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Devemos ndo somente  nos
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Oliveira, Rodrigo Lima de. A verdade cinica segundo Michel Foucault. Dissertacdo
apresentada como requisito parcial para obtencéo do titulo de Mestre pelo Programa de
Pds-graduacdo em Filosofia da Universidade Estadual de Londrina (UEL). Orientador:
Prof. Dr. Marcos Alexandre Gomes Nalli. Londrina. 2019.

Resumo: Esta dissertacdo consiste em apresentar o conceito de “verdade” na filosofia
cinica apresentada por Michel Foucault. Para tanto, tomaremos como objeto de estudo
seu Gltimo curso ministrado no Collége de France intitulado A Coragem da Verdade — o
governo de si e dos outros Il de 1983-1984, o qual uma parte é dedicado ao cinismo e
suas relagGes entre sujeito e verdade. Segundo Foucault, o cinico faz uso da parrhesia,
compreendida como: dizer-a-verdade, franco falar, dizer tudo. Procuramos mostrar as
caracteristicas que faz do cinico um parrhesiasta por exceléncia, de uma verdadeira
vida (bios) como exercicio da soberania sobre si mesmo, vida de militancia, do dizer-a-
verdade escandalosa, do cuidado de si que tem por finalidade um éthos. Entendemos
que a gestdo cinica acerca da verdadeira vida se apresenta como um chamado a critica e
a conversao do mundo, uma vez que, leva uma vida publica testemunhando a verdade
que desloca da ordem do discurso (logos) para encarnar na prépria existéncia.
Entendemos que o principio do cinismo é notadamente o dizer-a-verdade que o coloca
em risco a prépria vida. Ainda, procuramos demonstrar que a instauracdo da verdade se
da através de uma postura de alteridade, constituindo a verdade da vida outra.

Palavras-chave: Foucault; subjetividade; verdade; parrhesia; cinismo



Oliveira, Rodrigo Lima de. The truth cynic according Michel Foucault. Dissertation
presented as partial requirement for obtaining a Master’s degree by Philosophy Program
of the State University of Londrina (UEL). Teacher: Ph.D. Marcos Alexandre Gomes
Nalli. Londrina. 2019.

ABSTRACT: This dissertation presents the "truth” concept in Michel Foucault's cynic
philosophy. We used as study object his last lectures ministered at College de France:
The Truth's Courage — self governing and governing others 11 (1983-4) part of which is
dedicated to cynism and its relationship between subject and truth. According to
Foucault, the cynic uses parrhesia, which is comprehended as saying the truth, plain-
spoken, saying everything. We try to show the caractheristics that make the cynic a
parrhesiasta per excelence, from a real life (bios) as an exercise of control over himself,
militancy's life, saying the truth openly, taking care of himself having éthos as his goal.
We realize that the cynic management of true life presents itself as a call to critics and
world's conversion, because it causes a public life witnessing a truth that displaces from
the ordered speach (logos) to the existence itself. We understand that this cynic
principle is significantly saying the truth that puts it at risk of its own life. We try also to
demonstrate that the establishment of the truth takes place through an otherness, beeing
the others life truth.

Key-words: Foucault; subjectivity; truth; parrhesia; cynicism
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Introducéo

Este trabalho tem como objetivo apresentar o conceito de “verdade” na filosofia
cinica apresentada por Michel Foucault, no seu ultimo curso ministrado no College de
France intitulado A Coragem da Verdade — o governo de si e dos outros Il de 1983-
1984, no qual expde os cinicos como portadores da parrhesia, um dizer-a-verdade, de
um discurso verdadeiro, como um parrhesiasta por exceléncia. O cinismo antigo €
entendido como pratica, um modo de vida, uma vida de exercicio publico, exposicdo
publica pelo falar a verdade, que a fala ndo se contradiz com a a¢do, um dominio de
saber que segue regras de praticas sociais que ndo s6 fazem aparecer novas formas de
sujeito e de sujeito de conhecimento, bem como novos objetos, novos conceitos e novas
técnicas. Diz Foucault: “o saber ndo se imp0s a um sujeito de conhecimento, ndo se
propds a ele, nem se imprimiu nele, mas fez nascer um tipo absolutamente novo de
sujeito de conhecimento” (FOUCAULT, 2008b, p. 8).

O dizer-a-verdade é uma forma de vida, uma técnica, um saber. Neste sentido
“O cinico é portanto como a estatua visivel da verdade [...] o proprio ser do verdadeiro,
tornado visivel através do corpo” (FOUCAULT, 2011, p. 274). Os cinicos caracterizam-
se como um modo de vida estético-politico, € aquele de fala denunciatéria, um dizer do
escandaloso, ou seja, ndo ha como ndo considerar o dizer cinico o elemento do
escandalo, sempre havera algo na proclamacéo do cinico que nos confrontara, uma vida
que tem necessidade da coeréncia entre o discurso verdadeiro e 0 modo de viver.
Assim, esta é uma vida que tem como reflexo uma liberdade percebida como jogo de
poder, entendemos que esta nocdo tem certa proximidade com aquilo que Foucault
denominou de estética da existéncia, de enunciacdo verdadeira e que este movimento
reverbera em um éthos, em uma vida ética, estas nogdes serdo melhor trabalhadas nesta
dissertacéo.

Diogenes de Sinope ¢ a figura do filésofo que viveu com o0 comprometimento
de proclamar a verdade e vive-la em toda sua radicalidade, é aquele portador da
liberdade da palavra e da coragem da verdade, o cinico possui o estatuto da verdade que
revela o seguinte movimento, a verdade do logos, da enunciagéo para a verdade do
éthos, para um modo de vida. Enfim, para Foucault, a ética estabelece-se como uma
pratica da liberdade, de um éthos, como a pratica de si, ou seja, a constituicdo que se

efetua em uma ética-ascética, um exercicio que demanda uma resposta, uma postura
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diante de circunstancias que ndo consideram a verdade. Este diagnostico sobre a
verdade e a construcdo ética do individuo se desdobra em outra questdo que é a da
parrhesia na cultura antiga, que também foi tema nos ultimos cursos do filésofo, bem
como o cuidado de si no mundo greco-romano, as estéticas da existéncia, o cinismo e a
vida verdadeira, a liberdade, a verdade, o governo de si, subjetividade, e o franco-falar.
Sublinho aqui a intencdo do titulo de nossa pesquisa.

Tem-se por objetivo expor como o dizer-a-verdade se constitui no pensamento
cinico e sua importancia para pensar uma ética e uma politica, ou seja, como o dizer-a-
verdade cinico estende-se para o campo ético-politico, como o dizer-verdadeiro
reverbera uma vida verdadeira, bios, ou seja, uma espécie de ética do sujeito livre como
producdo de verdade, o sujeito livre que o dizer-a-verdade extravasa para sua vida
produzindo um éthos de verdade, uma estética da existéncia. Pensar de que modo o
conceito verdade, ndo como uma verdade pura, mas sim a relacdo entre uma
subjetividade cinica e uma verdade a ser dita. Desta forma a verdade assegura a
subjetividade do discurso verdadeiro na figura do cinico como uma consciéncia de si,
um cuidado de si e como um modo de vida, adquirido pela pratica, “A vida como
presenca imediata, brilhante e selvagem da verdade, € isso que € manifestado no
cinismo. [...] A verdadeira vida como vida de verdade. Exercer em sua vida e por sua
vida o escandalo da verdade, € isso que foi praticado pelo cinismo” (FOUCAULT,
2011, p. 152).

O problema da vida cinica, modo de subjetivacdo caracterizada pelo ideal de ter
uma vida que o valor moral ndo se limita a conformidade com um codigo de
comportamentos, a verdade cinica como uma consequéncia de um modo de vida, de
uma ascese gque permite a capacidade de viver conforme seus preceitos. A verdade
cinica diz respeito a fusdo do pessoal com o publico, ele se encontra na formulagéo de
um sujeito livre e autbnomo, ndo ha separacdo de uma vida publica de uma vida
privada, seus valores construidos por praticas de liberdade faz-se atraveés das relagdes
de si para consigo. Este € o cinico a ser tratado: um cuidado de si que excita em um
dizer-a-verdade.

Foucault evidencia a existéncia de uma intencionalidade perene da relagdo entre
0 sujeito e a verdade no cinismo, bem como mostra 0 modo que se coaduna a
enunciacdo, o portador de uma fala verdadeira com sua a¢do, seu modo de vida. Pelo
fato de seu trabalho filoséfico fundamental, destaca-se a atencdo para uma questdo que
gravita em torno da transformacao da vida daquele que quisesse expressar um modo de
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viver cinico. Ora, neste sentido podemos pensar que para o cinico a filosofia é adotada
como maneira de viver, um modo de vida, um cuidado de si, ou seja, a vida cinica é
uma vida do dizer verdadeiro que tem como caracteristica praticas mediante as quais o
sujeito é conduzido a voltar para si mesmo, movimento de auto-anélise, a se conhecer e
a se afirmar como sujeito de desejo, por conta disso, esse desejo vai engendrando uma
maneira de relacdo de si para consigo mesmo possibilitando a exposicéo, a externalizar
o desejo como a verdade de seu modo de vida, ou seja, das préaticas de si’.

Deste modo, este movimento é semelhante ao exemplo dado do principio de
desfiguracdo da moeda, isso significa que o sujeito ao volta-se para si mesmo e
descobre sua condicdo trava um embate com a cultura e a politica onde esta inserido, ou
seja, transgride, perverte as regras e valores instituidos como fundamento os quais 0s
individuos se pautam seu modo de viver. Nesse sentido sujeito ao ter uma postura cinica
deveria necessariamente buscar exercer a verdade apresentada em sua vida, ou melhor,
manifestada na natureza em vez de obedecer regras, normas e convengdes sociais
irracionais que sdo tomadas, adotadas de forma habitual presente nas sociedades
helenistico-romanas.

A questdo é como se mostra a ruptura das amarras sociais que impede a vida
livre, considerando que isso e fundamental na filosofia cinica, bem como um cuidado na
busca de transformar o éthos de sua pratica um modo de capacitacdo a alcancar um
modo de vida que esteja de acordo com a verdade, uma verdadeira vida, ou seja, uma
vida outra alcancada pela alteridade da coragem do seu dizer-a-verdade.

Outra questdo que devemos pontuar acerca da nogdo de estética da existéncia,
nocdo apresentada por Foucault tendo como ponto de partida a ética em sua obra
Histdria da Sexualidade 11: o uso dos prazeres, para o filosofo a nocdo de estética da
existéncia estd caracterizada pelo modo que o sujeito se situa a um conjunto de regras,
cddigos e valores que ao se encontrar, ou melhor, momento que o sujeito ao dar-se
conta de sua sujeicao as regras, ele cria, reinventa para si uma forma de vida bela, uma
vida voltada para o aperfeicoamento de si e afirmacao de si mesmo, ou seja, a estética

da existéncia baseia-se em fazer de sua vida uma obra de arte, uma invencéo de si, isto

1 As préaticas de si segundo Foucault ocorrem no conjunto de praticas ascéticas, isso acontece quando o
poder estabelece, coage, constrange o sujeito provocando ele a realizar um exercicio sobre si a0 mesmo
tempo, sobre os outros. A constituicdo de si, 0 voltar-se a si mesmo é o movimento critico da significacao
do éthos. Esta questdo foi amplamente pontuado por Foucault em uma conferéncia intitulada Qu'est-ce
que la critique? Critique et Aufklarung, proferida em 27 de maio de 1978, leitura que Foucault faz de
Kant ao tratar da nocdo de governamentalidade, tendo a intencdo de estabelecer as fronteiras do
conhecimento e da atividade de pensar o proprio pensamento como um éthos, e suas implicagdes 0 poder,
verdade e sujeito.
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é, ter um cuidado com a vida, uma atencdo e fazer dela uma vida bela, assim evidenciar
a realizacdo de uma pratica de veridiccdo, de liberdade, do franco-falar. Foucault nos
mostra que a estética da existéncia € uma pratica ética de producdo de subjetividade.
Desta forma entende-se como um modo de viver em que o valor moral ndo tem sua
origem da conformidade com regras de conduta, muito menos com a atividade de
purificacdo, mas de principios formais no uso dos prazeres. A estética da existéncia para
Foucault € uma arte, pois ao considerar acao de liberdade criativa do sujeito percebida
mediante ao jogo de poder e em meio a este jogo o sujeito empreende a constituicdo de
si mesmo como a propria obra de arte, afirmando a existéncia de si mesmo.

