto para 0s romanos - objetiva a constituicdo de uma relagdo do sujeito de si para
consigo, através da estruturacdo da paraskeué/instructio que se funda na concepcao de
um logos boethds. A askesis, em suma, assume a condi¢do de um conjunto de regras e
procedimentos que habilitam o individuo a “[...] formar, fixar definitivamente, reativar
periodicamente e reforcar quando necessario, a paraskeué” (FOUCAULT, 2006, p. 394).
A paraskeué, neste sentido, operacionaliza a formacgdo dos discursos verdadeiros na
direcdo da inducdo das boas e adequadas condutas, sendo estas ancoradas em
comportamentos morais - temos assim a paraskeué como “[...] elemento de transformagao
do l6gos em éthos” (FOUCAULT, 2006, p. 394). Este movimento € de capital relevancia,
pois ele é que “[...] faz do dizer-verdadeiro um modo de ser do sujeito” (FOUCAULT,
2006, p. 395, grifo nosso). Temos aqui sintetizada uma das mais caras premissas
filoséficas do helenismo greco-romano da Antiguidade - que ja referimos e que
reforcamos por seu impacto no universo da filosofia e da educagéo: os preceitos teorico-
filosoficos entrelagam-se inexoravelmente as condutas morais concretas que, por reflexo,
os repercutem, confirmam e reforcam - um circulo virtuoso e formativo por exceléncia.
E por isto tudo que a askesis (ascese) enquanto processo dindmico, complexo e
profundamente transformador do modo de ser do sujeito, “[...] tem essencialmente por
sentido e fungdo assegurar o que chamarei de subjetivacdo do discurso verdadeiro”
(FOUCAULT, 2006, p. 400, grifo nosso) ”. Este é o ponto nuclear - a askesis possibilita
ao proprio sujeito desenvolver estratégias de estruturacdo e expressdo de um discurso
verdadeiro, sendo ele mesmo o sujeito que enuncia uma verdade que se reflete em sua

conduta e também uma conduta que reflete com rigor o seu discurso - tema a seguir.

4.2.3 Askesis filos6fica como processo de subjetivacdo do discurso verdadeiro

A marca distintiva entre as formas de ascese que descrevemos - platdnica, crista,
cartesiana e helenistica - reside em trés aspectos principais que dizem respeito ao objetivo
a ser realizado, a forma de alcanca-lo e a sua finalidade. O primeiro refere-se a
constituicdo do si mesmo, presente em todas as proposic¢des, sendo necessario considerar

a diversidade epistemologica inerente a cada uma. O segundo implica as estratégias
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metodoldgicas - 0 Olhar do alto em Platdo, a Palavra no cristianismo, a Introspec¢do no
cartesianismo e o Exercicio de si mesmo na filosofia helenistica. O terceiro imbrica-se
aos fins - encontrar o elemento divino no viés platdnico, assumir a verdade do Verbo
Divino cristéo, desvelar a verdade que reside na interioridade cartesiana e construir a
verdade nas relagbes consigo mesmo, com 0 outro e com 0s acontecimentos do mundo
no helenismo greco-romano da Antiguidade.

O ponto fundamental, em nosso entendimento, emerge da perspectiva da forma
de constituicdo deste si mesmo. Para as concepgdes platdnica e cristd, ele ja esta dado,
sendo necessario apenas lancar mdo da Reminiscéncia para recorda-lo e da Fé na Palavra
para purifica-lo - temos aqui a constituicdo do si mesmo através do que Foucault
denomina de objetivacdo do sujeito por um discurso verdadeiro. No cartesianismo, por
outro lado, 0 movimento na diregdo do si mesmo envolve tdo somente o0 cogito ergo sun
- penso, logo existo - como elaboragdo de um si mesmo que encontra seus principios
fundantes em si mesmo.

Ja na perspectiva da filosofia helenistica a questao torna-se bem mais complexa e
desafiadora por colocar a exigéncia do tensionamento da relagéo consigo e com outrem
no mundo como basilar para a emergéncia do si mesmo. Aqui a verdade constituidora do
si mesmo é fruto de extenso, permanente e extremamente rigoroso processo de exercicio
de si sobre si no interior da askesis. Nesta, onde a verdade caracteriza-se por uma
flexibilidade - sem, entretanto, abrir médo da consisténcia filosofica - inerente as relacfes
marcadas pela idiossincrasia e pela imprevisibilidade que emerge justamente do caréater
de historicidade contingencial da existéncia humana. Dito de outra forma, a constituicédo
do si mesmo e da verdade que lhe é subjacente repousa no carater aberto e imprevisivel
do viver. Viver que contém em si aspectos deterministas (vida, morte, etc.), elementos de
necessidade (fome, sede, desejo, etc.) e potencial de liberdade (escolhas morais em
especial) e que, por isto mesmo, coloca na responsabilidade do sujeito o exercicio de si
mesmo como forma de constituir-se de maneira autbnoma diante das demandas interiores
e exteriores a si. Nas palavras decisivas de Foucault, na askesis helenistica 0 mecanismo
para a constitui¢ao do si mesmo “[...] ndo € a objetivag¢do de si em um discurso verdadeiro,
mas a subjetivacdo de um discurso verdadeiro em uma préatica e em um exercicio de si
sobre si” (2006, p. 401, grifo nosso). Ainda, “Fazer sua a verdade, tornar-se sujeito de
enunciacdo do discurso verdadeiro: isto é, creio, o proprio cerne da ascese filosofica”

(2006, p. 401, grifo nosso). Temos aqui a importante descri¢cdo foucaultiana de que o
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nacleo da askesis do helenismo da Antiguidade reside na subjetivagdo do discurso
verdadeiro, ou seja, na ideia de que a verdade é construida nos acontecimentos
imprevisiveis do mundo por um sujeito que por sua vez € compreendido como sendo um
sujeito de relagdes.

Para Foucault, enfim, o processo inicial e a estrutura permanente da ascese
compreendida fundamentalmente como um processo de subjetivacdo de um discurso
verdadeiro - que conduz a constituicdo de um si mesmo livre e esclarecido - encontram-
se em “[...] todas as técnicas e todas as praticas que concernem a escuta, a leitura, a
escrita e ao fato de falar” (2006, p. 401, grifo nosso). S0 nestas quatro caracteristicas,
essencialmente humanas, que reside a possibilidade de que o processo de subjetivacao do
discurso verdadeiro constituidor do si mesmo livre efetive-se de forma eficaz e
transformadora. Em outras palavras, escutar, ler, escrever e falar como se deve, é fator
determinante para a elaboracdo de um saber de espiritualidade a um s6 tempo formador e
transfigurador do si mesmo - a caracterizacdo e a operacionalizacdo destes elementos

serdo descritas a seguir.