Veremos que o sujeito foucaultiano € um sujeito histdrico, ou seja, um sujeito
constituido de varias formas em diversos periodos histéricos, isso é apresentado
sobretudo em seus ultimos trabalhos, A Historia da sexualidade Il: o uso dos prazeres e
O Cuidado de si, onde ele nos chama atencdo a aquilo que constitui 0 homem grego e
que tem como parte essencial de seu ser, é sua relagdo consigo mesmo, ou seja, a ética,
seu modo de viver particular e livre que tem a intencdo da criagdo, de construir uma
vida bela, através deste ato de liberdade.

A liberdade s6 é percebida nessa relacdo de poder, ndo podemos afirmar uma
relacdo de poder sem a perspectiva de libertar-se do poder.

Ora, 0 poder que trabalha de forma autbnoma e por meio de controle das préaticas
discursivas aplicadas aos sujeitos. Segundo John Rajchman ndo ha poder, mas sim
relagdes de poderes, “poder funciona primordialmente através de uma mistificagdo ou
falsificacdio de uma verdadeira, ou racionalmente fundamentada, experiéncia”
(RAJCHMAN, 1987, p. 77). Podemos compreender que a liberdade existird somente em
antinomia ao poder, ora o poder ndo proibe a liberdade, mas restringe-a, independente
de onde origina-se o poder, ele sempre demarca, limita a liberdade. A liberdade sera de
natureza das resisténcias as obediéncias dos diferentes poderes, sO havera resisténcia
quando tiver poder, poder e resisténcia coexistem.

Compreende-se que a estética da existéncia trata acerca do sujeito livre
perpetuado a um conjunto de codigo, de regras, de valores morais, porém estes valores
ndo tem sua origem em uma conduta, um comportamento adequado do sujeito; estes
valores se produzem no jogo de poder, na luta pela liberdade, isso se realiza quando o
sujeito faz um auto-exame de si, quando o sujeito, ao conhecer a si préprio tem o poder
para discernir entre as possibilidades de seu modo de agir, ou seja, 0 poder sO atua em

sujeitos livres, e somente enquanto livres.
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Deste modo onde existe liberdade o poder é concebido; o poder além de coibir o
sujeito gera modos de individualizacdo. Assim a ideia de liberdade € considerada como
uma pratica agonistica, uma espécie de experiéncia, atraido pelo proprio sujeito que
captura a si como prova, criando assim seu modo de vida. A liberdade do sujeito ndo é
absoluta, deste modo podemos afirmar que a liberdade é uma agonistica interminavel,
sobre isso diz Foucault: “A liberdade ¢ a condigdo ontologica da ética. Mas a ética é a
forma refletida assumida pela liberdade” (FOUCAULT, 2001a, p. 1531). A verdade esta
diretamente relacionada com a liberdade, e esta € uma condicdo sine qua non para o
exercicio do poder e da resisténcia. Foucault expressa que a liberdade é a conjuntura do
exercicio do poder como a resisténcia é para o poder. Nesse sentido a filosofia cinica, ao
proclamar a verdade, configura-se como um exercicio de liberdade de um sujeito ético,
sujeito que fala o que pensa e age como pensa e como fala, ou seja, uma fala
escandalosa, uma coragem da verdade. Ora, podemos afirmar que o cinico € a figura
portadora do franco-falar, do dizer-verdadeiro e este dizer € uma escolha, uma decis&o,
uma atitude de quem fala, “que os latinos exatamente traduziram parrhesia pela palavra
libertas” (FOUCAULT, 2006, p. 451). O tudo-dizer da parrhesia tornou-se libertas: a
liberdade de quem fala.

O cinismo ¢ a forma de filosofia que ndo se trata de interpretar a verdade, no
cinismo a verdade € uma experiéncia revelada, o ato de dizer-a-verdade constitui o
sujeito da verdade. Contudo podemos colocar a seguinte questdo, quem € esse sujeito
gue enuncia a verdade com tanta poténcia, com tanta franqueza?

Em suma, a verdade na filosofia cinica constitui-se a partir de um modo de vida,
de um exercicio, de ensaios do sujeito consigo mesmo e com 0 mundo em constantes
mudancgas, uma pratica voluntaria, individual que tem como finalidade uma
transformacéo de si mesmo.

Dessa forma, podemos analisar, de que modo a filosofia cinica a partir da
enunciacdo de um franco-falar, de um dizer-a-verdade pode se constituir em um éthos
da verdade, com um pensamento que privilegia o sujeito como fundamento para sua
existéncia.

Essa afirmacdo foucaultiana de que o sujeito se constrdi na enunciacao e de que
esta construcdo é determinada por um lugar, € corroborada por Edgardo Castro ao

afirmar que as mudancas do sujeito se da no préprio exercicio filosofico e continua:
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O sentido e a funcdo fundamental da ascese filoséfica helenistico-
romana foram assegurar a subjetivacdo do discurso verdadeiro, fazer
com que eu me converta em sujeito de enunciagdo do discurso
verdadeiro. N&o se trata entdo, da objetivacdo de si em um discurso
verdadeiro, mas da subjetivacdo de um discurso verdadeiro; tornar
préprias, na vida, as coisas que se sabe, os discursos que se escuta e
que se reconhece como verdadeiros (CASTRO, 2009, p. 45).

Acerca da nocdo de verdade, ou o estatuto da verdade em Foucault,
apresentaremos como se constitui o sujeito de verdade a partir da palavra até mostrar-se
em uma vida pratica, bem como o0 modo de experiéncia, de ensaio do sujeito consigo
mesmo e com o mundo, de uma ética que tem como condi¢cdo 0 sujeito, e de que o
discurso, ou melhor, o dizer, ndo e simplesmente denotar. Dizer aqui entende-se como
uma denuncia. A verdade para Foucault ndo ¢ uma norma geral, muito menos uma série
de proposicOes, a verdade é um conjunto de procedimentos que permitem dizer a todo
momento enunciados que serdo considerados verdadeiros, ndo existe uma instancia
suprema, 0 que existe sdo campos onde os efeitos de verdade séo codificados, em que 0s
procedimentos pelos quais se pode obter declaragbes das verdades conhecidas de
antemao definidas

Nesse sentido aquele que fala, fala de um determinado lugar. Assim
compreende-se que a estética da existéncia, o cuidado de si, a parrhesia, as praticas de
si, estdo se referindo ao sujeito livre perpetuado a um conjunto de codigo e de valores
morais e que busca uma vida filosofica auténtica e de que seu dizer se coaduna com sua
acdo. Este sujeito livre é o cinico.

No primeiro capitulo tratamos de expor conceitos gerais que Sdo caros para
compreender o sujeito e a verdade tratada por Foucault, ja que este trabalho privilegiou
a “terceira fase” do filésofo, seus ultimos escritos. Entendemos que mesmo Foucault
ndo se mostrando um filésofo sisteméatico, podemos pensar que 0s temas tratados se
coadunam, sujeito e verdade, estetica da existéncia, cuidado de si, subjetivacdo e a
constituicdo do sujeito, as praticas de si.

J& no segundo capitulo apresentamos a nocdo de parrhesia, o parrhesiésta, a
parrhesia politica, filosofica e ética, e seus desdobramentos, por fim, o terceiro capitulo
tem-se como objetivo apresentar as questbes que gravitam em torno dos cinicos,
representado por Didgenes de Sinope, nogdes como, a coragem da verdade, a filosofia

cinica, o escandalo no falar, inversdo dos valores, a vida militante e a verdade cinica. De
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fato a figura do cinico apresentada por Foucault, & aquele que possuido a verdade,
aquele que seu modo de vida manifesta a verdade, o0 que toma para si uma forma de vida

verdadeira como uma missdo mesmo que este estilo de viver o cologue em perigo.
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1 A constituicdo do sujeito: perspectiva de uma estética da existéncia

Michel Foucault em 1980 e 1981 ministra seu curso no Collége de France
intitulado Subjetividade e Verdade, que tem como propdsito analisar os modos
instituidos do conhecimento de si e acerca de sua historia e de como ocorreu 0
estabelecimento do sujeito em diferentes contextos institucionais e momentos
historicos. Posteriormente em outro curso, A Hermenéutica do Sujeito, em 1981 e 1982
e também em seus dois Gltimos volumes das obras Historia da Sexualidade o uso dos
prazeres volume Il e o cuidado de si volume 111, publicados em 1984, ano de sua morte,
apresentam as praticas pelas quais nos tornamos sujeitos. Desse modo, ao tratar do
conceito de subjetividade devemos antes considerar o que € o sujeito? para Foucault.

Sabe-se que o sujeito foi o tema geral das pesquisas de Foucault nos ultimos 20
anos, isso pode ser constatado em seus escritos desde 1960, 1970 bem como o inicio dos
anos de 1980, seu esforco era produzir uma historia de varias formas de subjetivacdo, ou
seja, como se da a constituicdo do sujeito dentro da nossa cultura. Foucault apresenta
trés modos de objetivacdo do sujeito, o primeiro o sujeito do trabalho, aquele que
produz, o que participa da histdria natural, sujeito este demonstrado pela linguistica, se
preferir produto de uma pratica discursiva e ndo discursiva, o sujeito € um enunciado
social. O segundo modo, o sujeito que sofre uma dicotomia em seu interior e em suas
relacbes com os outros, relacdo que terd o papel de objetiva-lo, por fim o terceiro é o
modo pelo qual o ser humano se torna sujeito, ou seja, como ele se reconhece como

sujeito, diz Pez:

O sujeito do conhecimento é constituido, produzido dentro de uma
conjuncéo de estratégias de poder. Ou seja, 0 sujeito é um produto das
relacBes de poder, ndo seu produtor. Ndo ha um sujeito essencial que
estaria alienado por ideologias, por relacGes de poder que encobririam
sua visdo da realidade. O sujeito do conhecimento é produzido pelas
relacdes de poder, ou melhor, o que chamamos sujeito € um enunciado
social. Dessa forma podemos chamar os individuos de loucos,
normais, gordos, revolucionarios, sujeito deste ou daquele discurso

2 O trabalho de Foucault lidou com trés tipos de objetivagBes do sujeito, “o primeiro sio modos da
investigacdo, que tenta atingir o estatuto da ciéncia, como por exemplo, a objetivacdo do sujeito do
discurso na grammaire générale, na filosofia e na linglistica, ou ainda da riqueza e da economia. Ou um
terceiro exemplo, a objetivacdo do simples fato de estar vivo na histéria natural ou na biologia”. Na
segunda parte do Trabalho de Foucault, ele estuda a objetivagdo do sujeito nas “praticas divisoras”, onde
0 sujeito é no seu interior e em relacdo aos outros, por exemplo, o louco e o sdo, o sadio e o doente. Por
fim os Gltimos estudos de Foucault que analisa o sujeito nos dominios da sexualidade, como os homens
aprendem a reconhecer-se como sujeito de “sexualidade” (DREYFUS, H. RABINOW. 2011 p. 275).
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que serd reclamado pela medicina, pela psicologia, pelas ciéncias
sociais (PEZ, 2008, p. 2).

Sobre o sujeito do conhecimento que se mostra como algo estabelecido na
histéria € o mesmo sujeito de desejo, pois para Foucault ndo é possivel desejar sem
conhecer e vice-versa, ja que podemos assim dizer que o objeto de um e o objeto de
outro é o mesmo, isto &, a verdade, pois aquele que conhece a verdade a deseja.

O sujeito foucaultiano tem um lugar de destaque em seus Ultimos cursos,
sobretudo ao tratar da ética e seus desdobramentos entre sujeito e verdade, tema como
uma constituicdo de si, uma pratica ética de criacdo de subjetividade, movimento
intitulado estética da existéncia. Assim, como ja anunciado, este trabalho privilegiara o

sujeito analisado pelo filosofo em suas derradeiras obras.

1.1 Subjetividade e Verdade

Ao tratarmos das relacbes de subjetividade e verdade evidenciam-se 0S
desdobramentos e a distingdo entre o cuidado de si e 0 conhecimento de si, que segundo
Candiotto:

Para Foucault, o fio condutor da articulacdo entre subjetividade e
verdade é o cuidado de si. Engana-se quem pensa ser 0 sujeito
constituido nas escolas filoséficas antigas somente pelo conhecimento
de si. Tal percepcdo, corriqueira na filosofia e na psicologia
contemporéneas, é alimentada de uma ilusdo retrospectiva. Enfatiza
Foucault que o conhecimento de si jamais é referéncia fundamental
entre 0s antigos; ele é sempre referido ao principio basilar do cuidado
de si (epiméleia heautod). Em que pese a conhecida afirmacdo de
Epicteto de que o conhecimento de si estd no centro da comunidade
humana, ela deve ser minimizada porquanto é pronunciada numa
época na qual a cidade de Delfos, onde se encontrava o templo de
Apolo com a inscricdo do gnothi seautol, é considerada o centro
geografico do mundo (CANDIOTTO, 2008, p.91).

O primado da andlise foucaultiana neste periodo é o cuidado de si, e ndo o
conceito de sujeito. Contudo, contrario ao pensamento cartesiano onde mostra o sujeito
como uma substancia, pré-determinado, livre e autoconstituida. Para Foucault o sujeito
é constituido na trama da historia, das conjuncBes de estratégias de poder, o sujeito
possui uma génese, uma formacdo, uma historia, sdo as relacbes de poder que

determinam historicamente as matrizes e formas de subjetividades.
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A critica do sujeito levantada por Foucault ndo diz respeito a critica filosofica do
sujeito cartesiano muito menos kantiano, pois, faz-se uma critica historica do sujeito,
isso por uma tomada da nogéo de sujeito diante de uma tradicdo que encontra-se seus
fundamentos tanto em Descartes como em Kant. Foucault realiza a analise da propria
validade do conceito, que esta além da realidade que ele designa, ndo é simplesmente
descartar ou se livrar do sujeito, mas sim apresentar modos de subjetiva¢do. No ultimo
capitulo de A Arqueologia do Saber Foucault apresenta a necessidade de estabelecer um
estatuto de sua contestagdo do sujeito, diz: “Em suma, ndo quis excluir o problema do
sujeito; quis definir as posigdes e as fungdes que o sujeito podia ocupar na diversidade
dos discursos” (FOUCAULT, 2005, p. 225). A anélise que o filésofo faz dos discursos
mostra-se no campo das condi¢des historicas de seu aparecimento sem considera-las a
uma subjetividade constituinte, originaria e fenomenoldgica ou de carater metafisico. O
sujeito ndo é um espectro ou uma potestade escondida. O sujeito se mostra nas dobras®
do saber e do poder como afirmou Deleuze.

A questdo que gravita em torno desta investigacdo € como este sujeito pode se
tornar um status de objeto de conhecimento? E de um conhecimento de verdade? Que
implicacOes de verdade tem um discurso proferida por tal sujeito? Questdes que séo

caras a filosofia de Foucault e acerca disso diz Deleuze sobre o sujeito:

Se é verdade que o poder investe cada vez mais nossa vida cotidiana,
nossa interioridade e individualidade, se ele se faz individualizante, se
é verdade que o proprio saber é cada vez mais individualizado,
formando hermenéuticas e codificacfes do sujeito desejante, o que
sobra para a nossa subjetividade? Nunca “sobra” nada para o sujeito,
pois, a cada vez, ele est4 por se fazer, como um foco de resisténcia,
segundo a orientagdo das dobras que subjetivam o saber e recurvam o
poder (DELEUZE, 2005, p. 112-113).

Ora, 0 sujeito constituido na historia produz sua propria historia e esta historia
produzida por ele e que o atravessa, 0 perpassa e chamada de histéria da verdade.
A andlise apresentada por Foucault sobre a questdo do sujeito, no trajeto de suas

obras “justapde os processos de objetivacdo e os processos de subjetivacdo do

3 A dobra, conceito deleuziano, tem como definicdo de exprimir o territorio subjetivo bem como os
processos de producdo desse territério. Deste modo, a dobra retrata o proprio carater coextensivo do
dentro e do fora, constitui tanto a subjetividade, enquanto territorio existencial, quanto a subjetivacéo,
entendida como processo pelo qual se efetua determinados territérios existenciais em uma formagéo
historica especifica. A subjetivacdo refere-se, portanto, as diferentes formas de producdo da subjetividade
em uma determinada formacé&o social.
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individuo, assim como 0s mecanismos e as estratégias que compdem esses processos,
que, em seu conjunto, podem explicar a constitui¢do do sujeito” (FONSECA, 2003, p.
25). Assim podemos dizer que esta relacdo do sujeito e sua historia € 0 modo como ele
efetiva a experiéncia de si mesmo num “jogos de verdade*”.

Nesse sentido, 0 sujeito se constitui por meios de praticas que possibilitam
pensa-los, sejam préaticas de saber e poder, de conhecimento ou por meio de técnicas de
si, praticas de objetivacdo e praticas de subjetivacdo que proporciona ao sujeito
conhecer-se.

Os jogos de verdade sdo concebidos como conjunto de regras de producdo da
verdade e de variacbes das regras que geram tal verdade, isto &, o conjunto de
procedimentos por meio das quais a verdade € instituida e desinstituida pelos sujeitos
por meio de praticas de si, entdo a verdade podemos afirmar que € um produto de
relacdes de saber e poder. Ora, é nos jogos de verdade que se produz a subjetividade.

Michel Foucault sempre teve interesse em apresentar uma historia onde o sujeito
se constituiu como objeto de conhecimento das Ciéncias humanas bem como
constituido objeto de dominio de exercicios e praticas de poder. Seu interesse pela
questdo do sujeito estd presente em seus estudos. Para o filésofo, a constituicdo deste
sujeito que se da de modo passivo, podemos dizer, € uma sujeicdo. Agora a constitui¢do
do sujeito por si mesmo, de modo ativa, e intitulada de subjetivacéo.

Ao tratar do sujeito Foucault apresenta uma ontologia critica e historica do
sujeito, cujo ser € constituido por si mesmo. O movimento da constituicdo da
subjetividade resulta de uma relacdo de si consigo mesmo. Assim esta subjetivacédo
realiza dois momentos distintos, que € subjugar como objeto a ser conhecido, a
objetivacdo de si mesmo, e empenhar-se na constituicdo concreta e positiva de si como
sujeito, a subjetivacdo. Dizemos empenhar-se aqui, pois como ja foi mencionado acima,
a subjetivacdo exige uma acao por parte do sujeito, um movimento, e sobre a questdo da
subjetivacdo iremos tratar mais adiante

Com isso podemos dizer que no movimento da objetivacao de si é o movimento

que sujeito diz a verdade de si mesmo por meio de praticas discursivas, enquanto que a

4 O tema “Jogos de verdade” é onipresente em Foucault a partir do momento em que a analise das
condicBes de possibilidade da constituicdo dos objetos de conhecimento e a analise dos modos de
subjetivacdo sdo dadas como indissocidveis. Na medida em que essa objetivacdo e essa subjetivacdo sdo
dependentes uma das outras, a descricdo de seu desenvolvimento sdo dependentes uma das outras, a
descricdo de seu desenvolvimento mutuo e de sua ligagdo reciproca é exatamente o que Foucault chama
de “jogos de verdade”, ou seja, ndo a descoberta daquilo que é verdadeiro, mas das regras segundo as
quais aquilo que um sujeito diz respeito de um certo objeto pode decorrer da questdo do verdadeiro e do
falso (REVEL, 2011 p. 149).
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constituicdo do sujeito sdo as praticas que possibilitam o sujeito dizer-a-verdade de si e
ao mesmo tempo se constituir como sujeito daquilo que ele conhece. Pensamos ser esta
a caracteristica da filosofia cinica de Didgenes de Sinope.

Acerca disso afirma Foucault: “O cinismo é a forma de filosofia que ndo cessa
de colocar a questdo: qual pode ser a forma de vida que seja tal que pratique o dizer-a-
verdade?” (FOUCAULT, 2011, p. 206).

Talvez o ponto movedico em afirmar deste modo a constituicdo do sujeito, a
partir de uma objetivacdo de si mesmo e das praticas de si, apresentard a conjuntura
limite do sujeito. Pois este sujeito se encontra em um ponto, onde ele tem a0 mesmo
tempo uma relagdo consigo mesmo e uma relacdo como os saberes exteriores a ele
préprio, um movimento de imanéncia.

Nesse sentido, acaso possamos pensar em dois momentos a ser considerado,
um é que o proprio sujeito se constitui como tal, em segundo as verdades que ele diz
sobre si mesmo e suas praticas que realiza sobre si ndo sdo inventadas por ele, mas
originadas de modelos normativos existentes independentemente do sujeito. Ora, 0
sujeito cria novos modos de se relacionar consigo mesmo, assim inaugurar novos modos
de se constituir como sujeito.

Assim para o sujeito criar uma relagdo de si consigo mesmo existe uma
circunstancia, uma situacao a considerar; o sujeito deve saber do seu espaco onde esta
inserido, lugar para atuar, conhecer os limites possiveis a ultrapassar.

Em suma para Foucault o conceito de sujeito pode ser analisado de trés modos
possiveis: 0 sujeito ndo constituinte, mas sim aquele que é constituido historicamente, o
sujeito constituido pelos modos de saberes sejam estes saberes cientificos ou ndo, ou
seja, como objeto a ser conhecido; o sujeito constituido de forma positiva ou
juridicamente, que se da pela realizacdo de préticas institucionais de poder, uma espécie
de objeto a ser dominado; e por fim, a terceira forma de se conceber o sujeito, é o
sujeito que é constituido pelo préprio sujeito, 0 sujeito na iminéncia de sua auto
constituicdo, ou seja, por meio das praticas de si para consigo mesmo. Nos parece
razoavel pensarmos que Foucault, ao apresentar Didgenes nos mostra esta Ultima forma
de concepcao do sujeito.