4.2.3.1 A importancia da escuta

A capacidade da escuta®® no processo da askesis filosofica - cujo objetivo ¢ a
constituicdo da paraskeué grega / instructio latina - € minuciosamente detalhada por
Foucault, que entende ser este 0 mecanismo primordial “[...] na ascese e na subjetivacdo
do discurso verdadeiro, uma vez que escutar [...] é o que permitira recolher o 16gos,
recolher o que se diz de verdadeiro” (2006, p. 402, grifo nosso). Trata-se de um processo
de escuta através do qual o sujeito - escutando como se deve - sera persuadido da verdade
que lhe chega e que se entranha em seu si mesmo, passando a constituir-se como sua e
fundamentando de forma consistente seu éthos. Foucault é preciso ao afirmar de forma

esclarecedora que “A passagem da alethéia ao éthos (do discurso verdadeiro ao que sera

% Trabalharemos com o conceito de escuta por entender que ele ¢é distinto do conceito de ouvir. Ouvir
pressupde a utilizacdo do aparelho auditivo humano para discernir e compreender sons e palavras sem, no
entanto, desenvolver o complexo sistema de compreensdo do sentido e do significado singular da
sonoridade e das expressdes. Escutar, por sua vez, além de recepcionar compreensivamente sons e palavras,
implica o uso da razdo reflexiva para o desvelamento justamente do sentido e do significado que lhes séo
inerentes em dado contexto contingencial. Trata-se, assim, de um fendmeno que, em fun¢éo do esforgco do
sujeito, potencializa a capacidade de analise critica do discurso advindo tanto do proprio pensamento e do
diélogo consigo mesmo quanto da interlocucdo com outrem.
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regra fundamental de conduta) comeca seguramente com a escuta” (2006, p. 402, grifo
nosso). Temos entdo definido que o processo de escuta - com suas peculiaridades
especificas - funciona concomitantemente como mecanismo de subjetivacdo de um
discurso verdadeiro e como estruturagdo da matriz condutual do sujeito. E a escuta
apropriada que permitira ao individuo constituir-se como sujeito de enunciagéo e como
sujeito de acdo - € escutando como deve que o sujeito tornar-se-a o agente do discurso e
0 agente dos atos.

O reconhecimento de que a escuta é fundamental ao processo da askesis
helenistica nos coloca a necessidade de aborda-la com mais detalhes. Foucault acentua,
através do pensamento de Plutarco, de Séneca e de Epicteto, a ambiguidade inerente a
mesma. Nas suas palavras “Encontramos o ponto de partida e a necessidade desta ascese
da escuta no que 0s gregos reconheciam como a natureza profundamente ambigua da
audicdo” (2006, p. 402, grifo nosso). Ambiguidade que é parte constitutiva das producgdes
filoséficas e literarias do periodo helenistico em torno da escuta e que se vinculam as
abordagens das questdes relacionadas as praticas de si mesmo.

Foucault - inspirado pela obra Tratado da escuta de Plutarco - coloca em pauta a
dupla e simultanea presenca da escuta em suas formas de pathetikés e de logikds. A
acepcdo pathetikos da escuta a configura como sendo o mais [...] “passivo” de todos 0s
sentidos” (FOUCAULT, 2006, p. 403), ou seja, marca a passividade da alma em relacéo
ao que lhe chega do mundo exterior, expondo-a desta forma a imprevisibilidade dos
acontecimentos - por conseguinte, podendo ser surpreendida por eles. O aspecto
preponderante da escuta na perspectiva do pathetikds, assinala Foucault, é que se trata do
sentido com maior capacidade de “[...] enfeiticar a alma, recebendo e sendo sensivel a
lisonja das palavras, aos efeitos da retérica” (2006, p. 403). Dito de outra maneira, parece
haver - na leitura que Foucault faz do tratado de Plutarco - uma propensdo a servilidade
por inanicéo da escuta enquanto pathetikds, incluindo ai os efeitos da musica na alma do
individuo; neste sentido, talvez o exemplo literario mais forte seja o de Ulisses em relacdo
ao canto das sereias. Ja na dimenséo logikos da escuta, Foucault avalia que Plutarco “[...]
pretende indicar o sentido que, mais do que qualquer outro, pode receber o 16gos” (2006,
p. 404), acrescentando também que “[...] o ouvir € o Unico de todos os sentidos pelo qual
se pode aprender a virtude” (2006, p. 404). Neste sentido, a escuta, enquanto logikas,
distingue-se dos demais sentidos - gosto, toque, olfato e visao, entendidos como canais

de acesso aos prazeres, erros e vicios - por associar necessariamente a virtude ao 10gos
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que se manifesta através da linguagem articulada e racional. A escuta logikds possibilita,
assim, o escutar como se deve, proporcionando a armadura necessaria para que a alma -
inicialmente desprovida de protecao - possa recepcionar o que lhe chega do exterior com
critérios racionais e propedéuticos a virtude.

Foucault - agora insuflado pela carta 108 de Séneca - foca a ambiguidade da
escuta no interior do seu aspecto pathetikos destacando nele vantagens e inconvenientes.
A vantagem, segundo aponta Foucault com base nas reflexfes senequianas, situa-se no
fato de que é justamente na passividade do ouvir que esta a condi¢do para que “[...] o
ouvido se deixe assim penetrar, sem que a vontade intervenha” (2006, p. 405). Isto é, o
ganho reside exatamente na caracteristica vulneravel da escuta por permitir a tudo que
Ihe chega a oportunidade de provocar a alma sem o crivo da razao - nestes termos, pode
o individuo ser surpreendido como vimos antes em Plutarco e isto ser negativo. Porém,
assim deduz-se, pode dar-se também que, por ndo passar o que Ihe chega pelo critério
racional, o individuo possa ser instigado a um processo de abertura provocado pelo que
Ihe chega desavisadamente - o que muito provavelmente ndo ocorreria sob a acdo
protetora de uma razéo cristalizada. E esta nossa compreensdo de potencial abertura
parece receber o aval de Foucault que afirma - tendo como exemplo uma aula de filosofia
- que “Alguma coisa sempre permanece porque o 10gos penetra no ouvido, e assim, quer
0 sujeito queira, quer ndo, ha sempre um certo trabalho do I6gos na alma” (2006, p. 405,
grifo nosso). E esclarecedora e decisiva aqui a denominada doutrina das sementes da
alma que estabelece haver “[...] sementes de virtude em toda alma razoavel vinda ao
mundo e elas é que sdo despertadas e ativadas pelas palavras” (FOUCAULT, 2006, p.
405). Evidentemente que, na tradicdo do helenismo, como vimos até aqui, faz-se
necessario que tais palavras sejam dotadas do carater de verdade capaz de produzir
transformacdes na alma - no horizonte da escuta, como 16gos verbalizado e transfigurador
absorvido pelo sujeito. Desta forma, ocorre a injuncdo pedagdgica - na perspectiva da
doutrina acima referida - entre as sementes que a natureza do individuo lhe disponibiliza
- mesmo que sem 0 concurso da razdo - e a sua abertura ao novo, ao Seu despertar
transfigurador através do 10gos que penetra em seu ouvido - mesmo que sem a sua devida
atencdo. O inconveniente - explica Foucault na esteira da reflexdo de Séneca - refere-se a
constatagdo de que “[...] alguns véo a escola de filosofia sem tirar nenhum proveito”
(2006, p. 406). O fendmeno emerge da postura dos individuos na classe de filosofia - ao