Afinal qual a relacdo entre subjetividade e verdade analisada por Foucault? A
verdade tem como caracteristica uma espécie de forca, de poténcia para a constituicdo
da subjetividade, ja a verdade neste movimento captura o sujeito em um campo de

conhecimento de si e que 0 toma como principio e norte que rege sua conduta, seu
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modo de vida, ou seja, 0 conhecimento tem como finalidade de propiciar o agir,
produzir uma relacdo ética com a verdade, e esta relacdo é o que Foucault identificou no
centro da filosofia antiga. Sabe-se que Foucault tratou da relacdo subjetividade e
verdade na idade moderna, contudo, sublinha-se neste trabalho especificamente o0s
movimentos, as técnicas de si, conhecimento de si, um modo de producdo de discurso
realizado pelo préprio sujeito que d& a ele sua prépria verdade, ou seja, uma
constituicdo de si mesmo como sujeito e objeto de saber e poder.

A direcdo de conduta dos homens, exame de consciéncia e a confissdo sdo
chamados de “ato de verdade” que tem como caracteristicas a circunstancia de que o
sujeito é obrigado dizer-a-verdade, além do mais dizer-a-verdade sobre si mesmo®.

Segundo Cesar Candiotto, acerca da relacdo entre subjetividade e verdade, se

mostra no pensamento de Foucault:

novos contornos e maior clareza no seu pensamento. Ao estudar as
préticas ascéticas nas escolas filosoficas greco-romanas, Foucault
observa nelas uma constituicdo do sujeito singular. Ele deixa de ser
constituido somente na imanéncia de praticas que o sujeitam; ao
mesmo tempo, torna-se sujeito e objeto para si proprio, denotando
uma subjetivacdo ética irredutivel aos mecanismos disciplinares e as
regulacbes do biopoder das modernas sociedades ocidentais. A
articulagdo entre verdade e subjetividade configura a chave de
releitura utilizada por Foucault em 1984, pouco antes de sua morte
(CANDIOTTO, 2008, p.89).

Assim, tanto o discurso de verdade como o sujeito sdo produzidos, constituidos
por jogos de verdade, estratégias, praticas sociais e culturais, em que por meio destes
jogos o sujeito toma conhecimento de si mesmo que pode ser concebido como cuidado
de si que requer determinadas regras e normas de conduta a serem conhecidas. Deste
modo, o sujeito percebe sua singularidade por meio do reconhecimento de si préprio e
do conhecimento de si produzido por meio do cuidado de si mesmo. Assim o cuidado
de si mostra-se primeiramente ético e depois gnosiologico. Este ¢ o “movimento que
sobrecarrega 0 ato de conhecimento, ao [qual], com efeito, atribui-se a soberania no
acesso a verdade” (FOUCAULT, 2006, p. 21).

Foucault em A Coragem da Verdade de 1984, apresenta 0s cinicos como

portadores de um dizer-a-verdade, portador de um discurso verdadeiro, e analisou o

> FOUCAULT, M. Resumo dos cursos do College de France. In: Do governo dos vivos 1979-1980. Rio
de Janeiro, Jorge Zahar editor, 1997, p. 99.
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cinismo antigo como pratica e um modo de vida, de um exercicio publico, que a fala
ndo se contradiz com a acdo, um dominio de saber que segue regras de préaticas sociais
que ndo so6 fazem aparecer novas formas de sujeito e de sujeito de conhecimento. A
correspondéncia de subjetividade e verdade na Grécia antiga sdo vinculadas ao modo de

ser do sujeito. Acerca disso diz Foucault:

Jamais assume a forma de uma decifragdo de si por si e de uma
hermenéutica do desejo. Ela é constitutiva do modo de ser do sujeito
temperante; ndo equivale a uma obrigacdo para o sujeito de dizer a
verdade sobre si proprio; nunca abre a alma como um dominio de
conhecimento possivel onde as marcas dificilmente perceptiveis do
desejo deveriam ser lidas e interpretadas. A relagdo com a verdade é
uma condicdo estrutural, instrumental e ontol6gica da instauracdo do
individuo como sujeito temperante e levando uma vida de temperanca;
ela ndo é uma condigdo epistemoldgica para que o individuo se
reconheca na sua singularidade de sujeito desejante, e para que possa
purificar-se do desejo assim elucidado (FOUCAULT, 2009b, p.109-
110).

Nesse sentido, para Foucault, o sujeito € o préprio fundamento de verdade, pois
este sujeito ontoldgico assume o comprometimento no ato de enunciar a verdade.

Candiotto acerca disso diz:

Segue-se que a modificacdo do modo de ser é fundamental para
subjetivar discursos reconhecidos como verdadeiros. Os discursos
(logdi) sdo qualificados de verdadeiros se atuam como principios e
matrizes de acdo, de modo a formar no individuo a atitude e a
disposicdo necessarias para enfrentar os acontecimentos da existéncia
(CANDIOTTO, 2008, p.90).

Assim, o trabalho filoséfico de Foucault € uma atividade de diagndstico, e ndo
como pesquisa de uma verdade intemporal. O estatuto da verdade é descolado do campo
epistemoldgico e depositado no campo ético, uma vez que a verdade ndo é aquilo que
pode ser provado ou defendido, a verdade é incluida ou realmente produzida, denotando
que a verdade € atribuida a constituicdo dos corpos como um ajuste de forcas e suas

representacdes, nos diz Foucault:

Por verdade, eu ndo entendo uma espécie de norma geral, uma série de
proposigdes. Eu entendo por verdade um conjunto de procedimentos
gue permitem pronunciar a cada instante enunciados que serdo
considerados como verdadeiros. N&o ha, absolutamente, uma instancia
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suprema. Existem regides onde os efeitos de verdade séo
perfeitamente codificados, em que os procedimentos pelos quais se
pode obter declaracGes das verdades conhecidas de anteméao, definidas
(FOUCAULT, 2001b. p. 407. Nossa traducéo).

Acerca da citacdo para Foucault, a verdade é entendida como um conjunto de
procedimentos regulados que tem como escopo a producgéo, o curso e o funcionamento
dos enunciados.

Em suma, sabe-se que os trabalhos de Foucault ndo séo sistematizados, em todos
seus escritos apresentam deslocamentos, apontamentos estratégicos, reflexdes néo
uniformes e diferentes. Assim convém considerarmos que nos ocuparemos da relacédo
verdade, sujeito, subjetividade, praticas de liberdade, onde o sujeito constituido é
estruturado por discursos de verdade, pois atuam na mudanca, ou melhor, na
transformacédo da relagdo do sujeito consigo mesmo. Este movimento de uma ética do
sujeito, de uma ontologia como éthos filoséfico, e investigado no ultimo periodo

foucaultiano, intitula-se estética da existéncia, tema apresentado a seguir.

1.2 A estética da existéncia como producao inventiva de si

A estética da existéncia na filosofia de Foucault é datada a partir dos altimos
escritos nos anos de 1980 até o fim de sua vida. Tendo como ponto de partida a questédo
da ética® produzida em uma de suas obras que compde a triada intitulada Histéria da
sexualidade; A Vontade de Saber, volume I, O Uso dos prazeres, volume Il e O
Cuidado de si, volume I1lI, compreende-se 0 conceito de estética da existéncia como
modo de subjetivacdo. Esta sujeicdo tem como idiossincrasia a idealizacdo de uma vida
bela e possibilita a memoéria de uma existéncia bela, em outras palavras, o sujeito
considera certos modos de comportamento e de valores definidos porque decide e deseja

produzir em sua vida a beleza que eles apresentam.

® Em Foucault, Simplesmente, Salma Tannus Muchail nos diz: Agora, o foco das investigacdes sera o
sujeito, ndo porém como aquele "curioso objeto”" de um dominio de saber, mas como sujeito ético,
individuo que se constitui a si mesmo, tomando entdo a relagdo a si e aos outros, enquanto "sujeito do
desejo" como espaco de referéncia. Nesse enfoque, a perspectiva que ele privilegia ndo é a dos codigos
morais, juridicos ou religiosos, ou a das leis definidoras do que é permitido ou interditado, mas a da
conduta, do modo de comportar-se ou das posi¢des em face de codigos e leis, daquilo, enfim, que
Foucault chama de "praticas de si", "técnicas da vida", "artes da existéncia" ( MUCHAIL, 2004, p.17).
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Neste periodo o filésofo ao volta-se para a filosofia grega antiga do século IV e
V, ndo significa que ele abandonou as questdes e temas atuais, mas sim instituiu como
trabalho filoséfico, pesquisar o periodo helenista, ocupando-se em pensar o presente,
compreender a atualidade retomando temas do passado. Na trajetdria tedrica ao analisar
a filosofia antiga, Foucault vé nos gregos uma questdo que Ihe seré essencial, de que 0s
gregos mostra um modo de vida eminentemente original, os gregos preocupam em
produzir uma vida livre, suas praticas de modos de vida sdo a administracdo politica e
econbmica da cidade onde tem como objetivo produzir as leis na polis, deste modo as
leis trazem uma organiza¢do no campo politico, e consequéncias das préaticas dos

corpos, seus modos de vida e suas relaces na cidade.

Porém, na Antiguidade, a vontade de ser um sujeito moral, a busca de
uma ética da existéncia eram principalmente um esforco para formar
sua liberdade e para dar a sua propria vida uma certa forma na qual era
possivel se reconhecer, ser reconhecido pelos outros e na qual a
prépria posteridade pode encontrar um exemplo. Quanto a essa
elaboracdo de sua propria vida como uma obra de arte pessoal, creio
gue, embora obedecesse a canones coletivas, ela estava no centro da
experiéncia moral, da vontade de moral na Antiguidade, ao passo que,
no cristianismo, com a religido do texto, a ideia de uma vontade de
Deus, o principio de uma obediéncia, a moral assumia muito mais a
forma de um codigo de regras (apenas algumas praticas ascéticas eram
mais ligadas ao exercicio de uma liberdade pessoal) (FOUCAULT,
2001b, p. 1550 Nossa tradugéo).

Entdo, na antiguidade a moral tinha como caracteristica a busca de uma ética
pessoal, enquanto que no cristianismo a moral tinha como natureza a obediéncia a um
sistema de codigos e regras. O investimento tedrico de Foucault pela antiguidade se deu
pelo fato que a ideia de uma moral pensada no cristianismo, ja ndo existe. “E a auséncia
de moral corresponde, deve corresponder uma busca que é aquela de uma estética da
existéncia” (FOUCAULT, 2010b, p. 290). Os gregos procuravam circunstancias pelas
quais ofertavam uma experiéncia de si, uma subjetivacdo ética, uma constituicdo de si
como sujeito, j& que desde o periodo classico até o periodo greco-romano € dificil
definir o sujeito, ao contrario, no cristianismo a moral é sequestrada pela teoria do
sujeito. O grego portador de poder, poder de produzir leis, organizar, administrar a
economia e a politica da polis, ndo obstante mesmo com este poder o cidaddo grego
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pensa em como ele pode governar sua cidade e sua casa se ele primeiramente néo pode
governar a si mesmo. Ao pensar sobre o governo de si, ser senhor de si, ele gera uma
relagdo agonistica’ de si para consigo mesmo, uma agonistica que se estende a praticas
judiciarias gregas. Deleuze e Guattari, em consonancia com Foucault, advertem que

desde a filosofia antiga a agonistica possui um aspecto:

Se a filosofia tem uma origem grega, como é certo dizé-lo, é porque a
cidade, ao contrario dos impérios ou dos estados, inventa o agén como
regra de uma sociedade de ‘amigos’, a comunidade dos homens livres
enquanto rivais (cidaddos). E a situacdo constantemente descrita por
Platdo: se cada cidaddo aspira a alguma coisa, ele encontra
necessariamente rivais (DELEUZE; GUATARI, 1992, p. 17).