invés de uma atitude de discipulo atento e interessado, comportam-se distraida e
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displicentemente. Por causa disto, o impacto formativo, ainda que passivo, da doutrina
das sementes vista a pouco, deixa de se realizar em funcdo da fraca e até mesmo
inexistente atencdo ao que esta sendo expressado. E este € um dos pontos cruciais da
proposicao da ascese da escuta: a possibilidade de que o 16gos propicie efeitos na alma
do individuo através da verdade que enuncia esta estreitamente imbricada a qualidade e
ao foco da ateng¢do. Se a li¢ao proferida ndo produz alteracao na alma do individuo “[...]
é porgue a atenc¢do esta mal dirigida” (FOUCAULT, 2006, p. 406), ou seja, o individuo
assemelha-se ao stultus, vivendo a deriva, ao sabor dos ventos - ndo se orientando
adequadamente por um objetivo bem definido e sem exercitar a escuta como se deve.

Foucault, enfim - atento aos ensinamentos do Coléquio 11-23, de Epicteto - coloca
forte énfase na capacidade da audicdo de recepcionar o 16gos, sem deixar de acentuar a
ambiguidade da mesma inclusive em sua dimensao logikos. Seguindo Epicteto, Foucault
afirma que independentemente da perspectiva ldgica da audicdo, nesta “[...] ha algo
necessariamente passivo, necessariamente da ordem do patético, tornando assim toda
audicdo, inclusive a audicdo da palavra de verdade, um pouco perigosa” (2006, p. 407,
grifo nosso). O elemento a ser destacado aqui € o da paradosis - 0 ensino com pretensao
de elevar a perfeicdo através da palavra proferida, transmitida ao individuo - e o que isto
implica em termos de exigéncia tanto a quem a pronuncia quanto a quem a escuta. Para
Foucault, expressar uma verdade com o intuito de que ela atinja a alma do discipulo
coloca em evidéncia a estruturacdo e a verbalizacdo da mesma em elementos proprios a
palavra pronunciada no interior de um discurso organizado. Para isto ocorrer de maneira
efetiva, na concepcdo de Foucault, duas coisas sdo absolutamente indispensaveis, sendo
1) uma maneira de dizer, léxis e 2) uma maneira de escutar, empeiria e tribé.

Léxis (1) e, em sentido especifico, a maneira de dizer, ou seja, colocando acento
definitivo, Foucault define que “[...] ndo se pode dizer as coisas sem uma certa maneira
de dizer” (2006, p. 407, grifo nosso). O cuidado - ou o0 perigo acima assinalado - repousa
na compreensdo de que, a depender das escolhas relacionadas ao estilo e a semantica do
discurso, este pode impedir que uma determinada ideia ou verdade possam ser
transmitidos, e por consequéncia, recepcionados de forma adequada e com acéo
transformadora. Neste sentido, a verdade pronunciada ao discipulo por meio da dupla e
conjunta estratégia racional - 16gos como discurso e paradosis como verbalizacdo -
implica a léxis e recorre a op¢Ges semanticas. Reside nesta assertiva o0 risco de que a

atencao do individuo recaia “[...] ndo precisamente sobre a coisa dita, mas sobre estes
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elementos que permitem dizé-la, e unicamente sobre eles” (FOUCAULT, 2006, p. 407).
Assim, a léxis e os elementos discursivos semanticos encontram-se estreitamente
relacionados a possibilidade da boa pronuncia de uma verdade que pode proporcionar ao
individuo uma decisiva mudanca de status - passando do estagio da stulticia ao de
maioridade kantiana, por exemplo. Este é o ponto nuclear da atividade do falar, mais
especificamente, a exigéncia de que "para saber falar como convém, de modo util, para
evitar falar de maneira va ou prejudicial, é preciso algo como uma tékhne, uma arte”
(FOUCAULT, 2006, p. 408). Uma tékhne necessariamente fundada no conhecimento -
no conhecimento do corpo para a medicina, no conhecimento da alma para a retorica -
que possibilita a assercdo de uma verdade com fundamentos passiveis de generalizacéo.

No ambito da escuta, ao contrario, o que se faz necessario ¢ “[...] empeiria - isto
é, competéncia, a saber; habilidade adquirida. E preciso também tribé (tribé é aplicacio,
préatica assidua” (FOUCAULT, 2006, p. 408). O aspecto a ser observado tanto na
dimensdo da empeiria quanto na da tribé é que ambas dispensam o conhecimento como
sua base de fundamentacdo - distinguem-se, portanto de uma tékhne. Reforca Foucault
que “[...] a escuta ndo pode ser definida como uma tékhne, porquanto com ela estamos no
primeiro estagio da ascese” (2006, p. 409). A acao de escutar posiciona-se, desta forma,
no principio da relacdo com a verdade, sendo fundamental e absolutamente necessaria
para o correto desenvolvimento de outras estratégias inerentes ao exercicio de si mesmo,
em especial o da parrhesia - entendemos inclusive que sem a ascese da escuta a mesma
ndo encontra possibilidade de éxito - o falar franco e verdadeiro da parrhesia esté estreita
e inextrincavelmente imbricado a ascese da escuta.