Sob esta medida, a agonistica para Foucault atua no campo da vida social
(cuidado de si) e bem como da vida politica (cuidado dos outros). Ora, podemos pesar
que se a luta e o pensamento unem-se, concluimos que a filosofia sem batalha, sem luta,
sem rivalidade é algo ilusorio. A agonistica é este exercicio de travar constantes
combates, pois a liberdade situa-se na possibilidade de continua modificagédo de si
mesma. Esta luta agonistica que se da nas relacGes de poder entre os sujeitos, constitui
este sujeito como um incitador inabalavel das relagdes entre liberdade e poder. Nesse
sentido, a pratica da liberdade em um campo de constante tensdo por meio de duas
questdes antagOnicas, que sdo o assujeitamento® das limitagGes, em contrapartida de
uma possivel liberdade, entretanto, uma liberdade limitada. Justamente nesta
circunstancia de violéncia, ou melhor, de tensdo que se torna possivel a realizacdo das
relacbes agonistica.

A agonistica reverbera os conceitos de poder e liberdade, pois a relagdo de poder

estimula, incita o sujeito a realizar uma acgdo de resisténcia e de forma estratégica pela

T A agonistica € a luta, o combate de forgas “ativas € reativas” que se d4 no interior do sujeito, que o faz
voltar-se para si, suscitando no sujeito a buscar uma vida livre, uma vida excelente.

8 O termo assujeitamento para Foucault apresenta incongruéncia, pois, 0 que aprisiona o sujeito as regras
€ as normas carrega em si mesmo, a expectativa de resisténcia. Para Foucault o poder é definido como um
conjunto de relagbes, ndo sé de repressdo, mas também constitutivo e fecundo que encontra-se
constantemente assistido pela resisténcia. Assim, onde ndo hé resisténcia ndo existe relagdes de poder, o
que existe € um estado de controle, dominagdo, regulacdo e adequacdo do sujeito. Um exemplo que
podemos dar encontra-se em sua obra Vigiar e Punir, mostrando que as instituicdes escolares tem seu
funcionamento semelhante a um regime de sujeicdo e do mesmo modo muito diverso ao seu objetivo
libertador. Ora, ha uma contradicdo do significado anunciado pela escola, propondo uma educagdo nao
repressiva entre a uma arquitetura e rotina de quartéis.
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liberdade. Para Foucault a triade, agonistica entre liberdade e poder ndo € um problema
transparente, ja que a liberdade € uma circunstancia para pratica da resisténcia bem
como condicdo para o exercicio de poder. Deste modo o sujeito ao agir a favor ou
contra a realizacdo da liberdade tanto em um campo social ou pessoal, agir como
espécie de luta converte-se em uma demanda politica, considerando que toda a
realizacdo politica pertence a toda existéncia social. Isto é, a agonistica no campo
subjetivo possui tanto uma significacdo politica como ética.

Segundo Foucault, o cerne da questdo ontolégica do homem € caracterizada pela
possibilidade da liberdade, de outro modo, a liberdade por esta circunstancia
ontoldgica, é uma insubmissdo. Alega Foucault, nos Dits et Ecrits 11, em 1984: “a
liberdade é a condicdo ontoldgica da ética. Mas a ética € o modo refletido que a
liberdade assume” (FOUCAULT, 2001b, p.1531 Nossa tradugdo). Para os gregos, 0s
homens trazem dentro de si multiplas forcas que se inclinam para o campo religioso,
supersticioso, uma agonistica. Esta atividade possibilita o sujeito a compreender sua
constituicdo como tal, quando este sujeito produzir a si proprio como um campo de luta,
como um confronto de forgcas que ocorrem no interior de si proprio gerando assim uma
vida livre. Ora, para os gregos ser livre € ndo estar cativo a ninguém, nem a si mesmo e
muito menos a seus apetites.

Deste modo, o homem serad livre quando estas forcas ativas dominarem as
forcas que tendem a submisséo, a batalha se da entre uma forca de carater sagrada que é
submetida a outra de regras fixas, as leis, isso Foucault chamou de uma estética da
existéncia. Para os gregos a estética é a criacdo de uma vida bela, onde aquilo que
conduz sua propria vida s@o seus pensamentos, e isso sO € possivel no momento que
tiver liberdade, ou seja, a liberdade s6 pode ser realizada no momento em que quem
conduz sua vida é vocé mesmo, so existe liberdade quando a causa da minha existéncia
vier dentro de mim. Destarte, a liberdade tem especificidade de uma prética, de uma
experiéncia, de um modo de vida, uma liberdade como possibilidade de criacéo de si, de
uma invencdo de si, e este movimento de evidenciar o espaco de liberdade esta
estreitamente ligado com a estética da existéncia, ou seja, a estética da existéncia é uma
arte, um reflexo de uma liberdade percebida como jogo de poder. Ora, 0 poder que
trabalha de forma autdnoma e por meio de controle das préticas discursivas aplicadas
aos sujeitos reverbera a liberdade, nesse sentido a liberdade surge na conjuntura da
presenca do poder. Sabe-se que para Foucault ndo ha poder, mas sim relacfes de

poderes, “poder funciona primordialmente através de uma mistificacdo ou falsificacdo
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de uma verdadeira, ou racionalmente fundamentada, experiéncia” (RAJCHMAN, 1987,
p. 77). Podemos compreender que a liberdade existirda somente em antinomia ao poder,
ora o poder ndo proibe a liberdade, mas restringe-a, independente de onde origina-se o
poder, ele sempre demarca, limita a liberdade. A liberdade serd de natureza das
resisténcias as obediéncias dos diferentes poderes, “Onde existe poder, existe

resisténcia”, poder e resisténcia coexistem:

[...] a resisténcia de fato ndo é uma substancia. Ela ndo é anterior ao
poder que ela enfrenta. Ela é coextensiva a ele e absolutamente
contemporéanea. [...] N&o coloco uma substancia da resisténcia em face
de uma substancia do poder. Digo simplesmente: a partir do momento
em gue ha uma relacdo de poder, hd uma possibilidade de resisténcia.
Jamais somos aprisionados pelo poder: podemos sempre modificar sua
dominacdo em condi¢Bes determinada e segundo uma estratégia
precisa (FOUCAULT, 20074, p. 241).

A estética da existéncia trata acerca do sujeito livre perpetuado a um conjunto de
cddigo, de regras, de valores morais, porém estes valores ndao tem sua origem de uma
conduta, ou melhor, de um comportamento adequado do sujeito a estes valores que se
produzem no jogo de poder, na luta pela liberdade. A estética da existéncia, portanto
tem como ponto fundamental a postura do sujeito pretender ser livre da escravidao e ser
senhor de si. Isso se realiza quando o sujeito faz um auto-exame de si, quando o sujeito,
ao conhecer a si proprio tem o poder para discernir entre as possibilidades de seu modo
de agir, ou seja, 0 poder s6 atua em sujeitos livres, e somente enquanto livres, para

Foucault:

O poder sé se exerce sobre “sujeitos livres”, enquanto “livres” —
entendendo se por isso sujeitos individuais ou coletivos que tém diante
de si um campo de possibilidades em que diversas condutas, diversas
reacGes e diversos modos de comportamento podem acontecer, ndo ha
relacdo de poder onde as determinacdes estdo saturadas — a escraviddo
ndo é uma relacdo de poder, pois 0 homem esta acorrentado (trata-se,
entdo, de uma relacéo fisica de coacdo) — mas apenas quando ele pode
se deslocar e, no limite, escapar. Nao ha, portanto, um confronto entre
poder e liberdade, em uma relacdo de exclusdo (onde quer que o poder
se exerca, a liberdade desaparece) mas 0 jogo muito mais complexo:
nesse jogo, a liberdade aparecerd como condicdo de existéncia do
poder (e a0 mesmo tempo, sua precondi¢ao, uma vez que € necessario
gue haja liberdade para que o poder se exerca, além de ser seu suporte
permanente; uma vez que, se ele se abstraisse inteiramente do poder
sobre ela exercido, por isso mesmo, desapareceria, e deveria buscar
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um substituto na coercdo pura e simples da violéncia) (DREYFUS,
RABINOW, 2010, p. 289).

Enfim, a nogdo de estética da existéncia® e a nocdo de ética, evidencia uma
exposicdo dos procedimentos morais da Grécia classica, procedimentos que mostram-se
como dominio de praticas morais, por exemplo, a atividade sexual, a educagdo, o
exercicio de temperanca, o controle de si, a obtencédo e gestdo da verdade e da liberdade
que, segundo Edgardo Castro: “a nocdo de estética da existéncia como modo de
sujeicdo, isto €, como uma das maneiras pelas quais o individuo se encontra vinculado a
um conjunto de regras e valores” (CASTRO, 2009, p. 150). Para Foucault existe uma
distingdo entre histdria das morais, 0s atos e 0s codigos morais, 0s atos devem ser
entendidos como o comportamento real do sujeito em relacdo ao codigo moral, ja os
codigos morais sdo aquilo que é imposto ao sujeito determinando assim seus atos. Tal
definicdo entende o que intitulamos de moral’®, ou seja, o comportamento real do
sujeito, onde existe o codigo e também os tipos de relacdo consigo mesmo que é a
éticall,

Esta subjetivacdo ética, tem como caracteristica ideal de testemunhar uma vida
bela e transmitir a lembranga uma existéncia bela. Foucault em uma entrevista para o

jornal Le Monde, em 15-16 de julho de 1984, concedida a A. Fontana, disse sobre isso:

Com o cristianismo, vimos instaurar lentamente, progressivemente
uma mudanca da moral em relacdo a moral antiga, que eram
essencialmente uma pratica, um estilo pratico da liberdade.
Naturalmente, havia também certas normas que regulavam o
comportamento de cada um. Mas, na antiguidade, a vontade de ser um
sujeito moral, a busca de uma ética da existéncia a inferéncia foram
principalmente um esforgo para afirmar a sua liberdade e dar a sua
prépria vida de uma certa forma na qual era possivel se reconhecer,
ser reconhecido pelos outros, e a posteridade poderia encontrar nele
um exemplo (FOUCAULT, 2001b, p. 1550. Nossa traducéo).

%“Se eu estou interessado pela antiguidade foi por varios motivos, uma série de razdes, a ideia de uma
moralidade como a obediéncia a um codigo de regras estd em processo de desaparecimento, ja
desdapareceu. E esta falta de uma moralidade corresponde, deve corresponder a uma busca que é aquela
de uma estética da existéncia” (FOUCAULT, 2001b, p. 1551. Nossa traducao).

10 O conceito foucaultiano de moral é um conjunto de regras e de valores de agdo que se apresentam como
sugestdes aos individuos e aos grupos através de diferentes aparelhos prescritivos, como por exemplo a
familia, as institui¢des, igrejas, enfim, essa moral produz uma moralidade no comportamento, ou seja |,
uma variacdo individual mais ou menos consciente em relacdo ao sistema de prescrigdes do codigo
moral.

11 A ética diz respeito a maneira pela qual cada um se constitui em si mesmo como sujeito moral do
codigo: “sendo dado determinado codigo de acgBes (...), ha diferentes maneiras de se conduzir
moralmente, diferentes maneiras para o individuo, em se tratando de proceder ndo s6 como agente, mas
também como sujeito moral dessa agdo” (REVEL, 2011, p. 59).
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Ora, 0 pensamento foucaultiano consiste em apresentar um individuo que aceita
certas formas de se comportar e de valores definidos porque decide e deseja realizar em
sua vida a beleza que eles propdem, a prépria vida é considerada como matéria de uma
obra de arte. A andlise feita por Foucault da moral grega classica ndo propGe em
sistematizar os atos muito menos apresentar uma hermenéutica do sujeito, mas tem
como escopo uma estilizacdo da atitude e uma estética da existéncia, ou seja, 0 uso da
atitude realizada pelo sujeito. Partindo do que ja foi dito, podemos entender que a
estética da existéncia € um modo de vida em que o valor moral ndo se origina de uma
conformidade com regras de comportamento, mas sim de determinados “principios
formais gerais no uso dos prazeres, na distribuicdo que se faz deles, nos limites que se
observa, na hierarquia que se respeita, a estética da existéncia é uma arte, reflexo de
uma liberdade percebida como jogo de poder” (CASTRO, 2009, p. 151).