O que se configura agora como exigéncia ao nosso trabalho é desvelar como, no
ato da escuta, - a despeito da ambiguidade da mesma nos ambitos do pathetikds, do
logikds, da léxis e das exigéncias pontuais das dimensdes da empeiria e da tribé - torna-
se possivel preservar e potencializar, para o individuo, o elemento l6gico ativo que lhe é
inerente na perspectiva da askesis helenistica. Pontual e instigadora, a pergunta que
citamos ¢ do proprio Foucault: “Como se purifica a escuta 16gica na pratica de si? ”* (2006,
p. 410). Esta é a questdo de fundo no sentido de perscrutar e desenvolver uma ascese da
escuta - decisiva a parrhesia e crucial ao todo da proposicdo de exercicio de si do
helenismo greco-romano da Antiguidade - que se ampara na observacédo de trés posturas,

sendo a) o siléncio, b) a atitude ativa e c) a atencéo.
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No que se refere ao siléncio (a), Foucault traz a tona o rigorismo dos pitagoricos,
tradigdo filosofica na qual, no 4mago de suas comunidades “[...] impunham-Se cinco anos
de siléncio aos que ingressavam e deviam ser iniciados” (2006, p. 410). O rigor -
decididamente exacerbado aos nossos olhos contemporéneos - referia-se
fundamentalmente a realizacdo dos exercicios, no sentido de que ao novato era proibido
falar “[...] a cada vez que era preciso haver-se com o 10gos enquanto discurso verdadeiro”
(FOUCAULT, 2006, p. 410). A orientacdo aos recém-chegados era para que escutassem
sem esbocar qualquer intervencdo, sem manifestar objecdes e tampouco opinides; de
maneira mais drastica ainda, era vedada qualquer intencéo de ensinar. Outro exemplo de
abordagem do tema do siléncio por Foucault advém da obra Tratado da tagarelice, de
Plutarco, certamente em uma concepcdo mais suave do que a pitagorica - sem deixar,
contudo, de ser pedagdgica nem, tampouco, mordaz. Isto porque “Plutarco faz da
aprendizagem do siléncio um dos elementos essenciais da boa educa¢éo” (FOUCAULT,
2006, p. 410, grifo nosso) asseverando ainda que “Foram os deuses que ensinaram o
siléncio aos homens e foram os homens que nos ensinaram a falar” (FOUCAULT, 2006,
p.410). Duas afirmagBes embleméticas da necessidade de observar siléncio, uma
referindo-se a atitude respeitosa na escuta de um discurso verdadeiro e por isto mesmo
formativo e a outra dando conta da distorcdo humana que, ao menos
contemporaneamente, resulta na aridez da fala acodada e excessiva e na escassez € mesmo
incapacidade da escuta.

Em sintese, o siléncio desempenha um papel de extrema importancia na
espiritualidade, a tal ponto que Foucault destaca que ele - para além do elemento divino
e educativo - recebe ainda de Plutarco a orienta¢ao de que “[...] € preciso fazer reinar em
si mesmo, por toda a vida, uma espécie de economia estrita da palavra” (2006, p. 411).
Ha& nesta assertiva uma dupla licdo, sendo que a primeira indica que € preciso calar-se
sempre que possivel e em especial quando outro individuo fala - uma franca e concreta
pedagogia socio-politica. A segunda, mais profunda e complexa, levada a cabo na
dimensdo da alma/légos, explicita a necessidade de escutar a ligdo com parciménia e
serenidade pois faz-se necessario “[...] quando se acaba de ouvir um sabio falar, quando
se acaba de ouvir um poema ser recitado ou uma sentenca pronunciada, cercar entdo a
escuta que se acaba de operar com uma aura e uma coroa de siléncio” (FOUCAULT,
2006, p. 411, grifo nosso). O ponto central desta orientacdo envolve a retencdo ativa e

reflexiva do que se escutou e, neste sentido, por consequéncia natural, imbrica-se a atitude
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de evitar, agcodadamente, sua expressao em palavras. A ironia e a mordacidade de Plutarco
sdo descritas por Foucault na afirmativa de que, segundo aquele “[...] no tagarela o ouvido
ndo se comunica diretamente com a alma: o ouvido se comunica diretamente com a
lingua” (2006, p. 411). O resultado, para o tagarela, € que o fato de ele se apressar em
falar imediatamente apds escutar - sem refletir e sem esforgar-se por reter o recebido -
implica na impossibilidade do efeito formativo sobre sua alma. Resumindo, o siléncio é
0 primeiro e decisivo procedimento para 0 bom desenvolvimento da ascese da escuta -
permitindo superar o seu carater pathetikos e o que ele contém de perigoso - abrindo
fronteiras para a resolucdo das licdes na esfera do logikds proporcionando, desta forma,
beneficios & alma do individuo.

Na perspectiva da atitude ativa (b) durante o processo da ascese da escuta, 0
elemento que assoma relevancia € o de que “[...] a escuta requer da parte de quem escuta
uma determinada atitude fisica muito precisa” (FOUCAULT, 2006, p. 412), sendo que
esta operacionaliza duas posturas distintas, porém interligadas entre si. Na primeira,
afirma Foucault, a imobilidade corporea deve “[...] permitir a maxima escuta, sem
nenhuma interferéncia, sem nenhuma agitagdo” (2006, p. 412), e, na segunda, a
mobilidade precisa do corpo deve indicar que “[...] efetivamente a alma compreende e
recolhe o l6gos tal como é proposto e tal como lhe é transmitido” (2006, p. 412). Na
conjuncao do sentido das duas posturas - imobilidade e mobilidade corporal - encontra-
se uma dupla e mesma finalidade; por um lado, permitir a escuta potencializada pela
auséncia da agitacdo e da interferéncia - o corpo calmo, aqui, significa melhor
receptividade da licdo recebida. Por outro lado, o individuo, através de movimentos
especificos e relacionados ao momento da licdo, da sinais eloquentes de estar atento e
interessado ao que esta sendo pronunciado e também de entendimento acerca de seu
contetido - o corpo em movimento, aqui, explicita atencdo e compreensao. Duas posturas,
um mesmo objetivo, portanto - recepcao potencializada do discurso que contém uma
verdade com capacidade de transfiguracdo do individuo. Por fim, Foucault faz referéncia
novamente a aula de filosofia, esclarecendo que “[...] o que se quer do bom ouvinte de
filosofia &€ uma espécie de siléncio ativo e significativo” (2006, p. 415, grifo nosso). E
agrega a esta concepgdo de regras de atencdo do ambito fisico uma de espectro geral,
concernente a relacdo mestre e discipulo, colocando o discipulo no compromisso de
manifestar sua boa vontade de escutar como uma forma que “[...] sustenta e suscita o

discurso do mestre” (2006, p. 415). Em resumo, a atitude ativa relacionada a boa escuta



128

expressa a necessidade de harmonia entre uma imobilidade corporal que é sinénimo de
atencdo e uma mobilidade fisica que, bem executada, informa o andamento da
aprendizagem por parte do discipulo ao mesmo tempo que fomenta o discurso do mestre.