Sobre este Ultimo periodo de analise foucaultiana conhecido como estética da
existéncia, a moral antiga aponta para um regresso a questdo da invencdo de si,
invencdo esta onde o sujeito faz de sua vida uma obra de arte, a invencgéo de si ndo deve
ser entendida como um sujeito soberano, universal e fundador, portador de todo saber e
gue o poder emana de Si ou que O conserva, mas sim como sujeito autbnomo,
autoconsciente, livre portador de conhecimento, de um agir moral e politico.

O sujeito é constituido através das praticas de sujeicdo® ou de uma maneira
autébnoma pelas praticas de liberacdo. Ao apresentar esta nocéo de sujeito, Foucault trata
das relagcbes que sdo dirigidas para um exercicio sobre si, uma relagdo de
intersubjetivacéo, este exercicio sobre si mesmo tem o propoésito de buscar o seu modo
de ser e pelo qual ird exercer sua liberdade. Sobre esta incursdo, o exercicio de si
mesmo, de governar-se de si mesmo, ser senhor de suas atitudes, sujeito que tem o
controle de seus afetos, apetites e inclinagdes, o sujeito determina o seu modo de vida e
a maneira como pretende agir, segundo Foucault € um modo ativo do sujeito constituir,
ou melhor, de realizar a subjetividade. Acerca da subjetividade dira o filosofo francés:
“o modo que o sujeito realiza a experiéncia de si mesmo em certo jogo de verdade, onde

ele relaciona-se consigo mesmo” (FOUCAULT, 2001b, p. 1537, Nossa traducéo).

12 Nos periodos arqueoldgico e genealdgico o sujeito é constituido pela objetivacdo nas ciéncias humanas
e pela sujeicdo aos procedimentos de poder, ou seja, através de técnicas de individuacdo, ora o sujeito
genealdgico é o sujeitos dos mecanismos de poder. Ao tratar a estética da existéncia pode-se dizer que
ha uma conversdo no modo de se pensar 0 sujeito, o sujeito aqui é recebido como um sujeito ativo e
autdbnomo, ndo se pensa mais em uma relacdo do sujeito com os jogos de verdade, muito menos de
préticas coercitivas, mas sim de praticas de “autoformagdo” desse sujeito.
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Em uma entrevista intitulada L éthique du souci de soi comme pratique de la
liberte, do dia 20 de janeiro 1984, Foucault esclarece que as praticas de si, um
fendmeno importante e que “ na civilizagao grega e romana tiveram grande importancia,
principalmente uma autdnima muito maior do que a seguir, quando até certa medida
foram investidas pelas instituicdes religiosas, pedagogicas ou tipo médico e psiquiatrico
( FOUCAULT, 2001b, p. 1528. Nossa tradugéao).

Essa concepcao foucaultiana da pratica de ‘“‘autoformacdo” do sujeito como
citada acima, pode ser chamada de préatica ascética, ndo no sentido de rendncia, mas o
de um exercicio de si sobre si mesmo. Para Foucault, a ascese filosofica traca as
praticas de liberdade do sujeito para uma producdo de uma estética da existéncia.

Este exercicio é entendido como uma producdo da propria vida, fazendo dela
uma obra de arte, mesmo obedecendo a determinados conjuntos de regras, que localiza-
se no nucleo da experiéncia moral. Foucault na conferéncia realizada em Berkeley, 1983
intitulada Discurso e verdade apresenta a distingdo de dois modos de praticas de si na
antiguidade greco-romana, a ascese crista e a filoséfica, a primeira caracteriza-se como
um exercicio espiritual que o sujeito realiza consigo mesmo tendo em vista alcancar o
objetivo que desejado, ja ascética filosofica, Foucault afirma ser um conjunto de regras
exigidas ao sujeito que procura tornar-se um sujeito de verdade, isto €, um modo de
austeridade, disciplina, contudo suas praticas, recursos e dispositivos visam o alcance de
algo que o sujeito ainda ndo adquiriu, possibilitado da recusa de si mesmo (Foucault,

2013, p. ). Fazendo coro a esta sentenca Edgardo Castro diz:

O sentido e a funcdo fundamental da ascese filoséfica helenistico-
romana foram assegurar a subjetivacdo do discurso verdadeiro, fazer
com que eu me converta em sujeito de enunciacdo do discurso
verdadeiro. N&o se trata entdo, da objetivacdo de si em um discurso
verdadeiro, mas da subjetivacdo de um discurso verdadeiro; tornar
préprias, na vida, as coisas que se sabem, os discursos que se escuta e
gue se reconhece como verdadeiros (CASTRO, 2009, p. 45).

Assim, na filosofia greco-romana a ascese é entendida como conjuntura de
possibilidade a verdade, e esta verdade é de carater etopoético®®. Foucault, sobre a

ascese crista, diz:

13 Foucault utiliza o termo “etopoético” encontrado em Plutarco, que tem como significado as praticas
em que o sujeito examina-se e reajusta-se seus habitos e condutas, um saber que conduz o sujeito a uma
atividade de autoanalise, um voltar-se para si mesmo, uma espécie de treino de si, cuidado de si. A
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Da vontade de moral na antiguidade, ao passo que no cristianismo, a
religido do texto, a idéia de uma vontade de Deus, o principio de uma
obediéncia, a moral torna muito mais a forma de um co6digo de regras
(apenas certas préaticas ascéticas estavam mais ligadas ao exercicio de
uma liberdade pessoal) (FOUCAULT, 2001b, p. 1550. Nossa
traducéo).

A ideia foucaultiana que concebe a estética da existéncia como um modo de
transformacdo de conduta, de constituir formas de resisténcia ao ajustamento em
modelos de vida socialmente determinada, um modo de resistir & norma, a estética da
existéncia coroa o conceito de cuidado de si, que caracteriza-se em uma €tica da
rebeldia, de transgressdo, da inconformidade, da recusa & norma, ao poder, uma espécie
de marginalizacdo filosofica. Fréderic Gros, notadamente em consondncia como
Foucault afirmam que o termo parrhesia, considerado como “arte de viver’ e
concatenado com o tema do “cuidado de si”, tema este que é o exercicio da relacdo de
si para si mesmo, é 0 movimento de uma constituicdo de imanéncia do sujeito, de

pratica de causas que se corrigem, se atualizam nos proprios efeitos destas praticas.

1.3 O Cuidado de si: uma ascese filosofica

Foucault ocupou-se em analisar o conceito de cuidado de si a partir de 1980
onde aparece em seus trabalhos como uma extensdo do tema da governamentalidade®,
depois sobretudo em A Hermenéutica do Sujeito, de 1982 e nos ultimos textos da
Histdria da sexualidade, conceito que compde o titulo do terceiro volume. A andlise

foucaultiana do conceito continua nos cursos O Governo de si e dos Outros de 1982-

atividade etopoética é a transformacdo da verdade em ethos. Este termo foi tratado pelo fil6sofo na aula
do dia 10 de fevereiro de 1982 em seu curso A Hermenéutica do sujeito.

14 Foucault em Seguranca, Territdrio, Populacdo, curso ministrado no College de France nos anos de
1977-1978, especificamente na aula de 1° de fevereiro de 1978, apresenta o0 termo governamentalidade
com carater extremamente politico, e diz: Por esta palavra governamentalidade, entendo o conjunto
constituido pelas instituicbes, os procedimentos, analises e reflexGes, os célculos e as taticas que
permitem exercer essa forma bem especifica, embora muito complexa, de poder que tem por alvo
principal a populacdo, por principal forma de saber a economia politica e por instrumento técnico
essencial os dispositivos de seguranca. Em segundo lugar, por governamentalidade entendo a tendéncia, a
linha de forca que, em todo o Ocidente ndo parou de conduzir, e desde ha muito, para a preeminéncia,
desse tipo de poder que podemos chamar de governo sobre todos os outros — soberania, disciplina — e que
trouxe, por um lado, o desenvolvimento de toda uma série de aparelhos especificos de governo e, por
outro lado, o desenvolvimento de uma série de saberes (FOUCAULT, 2008a, p.143-144).
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1983 e, por fim, em seu Gltimo curso A Coragem da Verdade, que tem como subtitulo o
governo de si e dos outros |1, de 1983-1984.

No que diz respeito os ultimos livros e cursos, nota-se claramente que o tema da
ética é deslocado para um lugar de destaque. Na trajetoria entre os conceitos de saber,
poder e liberdade, Foucault privilegia estudar a forma como o sujeito é compreendido
nas praticas de saber-poder, entdo, a partir das praticas do saber-poder que realiza-se a
pesquisa sobre a liberdade.

Para Foucault, “hermenéutica” ¢ entendida como uma posi¢do subjetiva
resgatada especificamente das préaticas cristd, uma ascese de si para consigo mesmo. A
“hermenéutica de si é a decifracdo analitica e meticulosa dos proprios estados de
consciéncia, a leitura nos proprios pensamentos de tracos de desejo, etc., isto é, no
fundo, tudo aquilo que as préticas da confissdo designam” (GROS, 2008. p. 128).
Edgardo Castro afirma que a hermenéutica do sujeito “se funda na ideia de que ha em
nés algo oculto e que vivemos sempre na ilusdo de nés mesmos, uma ilusdo que
mascara o segredo. Dai a exigéncia continua, para o sujeito, de decifrar-se a si mesmo e
ao seu desejo (CASTRO, 2009 p. 203). Sabe-se que as ultimas pesquisas de Foucault
privilegiaram temas como técnicas de subjetivacdo, praticas de si, a relacdo da
subjetividade a verdade, contudo, o sujeito aqui tratado ndo € o sujeito portador de uma
fonte de sentidos, autoconstituido, pré-estabelecido.

O cuidado de si é uma acdo, uma pratica social, pois ha uma necessidade
relacional com o outro, € uma maneira do sujeito se relacionar consigo mesmo, dizendo
isso de outra maneira, o cuidado de si € a prética que se faz razoavel sua relagao consigo
e com outro. Foucault resgata o conceito de cuidado de si identificado nos antigos, no
periodo helenistico e romano, principalmente o texto de Platdo, no Primeiro Alcibiades,
que mostra como definicdo deste conceito um conjunto de préticas, técnicas e
experiéncias que engendram o sujeito e o auxilia a transformar-se a si mesmo.

Segundo Foucault, o cuidado de si reside em compreender como 0 surgimento
de um conjunto de técnicas asceéticas foi, seguidamente, referido ao cristianismo, ja que
as técnicas e aptiddes sdo adquiridas somente pela pratica, muito menos aprender um
modo de viver, a arte de viver, a tekhné, sem uma askésis que deve ser levada em conta
ao tratar de uma aprendizagem de si por si mesmo. A questdo que pode ser colocada:
qual a distincdo das praticas da moral cristd para a é€tica greco-romana? Para tal
compreensdo deve-se considerar a aphrodisia, este conjunto constituido por atos de
desejos e prazeres que regula o cuidado de si no @mbito da conduta sexual. Diz
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Foucault: “Os aphrodisia sdo atos, gestos, contatos, que proporcionam certa forma de
prazer” (FOUCAULT, 1984, p. 53). Esta pratica grega de um cuidado, de voltar-se para
si, de ter uma atencdo consigo mesmo considera questdes dietética, fisioldégica, como
comida, bebida e os prazeres sexuais, 0 conceito grego adotado pelo filésofo francés é

13

para distinguir a ideia crista, “carne” e a ideia laica da atividade sexual.