No que se refere a atengdo (c) como elemento fundador da ascese da escuta, a
orientacdo ¢ de extrema simplicidade, afinal, diz Foucault, “O discurso filosofico deve
ser escutado com toda a atencdo ativa de alguém que procura a verdade” (2006, p. 419).
O que ndo impede - como ja vimos - que o discurso filosofico seja composto por efeitos
da léxis, do estilo, da retérica e da seméantica que estdo na raiz de sua ambiguidade;
emerge a necessidade de que o individuo ouvinte tenha uma atitude que “[...] deve
consistir em dirigir sua atencéo como convém” (FOUCAULT, 2006, p. 419, grifo nosso).
E justamente esta exigéncia que Foucault enquadra nos termos da expressdo grega
prdgma e na necessidade de o individuo esforcar-se por reter a licdo através da
memorizacao - ligdo a ser, recordemos, disponibilizada ad manun na alma.

O termo pragma designa que a tarefa do individuo ouvinte ¢ a de que “[...] dirija
sua atencdo para o que é tradicionalmente chamado to pragma” (FOUCAULT, 2006, p.
419), expressdo que ndo designa um determinado objeto e sim que se trata de “[...] um
termo filoséfico e de graméatica muito precisa, que designa a referéncia da palavra”
(FOUCAULT, 2006, p. 419, grifo nosso). O trabalho do ouvinte, a partir desta indicacéo,
é o de excluir da palavra pronunciada o que ela contiver de pontos de vista inadequados,
impertinentes, tais como a beleza, a gramatica, o vocabulario e as argumentacdes proprias
a um debate. O foco deve dar-se na apreensdo do discurso de verdade advindo do 16gos
“Pois 0 pragma (o referente) da escuta filosofica®” é a proposicio verdadeira enquanto
pode transformar-se em preceito de acdo” (FOUCAULT, 2006, p. 419, grifo nosso). Para
exemplificar, Foucault cita a carta 108 de Séneca como sendo fundamental & ideia de
escuta ativa e bem direcionada a um objetivo, a uma meta, contendo elementos
relacionados a concepcgao de escuta parenética (exortacdo moral) de um texto. A escuta
filoséfica, dotada deste carater parenético, implica no trabalho meditativo que conduz a
transicéo de uma proposicao a um preceito de a¢éo ou, nas palavras de Foucault “[...] a
uma regra ndo somente para se conduzir mas para viver de uma maneira geral e fazer

desta afirmacdo algo que esta gravado em nossa alma como pode estar um oraculo” (2006,

37 Talvez pudéssemos relacionar o pragma, em certo sentido, ao que se convencionou chamar de “chave de
leitura” dos textos no universo académico, ou seja, o pragma/chave de leitura refere-se as ideias e conceitos
fundantes da abordagem de um tema por um determinado autor.
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p. 421). Em sintese, a escuta filoséfica implica a apreensdo do pragma entendido como
referente, ou seja, para aquele elemento que contém em si ndo somente uma determinada
ideia, mas também aquilo que a partir dela referenda um preceito a ser percebido como
fundamentador de uma conduta.

No @mbito da necessidade de reter e memorizar a licdo recebida - do mestre, da
poesia, etc. - afirma Foucault que “E preciso que a coisa, assim que a tivermos ouvido da
boca daquele que a pronunciou, seja recolhida, compreendida, bem apreendida no
espirito” (2006, p. 421). Isto porque é necessario que o0 que se aprendeu permaneca ativo
e “a mao”, servindo a0 mesmo tempo como regra reflexiva e fundamento condutual,
harmonizando pensamento e acdo; podemos ver reemergir aqui as orientacdes quanto ao
siléncio necessario para a apreensdo efetiva da licdo. Mais ainda, como parte integrante
deste esforco de retengdo/memorizacdo e no caminho da busca da elevacéo do espirito
através da escuta parenética - que conduz do discurso verdadeiro a reta acdo - o individuo
tem a oportunidade de reexaminar-se e de avaliar se o que “[...] aprendeu constitui uma
novidade em relagdo ao equipamento (a paraskeué) ” (FOUCAULT, 2006, p. 421).
Podemos verificar, cada um de nos, deste modo, como nos encontramos na busca da
realizacdo do objetivo de melhoramento da alma ou, nos termos foucaultianos, podemos
perscrutar a propria alma, olhar para ndés mesmos “[...] para saber e constatar como se
esta na relacdo com a verdade” (FOUCAULT, 2006, p. 422, grifo nosso). Esta atitude
de reexaminar-se - na relacdo com a verdade com potencial transfigurador do modo de
ser do sujeito - representa 0 movimento crucial na pretensdo de apropriacdo do discurso
verdadeiro e da ideia de facere suun - de torna-lo efetivamente seu.

Em resumo, neste primeiro movimento de subjetivacdo de um discurso verdadeiro
concebido como mecanismo de realizacdo efetiva da askesis filoséfica, o sujeito é
desafiado a olhar especificamente para o pragma - o referente do discurso - em busca da
sua compreensao e apreensdo na alma nos termos do prokheiron (ad manun, ter a mao).
Isto envolve desvelar nele “[...] uma significagdo propriamente filoso6fica em que a
assercao vale como prescrigdo” (FOUCAULT, 2006, p. 422, grifo nosso). Desafio que
se estende também ao proprio sujeito, no sentido de que, ao reexaminar-se, ao olhar para
si mesmo apds memorizar a licdo escutada, pode vislumbrar a verdade recebida
reflexivamente instaurar-se na alma. Por isto Foucault inscreve a assertiva de que “A
alma que escuta deve vigiar a si mesma” (2006, p. 422, grifo nosso), ou seja, deve evitar

as demais dimensdes do discurso, retérica, semantica, etc. - no horizonte da ascese da
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escuta elas ndo passam de distraces que levam a ilusdo, ao vicio e ao erro. Na
contrapartida, deve vigiar reflexivamente os pensamentos e a forma como recepciona a
significacdo do que ouve, em busca do pragma transfigurador da alma - este sim o objeto

a ser focado de maneira prioritaria, atenta e permanente.

4.2.3.2 A pratica da leitura

Os elementos relacionados a leitura - plenamente identificada com a concepgao
de écio estudioso que veremos mais amitde no quarto capitulo - em especial a leitura
qualificada de textos classicos, entra em sintonia com as recomendacfes correntes da
época Antiga, mais precisamente 1) a selecao de textos e 2) a atitude meditativa. A leitura,
desta forma, pressupde uma certa postura existencial e intervém no cotidiano do
individuo, - cotidiano que é no mais das vezes mecanico, resultando em um sujeito
irreflexivo e inconsciente em relacdo a si mesmo - ofertando duas simples, porém,
extraordinarias maneiras de preparar o espirito para o tensionamento de si mesmo com o
outro e com a imprevisibilidade das ocorréncias mundanas.

Em primeiro lugar, convida para a selegdo de textos para fins de realizar o ato da
leitura em si de forma objetiva e qualificada; aqui a orientagdo era a de “[...] ler poucos
autores; ler poucas obras; ler, nestas obras, poucos trechos; escolher algumas passagens
consideradas importantes e suficientes” (FOUCAULT, 2006, P. 427). O filtro é a
estratégia para qualificar a leitura, - filtro de autores, de obras e de passagens especificas
- sendo que o trabalho consiste essencialmente em identificar material que contenha
mensagens potencialmente constituidoras de um si mesmo que se proponha e se dedique
a sua propria subjetivacdo e autogoverno.

Neste processo seletivo, algumas praticas eram muito utilizadas, tais como a
leitura de resumos de obras especificas e também de florilégios (coletanea de trechos
literarios, antologias) que consistem em reunir a visdo de varios autores acerca de uma
determinada tematica, concentrando reflexdes propositivas. Pratica também das
chamadas correspondéncias formativas - como, por exemplo, Carta a Meneceu, de
Epicuro e Cartas a Lucilio, de Séneca. O objetivo subjacente as escritas destinadas a
leitura por um determinado discipulo consistia em recomendacfes filosoficas -
geralmente ancoradas em uma formulacéo discursiva propria ou de algum outro autor que

continha reflexdes e ensinamentos que convidavam a meditacéo sobre si mesmo e sobre
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o proprio modo de ser do individuo. Segundo assinala Foucault “Pela leitura - em todo
caso € este seu objetivo principal - trata-se essencialmente de propiciar uma ocasido de
meditacdo” (2006, p. 428, grifo nosso), atividade esta com teor distinto da concepcao
moderna e contemporanea, como detalharemos a seguir.

Foucault principia o esclarecimento do que significa a meditacdo na Antiguidade
a partir da expressao grega meditatio, afirmando que ela “[...] traduz o substantivo grego
meléte, o verbo grego meletan” (2006, p. 428). Ambas expressdes carregam a
compreensdo de fundo como sendo exercicio a partir da proximidade com o termo
gymnézein, cujo significado subjacente é o de treinamento, porém, com uma sutil e
importante diferenca. Gymnazein, diz Foucault, refere-se geralmente a “[...] uma espécie
de prova “em realidade”, uma maneira de se confrontar com a propria coisa” (2006, p.
428). Meletan, por sua vez, distancia-se da concretude do exercicio e explicita uma “[...]
espécie de exercicio de pensamento, exercicio “em pensamento”™” (FOUCAULT, 2006,
p. 428). O aspecto que difere a meletdn da compreensdo moderna e contemporanea de
meditacdo € que, enquanto nesta o esforco se efetua na dire¢do de pensar intensamente
em um objeto especifico, porém sem buscar identificar nele o seu pragma orientador do
discurso e da conduta, naquela o processo € justamente inverso. Foucault assevera que
entre os gregos e os latinos a “[...] meletan consiste em fazer um exercicio de apropriacéo,
apropriacdo de um pensamento” (2006, p. 429) onde, mais uma vez, é preciso marcar a
dessemelhanca com o processo de exegese. Isto por que, na exegese, o trabalho é o de
buscar compreender o0 que € dito e/ou escrito sem a consequente retencao e repercussao
na alma do individuo. Ao contrario, a apropriacdo do pensamento através da meletan
implica recepcioné-lo e reté-lo, sendo por ele persuadido de tal forma que “[...] por um
lado, acreditamos que ele seja verdadeiro e, por outro, podemos constantemente redizé-
lo, redizé-lo téo logo a necessidade se imponha ou a ocasido se apresente” (FOUCAULT,
2006, P. 429). Trata-se de, por meio da meletan, atender a ja anunciada necessidade de
que o individuo subjetive a verdade na alma e que dela possa lancar méo (prokheiron,
“ter a mao”) como regra de pensamento, de agdo e de conduta nos acontecimentos
imprevisiveis da vida - € o elemento estruturante do conceito de armadura ja citado e tdo
presente nas MeditacOes de Marco Aurelio.

Por fim, Foucault define a funcdo meditativa da leitura filosofico-helenistica
como sendo um “Deslocamento do sujeito com relacdo ao que ele é por efeito do

pensamento” (2006, p. 429), e é neste deslocamento sobre si - com diferentes nuances no
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pensamento de Séneca e de Marco Aurelio, como vimos anteriormente - que o sujeito se
experimenta em situacdes geradas pela sua capacidade de phantasia - imaginacao. Neste
processo, por consequéncia natural, o foco ndo se da na direcdo da compreensdo do
conteldo explicitado por um determinado autor, nem a repercusséo advém do contexto
ou da sentenca proferida. O foco permanente situa-se na dimensdo do esforgo
empreendido pelo sujeito na construcdo de sua singular paraskeué e do que, nela, ele
encontra disponivel para enfrentar as vicissitudes da existéncia. Retenhamos aqui a
reafirmacdo de fundo da é&skesis helenistica que se desenvolve e se consolida por
mecanismos inerentes a condicdo humana do individuo, individuo que age sobre si
mesmo com o firme objetivo de “[...] constituir uma trama so6lida de proposi¢des que
valham por prescri¢des, de discursos verdadeiros que sejam a0 mesmo tempo principios
de comportamento” (FOUCAULT, 2006, p. 431). A leitura, nestes termos, entendida
como exercicio filosofico com potencial de transfigurar o modo de ser do sujeito, como
experiéncia que o sujeito realiza sobre si mesmo através do pensamento e como meditatio,

entrelaca-se a escrita, conforme abordaremos na sequéncia.