Dessa maneira, a aphrodisia, pratica concebida como o campo de verificacdo
caracteristico da relacdo com o si, com a analise do conceito Foucault procura mostrar,
de que modo os sujeitos foram conduzidos a exercer, sobre si mesmos e sobre 0s outros,
através da ascese, esta pratica que reside no modo de orientar 0s desejos e 0s prazeres.

Para tanto, o conceito de aphrodisia no periodo greco-romano tinha como
fundamento nas reflexdes desenvolvida tendo como ponto de partida quatro préaticas de
si admitidas e presentes na época, a saber, a erdtica, a economia, a dietética e a filosofia,
por meio destas que o cuidado de si ganhava pujanca e deixava de ser compreendido
simplesmente como guia da arte de viver e depois como arte de si, para se configurar
em uma pratica , um agir, de uma estilistica de conduta, sobretudo a pratica filosofica. A
filosofia para os antigos configura a exigéncia de austeridade sexual aprimorada na
reflexdo moral neste periodo antigo.

O que Foucault quer mostrar sdo as transformacdes constatadas na esfera dos
atos, desejos e prazeres, bem como as praticas ascéticas do século 1V a.C, chamadas de
economia sexual, que sdo o cuidado com a saude, higiene do corpo, praticas que se
estenderam para a ascética cristd, passando a integrar o conjunto de técnicas
hermenéuticas de compreender o desejo, de confissdo e exame de si mesmo.

Foucault chamou de hermenéutica do desejo, 0 qual o comportamento sexual
dos individuos foi certamente a oportunidade de diagnosticar os diferentes jogos de
verdade concebidos na atividade de constituicdo do si como sujeito de desejo. Para o
filésofo francés, a moral no cristianismo passa por uma hermenéutica do desejo, ja a
ética antiga passa por aquilo que ele denominou estética da existéncia, na antiguidade
classica o cuidado de si, ndo se opde ao cuidado dos outros, o cuidado de si reflete as
relacbes complexas com os outros, um éthos, um modo de vida, a arte de governar a si e

0s outros, deste modo é fundamental saber cuidar de si para poder governar os outros.

O éthos para os gregos ¢ um modo de ser do sujeito que se traduz em
seus costumes, seu aspecto, sua maneira de caminhar, a calma com
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gue se enfrenta os acontecimentos da vida. O homem que possui um
éthos belo e que pode ser admirado e citado como exemplo é o que
pratica sua liberdade de maneira refletida (CASTRO, 2009, p.154).

Como se V€, a questdo essencial ao tratar do conceito de cuidado de si, como arte
de governar a si, reporta-se ao exercicio do éthos, como uma préatica de liberdade. A
liberdade é uma pratica de resisténcia aos mdaltiplos poderes, estes poderes néo
impedem, ndo coibe a liberdade, ele estimula-a, desperta-a. Segundo Nalli:

O poder como um conjunto de forcas que se aplicam sobre os outros e
sobre si mesmo. E o que Foucault chamaré de governo. O governo dos
outros e o governo de si. O poder, portanto, produz e diferencia
individualidades e sujeitos; da mesma maneira que afeta a proliferacdo
dos discursos. Mas que sejamos claros: se o poder condiciona, é
porque ele é imanente aos discursos e aos sujeitos. E no caso
especifico da constituicdo/producdo de individualidade, como
podemos interpreta-lo? Certamente ndo devemos imaginar que se trata
de uma negacdo da liberdade do sujeito/individuo. A proposta
foucaultiana é contréria as hipdteses que, esquematicamente,
estabelecem um conflito de contradicdo entre poder e liberdade
(NALLI, 2007, p.189).

Esta condicdo de existéncia promove a transformacéo do sujeito como objeto do
saber, fazendo desta atividade transformadora como agéo de liberdade que estabelece
por meio desse movimento uma vida de forma determinada por si mesmo. Nessa
perspectiva a liberdade € o exercicio consciente e critico do sujeito que assume o
governo de sua prépria vida e a dirige como lhe convém. Foucault pensou a liberdade
“como uma condi¢do ontologica da ética. Mas a €tica ¢ a forma refletida assumida pela
liberdade” (FOUCAULT, 2001b, p. 1531 Nossa traducao).

E importante frisar que a liberdade compreendida por Foucault nio é uma
“liberdade” plena, existem batalhas, ha conflitos, € uma perpétua luta, a possibilidade de
uma liberdade plena sé seria possivel na inexisténcia de relagdes de poder, isto €, a
liberdade é a condicdo de existéncia das relagdes de poder. Foucault afirma: “Vocés
véem poder por todo lado; entdo ndo ha lugar para a liberdade, me parece totalmente
inadequada. N&o é possivel me atribuir a ideia de que o poder é um sistema de

dominagdo que controla tudo e que ndo deixa espago para a liberdade” ( FOUCAULT,
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2010b, p. 277). A auséncia do poder entendido como relagcdo de forga ndo produz
subjetividade e muito menos liberdade.

A liberdade € referida como componente estratégico para o proprio surgimento
de relacdes de poder, um constituinte primordial ao seu exercicio. Adverte Foucault em

um texto intitulado O Sujeito e o poder apresentado por Foucault & Dreyfus e Rabinow:

A liberdade aparecera como condicdo de existéncia do poder (ao
mesmo tempo sua precondi¢do, uma vez que é necessario que haja
liberdade para que o poder se exerca, e também seu suporte
permanente, uma vez que se ela se abstraisse inteiramente do poder
gue sobre ela se exerce, por isso mesmo desapareceria, € deveria
buscar um substituto na coercéo pura e simples da violéncia); porém,
ela aparece também como aquilo que s6 podera se opor a um exercicio
de poder que tende, enfim, a determina-la inteiramente (DREYFUS;
RABINOW, 2010, p. 289).

Ora, a concepcdo foucaultiana mostra que a liberdade constitui liames
agonisticos com as relacbes de poderes, uma vez que a liberdade é experiéncia
ensaistica, inventiva do sujeito que considera a si mesmo como testemunho na qual
elabora seu proprio modo de vida. A vista disso, a experiéncia da préatica de liberdade
sempre estara exposta a matizes, a mudancas, nunca como algo determinado. O ensaio,
a experiéncia do sujeito para Foucault: “Para mim o que deve ser produzido ndo é o
homem, tal como apresentou a natureza, ou tal qual sua esséncia o prescreve; temos que
produzir alguma coisa que ainda ndo existe € que ndo podemos saber o que serd”
(FOUCAULT, 2001b, p. 893 Nossa traducao).

Assim, o desmantelamento do sujeito dando lugar a constituicdo de algo novo
num regime de total transformagéo deste mesmo sujeito, aquilo empregado por Foucault
como producdo do sujeito € um inventar-se a si mesmo, como ja foi dito, € uma
experiéncia de si mesmo e ndo uma descoberta de segredos e de verdades ocultas. Esta
dindmica reside no pensamento entre 0s estoicos, que consideram a experiéncia de si
ndo como uma descoberta de uma verdade escondida em si mesma, porém uma
experiéncia de estabelecer o que se pode praticar e 0 que ndo se pode praticar da
liberdade que possui.

Para 0s gregos antigos a conduta sexual era vista como uma problematica ética,
como modo de regulacdo do viver, do ser e de governo dos outros, quer dizer, o cuidado

de si € a condicdo sine qua non da constituicdo de uma vida ética, onde o0 sujeito
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portador da técnica de si, pela arte da existéncia & um sujeito ético, antes mesmo de ser
um sujeito de conhecimento. Ora o sujeito foucaultiano é compreendido como um
sujeito, transmutavel, € um sujeito que se constitui, que se auto regula, cria regras de
existéncia e conduta para si, que se estabelece por exercicios, técnicas, praticas, ou por
aquilo que Foucault chama de ascese, e diz: “a ascese ndo ¢ uma maneira de submeter o
sujeito a lei: é uma maneira de ligar o sujeito a verdade” (FOUCAULT, 2006, p 383).

Desse modo, Foucault afirma que cuidado de si é pessoal, social e politico,
apresentando o exemplo da relacdo de Socrates com Alcibiades, orientando que para se
ocupar dos outros, é preciso saber se ocupar de si mesmo, necessario é saber governar-
se para governar os outros. A relacdo de si para consigo passa pela mediacdo na
sociedade, “Pois o cuidado de si ¢, com efeito, algo que, como veremos, tem sempre
necessidade de passar pela relagio com um outro que ¢ o mestre” (FOUCAULT, 2006,
p.73).

E oportuno ressaltar as reflexdes apresentadas por Foucault em A Hermenéutica
do Sujeito onde expbe dois conceitos gregos: epiméleia heatol*®, que significa cuidado
de si, este conceito tem lugar de destaque e privilégio na cultura ocidental que reverbera
ao conceito grego de gnothi seauton que quer dizer “conhece-te a ti mesmo”,
contrariamente ao cuidado de si “epiméleia heatol”, estabelecendo a correlacdo de
sujeito e verdade, que compromete a forma de ser do sujeito moderno.

Analisados os dois termos separadamente, o conceito de gnothi seautdén
(conhece-te a ti mesmo), aforismo escrito no templo de Apolo em Delfos, uma maxima
que tinha a intencdo de orientar aqueles que procuravam o templo de Delfos, onde o

“conhece-te a ti mesmo” era uma instru¢do, um principio que conduzia os homens a

15 Foucault analisa as relagdes ao conjunto de praticas na Antiguidade classica, as praticas gregas refere-
se aquilo que intitularam regularmente como Epiméleia heauto(, traduzido, cura sui em latim. Essa
questdo de ‘cuidar de si mesmo”, de “ocupar-se de si”, uma postura de constante interesse e diligéncia
sobre si mesmo. Foucault faz referéncia de varios significados do conceito Epiméleia. No resumo dos
cursos do College de France, A Hermenéutica do Sujeito, 1981-1982, diz: “Xenofonte, por exemplo,
utiliza a palavra Epiméleia para designar o trabalho do dono de casa que dirige sua exploragéo agricola. E
uma palavra que se utiliza também para designar os deveres rituais que se deve aos deuses € aos mortos.
A atividade do soberano que zela sobre o seu povo e dirige a sua cidade é chamada, por Dionisio de
Prusa, Epimeleia.(...) Pode-se dizer que, em toda filosofia antiga, o cuidado de si foi considerado, ao
mesmo tempo, como um dever e como uma técnica, uma obrigacdo fundamental e um conjunto de
procedimentos cuidadosamente elaborados” (FOUCAULT, 1997, p.121-122). O cuidado de si
caracteriza-se como praticas, técnicas e mecanismos 0s quais permitem ao sujeito, por meio do dominio
de seus maus habitos e de suas paix8es, produz uma verdade sobre si proprio. O conceito Epimeléia ndo
tem como significado simplesmente uma atencéo sobre si, mas um conjunto de cuidados, de atividades; o
cuidado de si refere-se a uma técnica, uma obrigacdo, um dever fundamental de sistema cuidadosamente
formulado.