4.2.3.3 A relevancia da escrita

A escrita é algada por Foucault ao status de “[...] fenomeno de cultura e de
sociedade seguramente importante da época que lhes falo: o lugar relevante [ai] assumido
pela escrita, a escrita de certo modo pessoal e individual” (2006, p. 431). Escrita que, nos
séculos I e 1l manifesta-se e conforma-se como um dos preciosos elementos do exercicio
de si mesmo, prolongando, segundo Foucault, a leitura, e proporcionando ao sujeito um
potente mecanismo de meditacdo. A carta 84 de Séneca é a inspiracdo de Foucault para
destacar, com o filésofo romano, que leitura e escrita devem alternar-se, em funcéo de
que “A leitura recolhe orationes, logoi (discursos, elementos de discursos); é preciso disto
fazer um corpus” (2006, p. 431) e que “E a escrita que vai constituir e assegurar este
corpus” (2006, p. 431). Além de prolongar a leitura e permitir a construcéo de um corpus,
a escrita configura um exercicio de si sobre si em duas esferas, sendo 1) escrita para nos
mesmos e 2) escrita como correspondéncia espiritual.

No primeiro caso, ao escrevermos para nés mesmos acerca do objeto de nossos
pensamentos, no sentido de identificar e reter o pragma - o referente do discurso -

contribuimos para a sua assimilacdo na alma. O habito da leitura, sequido da escrita sobre
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0 que se leu e da releitura a partir do que se escreveu, afirma Foucault “[...] constituia um
exercicio quase fisico de assimilacdo da verdade e do 10gos a reter” (2006, p. 432). Assim
se constituia o que os gregos denominavam de hypomnémata - estruturacdo de um cabedal
de lembrangas que eram instauradas na alma e que tinham a funcdo de reger -
espontaneamente, no sentido do prokheiron ja citado - as reflexfes e as a¢bes do
individuo - uma parte, portanto, fundamental da paraskeué grega/instructio romana.

No segundo caso, das correspondéncias filoséfico-espirituais, ocorre uma
dindmica muito interessante, pois ha uma espécie de circulo virtuoso que, por um lado,
permite “[...] aquele que estiver mais avancado na virtude e no bem que dé conselhos ao
outro” (FOUCAULT, 2006, p. 434) e, por outro lado, possibilita “[...] aquele que da
conselhos recordar as verdades que fornece ao outro e das quais ele proprio tem
necessidade para sua vida” (FOUCAULT, 2006, p. 434). A dinamica acima referida
implica uma relagdo de contribui¢do matua no interior da troca de correspondéncias -
diretor e dirigido, mestre e discipulo, findam por serem beneficiados pelas verdades que
fazem circular entre si. Tal beneficio encontra efetividade, seja na direcdo do que
necessita de apoio imediato - em funcdo de uma situacédo inesperada - seja na direcéo do
mestre - que assim exercita e perpetua a autodirecdo. Neste sentido, Foucault é lapidar e
dispensa maiores comentarios ao considerar que “Os conselhos dados ao outro, sdo dados

igualmente a si mesmo” (2006, p. 434, grifo nosso).

4.2.3.4 A arte de falar

No que concerne a arte de falar, a questdo fundamental reside no enfrentamento
do desafio de “[...] tornar-se um sujeito de veridicdo” (FOUCAULT, 2006, p. 435, grifo
nosso). Isto €, todo o processo e todas as estratégias elencadas no interior da askesis
devem ter como foco e objetivo final que o individuo desenvolva a condicédo de sujeito
veraz, portanto, que seja habilitado a proferir, para si e para 0s outros, discursos
verdadeiros, e que estes ecoem em uma conduta congruente. O referido processo de
subjetivacdo principia pela atitude de escutar como se deve aos discursos formadores e
transfiguradores propostos ao individuo e, no ato seguinte ao esforco da busca de
evolucéo espiritual-filosofica, “[...] que ele proprio possa dizer o verdadeiro, que possa
dizer a si mesmo o verdadeiro” (FOUCAULT, 2006, P. 438, grifo nosso). E, neste
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sentido, a condicdo efetivamente aspirada e o propdésito fundamental da askesis filosofica
- a constituicdo subjetiva do sujeito de veracidade.

Resulta importante remarcar, aqui, a distin¢do entre o ideal de dizer a verdade de
si mesmo - que assinala a objetivacdo do sujeito por um discurso verdadeiro - e a
concepcao de dizer a verdade a si mesmo - que marca o processo de subjetivacéo do
sujeito por um discurso verdadeiro. O primeiro caso é exemplificado por Foucault no
amago da confissdo cristd - o sujeito €, como vimos (item 2.6, segundo capitulo),
objetivado por um discurso verdadeiro que lhe é exterior e que se lhe impunha
coercitivamente através do ato confessional - no qual o sujeito é obrigado a dizer a
verdade de si mesmo. O segundo caso é pedra angular da proposicdo de constituicdo do
si mesmo da filosofia helenistica greco-romana da Antiguidade - o sujeito é instado ao
exercicio de si mesmo que lhe servira de fundamento para desenvolver o espirito no
intuito de fazer frente - livremente - ao desafio de dizer a verdade a si mesmo.

Isso nos leva a recuperar, neste ponto do trabalho, um elemento fundador deste
processo, a maiéutica socratica; o aspecto que ganha proporcdo nesta estratégia de
perguntas-respostas-perguntas é justamente o de levar o individuo interrogado a perceber-
se, a voltar-se sobre si mesmo, sobre o estado em que se encontra. Foucault afirma, em
relacdo ao sujeito abordado, que “Trata-se simplesmente de testa-lo, de coloca-lo a prova
como sujeito capaz do dizer verdadeiro” (2006, p. 439, grifo nosso). O objetivo de fundo
é levar o individuo a dar-se conta do nivel de seu saber; Socrates procura “[...] mostrar ao
sujeito que ele sabe aquilo que pensava néo saber” (FOUCAULT, 2006, p. 439) e tanto
Sdcrates quanto os estoicos e cinicos com sua forma insolente de questionar intentam
desvelar ao mesmo que ele “[...] ndo sabe o que pensava saber” (FOUCAULT, 2006, p.
439). O foco é o ja conhecido e descrito anteriormente: conduzir o individuo na direcdo
da tomada de consciéncia acerca de sua condicdo singular no que diz respeito a ser capaz
de realizar a subjetivacdo do discurso verdadeiro e, portanto, de ser efetivamente capaz
de veracidade.

Exatamente nesta exigéncia do dizer o verdadeiro € que emerge uma questao
sumamente importante - o fundamento norteador deste momento, em sua expressao
verbal diante do interlocutor. Foucault tensiona a questdo em torno dos envolvidos,
dirigido e diretor, afirmando inicialmente que ndo vé problemas no discurso do primeiro
por que sua tarefa essencial é guardar siléncio - “[...] ele ndo tem que falar, ou entdo 0

que é levado a dizer ndo passa de uma maneira para o discurso do mestre apoiar-se ou
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desenvolver-se” (2006, p. 439). O siléncio € primordial para o processo evolutivo do
dirigido - vimos sua exigéncia levada ao extremo na tradi¢do pitagérica - que necessita
observar e praticar todas aquelas nuances das técnicas referidas ao processo da ascese da
escuta e também da leitura filos6fica meditativa e de sua natural vinculag&o a escrita.

J& no que se refere ao diretor, a situacéo é muito mais complexa e por isto mesmo
exige uma abordagem aprofundada da concepc¢éo greco-romana de parrhesia, algo que
ndo abordaremos aqui por entendermos que esta questéo € de vital relevancia as reflexdes
em torno da constituicdo subjetiva do sujeito de veracidade e a nocdo de acdo docente
como formacdo humana - alvos pontuais de nosso quarto capitulo. Por hora, antecipamos
apenas que se trata de um desdobramento fundamental do discurso do mestre que precisa
desenvolver sua tarefa com vistas a provocar uma abertura que funciona como uma
espécie de mola impulsionadora. Esta cria as condi¢fes nas quais 0 mestre encontra
terreno fértil ndo apenas para falar o que ¢é preciso falar, mas também faz “[...] com que
se diga o0 que se tem a dizer, com que se diga 0 que se tem vontade de dizer, com que se
diga 0 que se pensa dever dizer porque € necessario, porque € util, porque é verdadeiro”
(FOUCAULT, 2006, p. 440). Temos aqui, por um lado, a descricdo de um processo que
guarda afinidade de objetivo para diretor e dirigido - desenvolver a capacidade do dizer
verdadeiro - mas que, por outro lado, coloca em evidéncia uma dessemelhanga em termos
de atitude: o dirigido deve calar-se - deve colocar-se em postura de escuta silenciosa ativa
- e o diretor deve falar - observando estrita e criteriosamente o principio da parrhesia
grega traduzida como libertas pelos latinos.

Julgamos importante reforcar aqui o que afirmamos anteriormente quando
colocamos a ascese da escuta como elemento fundamental ao processo parrhesiastico.
Para o dirigido, ao longo de sua formacdo filosofico-espiritual, a tarefa é a de ir,
gradativamente, capacitando-se ao falar verdadeiro, sendo para isto, repetimos, crucial o
processo de escutar como se deve. Para o diretor, empenhado sincera e honestamente em
falar nos termos formativos da parrhesia, é de imprescindivel valor também operar em si
a ascese da escuta - talvez a principal funcdo desta, para o diretor, seja exatamente a
identificacdo, em relacdo ao dirigido, do carater temporal que se define pela expressao
grega kairds. Este é o tempo que pode fazer a diferenca entre o ecoar inutil ou potente do
discurso verdadeiro do mestre na relagdo com o discipulo: se antes da hora, ou seja, se a
fala do mestre encontra o discipulo ainda nao preparado, o efeito sera nulo; se depois da

hora, talvez ressoe como desnecessario. Ao contrario, se o discurso formativo do mestre
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encontra o discipulo preparado, atento e ativo, o ecoar potencializa a constitui¢do do falar
verdadeiro por parte do mesmo.

Entendemos como sendo imprescindivel - a partir do que desenvolvemos até aqui
- assinalar que toda a concepcao filoséfica de evolugdo espiritual que se propde através
da askesis ocorre no mundo, razdo pela qual abordaremos a seguir a ideia de mundo como

prova.
4.2.3.5 Askesis e a concepcio de mundo como prova

Todo a descricéo teorica das ideias, dos conceitos e das técnicas que permeiam a
filosofia helenistica grega e romana da Antiguidade aponta para uma ardua tarefa que é
expressada por Foucault como tendo um proposito formativo ético no sentido de que “[...]
devemos compreender a ascese filos6fica como uma certa maneira de constituir o sujeito
de conhecimento verdadeiro como sujeito de acéo reta” (2006, 9. 589, grifo nosso). Em
outras palavras, os procedimentos previstos no nucleo da atividade filoséfica - com
pretensdes de desenvolvimento espiritual do individuo - apontam para a presenca
permanente da ética como elemento constitutivo das operacdes efetivadas no ambito do
pensamento. Pensamento que repercute como modus operandi ad manun para as agoes
levadas a termo por um sujeito de relagdes nos acontecimentos do mundo - e que, por iSso
mesmo, ressoa e reforca a racionalidade que Ihe é subjacente e que lhe orienta. E a sintese
perfeita da relacdo simbidtica entre 16gos e éthos.

Como vimos, o desenvolvimento deste fendmeno formativo com carater
predominantemente ético - no horizonte da filosofia helenistica - ocorre no mundo, mundo
que, justamente, constitui 0 espaco onde o sujeito é testado em sua capacidade de
veridicdo. Foucault assinala esta perspectiva asseverando que a conjuncdo entre a
formacao do sujeito de conhecimento verdadeiro e a do sujeito de acdo reta é assegurada
pelo fato de que “[...] situamo-nos em um mundo ou nos oferecemos como correlato de
n6s mesmos em um mundo que € percebido, reconhecido e praticado como prova” (2006,
p. 589). Colocando énfase e abrindo caminho para uma melhor compreensédo da questao
ensina ainda que “[...] no pensamento antigo, a partir do periodo helenistico e do periodo
imperial, o real foi pensado como lugar de experiéncia de si e ocasido de prova de si”
(2006, p. 589, grifo nosso). O real como um espaco privilegiado onde o sujeito pode
colocar-se a prova, experimentando a si mesmo em meio as relagdes que estabelece com

ele mesmo, com os outros € com os fendbmenos mundanos que, embora racionalmente
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tidos como possiveis e até mesmo como provaveis, caracterizam-se pela
imprevisibilidade tanto em termos de o que, como e quando, desafiando o sujeito a
supera-los. Trata-se, desta forma, de um movimento que desdgua numa alteracéo entre a
percepcao do mundo como tékhne - portanto 