37

refletirem sobre sua finitude, sua condi¢cdo de mortal, que ndo despreza-se os deuses,
muito menos julgarem de terem atributos e forgas maiores que a dos deuses. O
conceito gndthi seautdn ndo tinha a importancia que com o passar dos séculos se tornou
para a filosofia ocidental, que faz eco até os nossos dias. Enquanto o conceito epiméleia
heautod (cuidado de si), € uma antiga proposicdo da cultura grega, uma expressao de
afirmacdo que tem a prerrogativa politica, econémica e social, como por exemplo,
quando a classe dos aristocratas espartanos se justificavam em exigir que os hilotas,
servos da Grécia e propriedade do Estado, cultivassem suas terras, para que eles tenham
tempo para si mesmo, para cuidarem de si. Deste modo, o cuidado de si, ndo se refere,
ou melhor, ndo se reduz ao dominio filos6fico, mas deve ser compreendido como um
modo de existéncia, um estilo de vida vinculado a condicdo politica.

Ao expor os conceitos de epiméleia heatod (cuidado de si), e gnéthi seautdn
(conhece-te a ti mesmo), Foucault observa que ao estudar os textos da filosofia antiga,
sobretudo o pensamento platénico, afirma que ha uma relagéo justaposta do conhece-te
a ti mesmo sendo uma parcela do proprio cuidado de si. O termo (conhece-te a ti
mesmo) esta relacionado na efetuacdo de uma regra geral, enquanto que o
(cuidado de si) vai sinaliza para uma algo indispensavel, a saber, 0 ocupar-se consigo
mesmo. De acordo com Candiotto em um artigo intitulado Subjetividade e verdade no
ultimo Foucault, de 2008, afirma que:

O “conhece-te a ti mesmo” faz parte de um conjunto de recomendacédo
referente ao modo adequado pelo qual alguém deve se preparar para
consultar o deus Apolo. Assim, é preciso evitar questfes inlteis
reduzindo a ao estritamente necessario, de onde o preceito “nada em
demasia”; em seguida, ¢ necessario prescindir de promessas que nao
se pode cumprir, de onde o conselho ‘“comprometer-se traz
infelicidade”; urge ainda examinar em si mesmo o que realmente ¢é
preciso saber, de onde o imperativo “conhece-te a ti mesmo”. Na
filosofia, o imperativo “conhece-te a ti mesmo” surge em torno da
figura de Socrates. Em Defesa de Socrates, Platdo indica que conhecer
a si mesmo constitui desdobramento do principio do cuidado de si. A
missdo divina de Socrates consiste em impelir 0s outros a se ocuparem
de si mesmos, a terem cuidados consigo (CANDIOTTO, 2008, p.91).

Acerca da citacdo, podemos evidenciar duas coisas: a primeira é que, para
Platdo, hd uma reiteracdo do conhece-te a ti mesmo do principio do cuidado de si, e a

outra € de que Sdcrates aponta sua funcdo declarando que deve-se ter uma atencédo
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consigo mesmo, considerar o cuidado de si mesmo. Sdcrates, nos textos de Platéo,
representa a vida filosofica entendida como uma forma de incitar, orientar o outro para a
realidade e o cuidado consigo mesmo. A vida filosofica, a respeito da vida nao
filosofica, € uma conduta de escolha e esta atitude se mostra em Socrates e em
Diogenes. A filosofia como modo de vida é uma pratica que procura constituir um éthos
vinculado de si com o objetivo de criacdo de si, ou seja, uma criacdo de si para si, pelo

exercicio critico consigo mesmo e de um cuidado constante da verdade.

1.4 Subjetivacao e a constituicdo do sujeito

Ao analisar a questdo do sujeito ou da subjetivacdo, Foucault tem como
fundamento os textos antigos grego-helenistico e romano, que apresenta em Varios
cursos dos anos 80 e principalmente nos livros O Uso dos Prazeres e o Cuidado de Si.
O interesse de Foucault em estudar a moral grega € a de analisar o modo, estilo de vida,
uma conduta, de como esta vida pode produzir uma vida bela, ou seja, como uma vida
pode entendida como uma obra de arte, uma vida bela alcancada pela busca de uma
vida ética, de uma estética de existéncia. Esta subjetivacdo ética de uma estética da
existéncia em Foucault compBe uma verdade fundante e relacional com o sujeito, tendo
como desdobramento a consequéncia do modo de uma vida bela, quer dizer, a fundacgéo
do sujeito etico se da pelas formas de técnicas de si que irdo tencionar o governo de uma

vida bela. A subjetivacdo ética segundo Judith Revel deve ser compreendida como:

Um processo pelo qual se obtém a constituicdo de um sujeito, ou, mais
exatamente, de uma subjetividade. Os “modos de subjetivagdo”, ou
“processos de subjetivacdo” do ser humano correspondem, na
verdade, a dois tipos de analise: por um lado, os modos de objetivacao
gue transformam os seres humanos em sujeitos — 0 que significa que
ha apenas sujeitos objetivados e que os modos de subjetivacdo sdo,
nesse sentido praticas de objetivacdo; por outro lado, a maneira pela
qual a relagdo de si, por meio de uma série de técnicas de si, permite
ao ser humano se constituir como sujeito de sua prépria existéncia
(REVEL, 2011,p.144).

O grande projeto teorico de Foucault é apresentar uma historia critica do sujeito,
analisado por um viés historico, ou seja, uma ‘histéria do sujeito”. Em um texto
publicado por Dreyfus e Rabinow, no ano de 1982, nos Dits et Escrits 11, com o titulo
de Le Sujet et le pouvoir, Foucault afirma que se ocupou duas décadas em apresentar o

tema geral de sua pesquisa, ndo é o conceito de poder, mas sim o conceito de sujeito, 0
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sujeito que se constitui como tal, e procurou elaborar uma histdria dos distintos modos

de subjetivacdo do ser humano em nossa cultura e continua:

Tratei, nessa Gtica, dos trés modos de objetivagdo que transformam os
seres humanos em sujeitos. Ha inicialmente, os diferentes modos de
investigacdo que procuram aceder ao estatuto de ciéncia; penso, por
exemplo, na objetivacdo do sujeito, falando da gramética geral,
filologia e de linguistica, Ou, entdo sempre nesse primeiro modo, na
objetivacdo do sujeito produtivo, do sujeito, do sujeito que trabalha,
em economia e na analise das riquezas. Ou, ainda, para tomar um
terceiro exemplo, na objetivacdo somente no fato de estar em vida, na
histéria natural ou na biologia (FOUCAULT, 2014b, p.118).

Foucault procura analisar de que modo se constituiu o sujeito em um
determinado campo de saber, e de que forma este individuo compreendeu-se como
sujeito. Acerca do modo de subjetivacdo, a constituicdo de si como sujeito advém da

relacdo que o sujeito estabelece consigo mesmo. Carmo afirma:

Foucault, por uma ética diferencial, trard& um outro tipo de sujeito, um
sujeito ndmade, criativo, sujeito de um devir intenso e apaixonado,
gue através da subjetivacdo de si mesmo afastara todas as formas de
assujeitamento, todas as sujeicbes das politicas identitarias.
Inscrevendo-se em uma linhagem critica da modernidade, que tem seu
ponto de partida em Kant, o trabalho do individuo sobre si mesmo
permitira um traco ético no qual a liberdade ontoldgica ndo devera ser
confundida com as varias facetas do humanismo (CARMO, 2010, p.
60).

Assim, a constituicdo do sujeito é histdrica, 0 modo que o sujeito se relaciona
consigo mesmo, com a intengdo de se constituir como sujeito € historicamente oscilante.
Nesse sentido, para o filésofo francés, o modo que o sujeito se relaciona consigo mesmo
é¢ um modo historicamente distinto e singular, pois o sujeito por ser um produto
historico atravessado por diversos processos de subjetivacdo, por exceléncia € um
sujeito incompleto, inacabado. Inacabado ndo no sentido que algo deva ser concluido,
mas no sentido de que este sujeito encontra-se totalmente em devir. Ora, a recusa de
Foucault é a de conceber o sujeito transcendental e universal, auto constituido e
absolutamente livre. Em uma entrevista, 1984, publicada com o titulo, A Etica do
Cuidado de Si como Pratica da Liberdade Foucault afirma que o sujeito “¢ uma forma,

e essa forma nem sempre ¢, sobretudo, idéntica a si mesma” (FOUCAULT, 2010b, p.
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275), ou seja, 0 sujeito ndo é imutavel, original. Nesse seguimento, Foucault sinaliza
uma subjetividade como constante movimento, continua sucessdo. Por este motivo a
forma de subjetividade sempre é distinta a si mesma, em um curso constante de
constituicdo. Portanto, a forma do sujeito € histdrica, distinta e vulneravel a mudancas.

Assim sendo, a forma ndo é algo a priori*®, que esta dada, porém a forma esta
sempre em agdo, constantemente modo de formagdo e transformacdo. A forma do
sujeito esta diretamente imbricada ao processo de constituicdo do sujeito, este processo
de subjetivacdo efetiva quando o sujeito governa a si mesmo “a partir de certo numero
de processo” (FOUCAULT, 2011, p. 242), a subjetivacdo atua tendo como ponto de
partida a relacdo que o sujeito estabelece consigo mesmo.

Foucault (1982-1984), buscou apresentar as distintas formas do sujeito que se
constitui no decorrer da histéria e seu modo singular de cuidar-se de si mesmo numa
determinada época. Esta histéria do sujeito, Foucault denominou de modos de
subjetivacdo, estes modos sdo praticas de constituicdo do sujeito. Podemos notar que
Foucault ao tratar do termo modos de subjetivacdo ha duas perspectiva, a primeira trata
0s modos de subjetivagdo como modos de objetivacdo do sujeito, ou seja, modos como
este sujeito se mostra, aparece como objeto das relacdes de poder e de conhecimento.
Os modos de objetivacdo e subjetivacdo sdo subordinados uns dos outros, pois 0

progresso é bilateral. Observou Castro que:

Se, como Foucault, chamamos “pensamento” ao ato que instaura,
segundo diferentes relagGes possiveis, um sujeito e um objeto, uma
histéria do pensamento seria a andlise das condicdes em que se
formaram e modificaram as relacGes entre o0 sujeito e o objeto para
tornar possivel uma forma de saber. Essas condicBes, para Foucault,
ndo sdo nem formais nem empiricas; elas devem estabelecer, por
exemplo, a que deve submeter-se 0 sujeito, que estatuto deve ter, que
posicdo deve ocupar para poder ser sujeito legitimo de conhecimento,
sob que condic¢des algo pode converter-se em objeto de conhecimento,
como é problematizado, a que delimitagcBes esta submetido. Essas
condicdes estabelecem os jogos de verdade, as regras segundo as
guais 0 que um sujeito pode dizer inscreve-se no campo de verdadeiro
e do falso (CASTRO, 2009, p. 408).

16 Em sua obra As Palavras e as Coisas, de 1966, Foucault apresenta a questdo acerca do sujeito e critica
que o sujeito compreendido no século XIX, concebido desde Descartes e Kant como a priori histérico,
serviu de base para todas as positividade que se encontram no campo empirico. Ora, 0 sujeito enquanto
fundamento a priori do conhecimento € criticada por Foucault, e também problematiza a constituicdo do
conhecimento cientifico. Foucault tem como preocupagdo mostrar de que forma o sujeito que se encontra
em um determinado periodo pode tornar-se objeto de conhecimento e como este objeto de conhecimento
descobre a si mesmo, ou seja, um sujeito constituido de todo conhecimento e de significacao.
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Destaca-se aqui que Foucault, ao tratar dos modos de objetivacdo e subjetivacéo,
faz o liame de uma historia dos jogos de verdade no qual o sujeito torna-se objeto de
conhecimento, isto é, 0s jogos de verdade como conjuntos de regras de produgdo de
verdade constitui o0 sujeito foucaultiano como objeto de uma determinada correlagéo de
conhecimento e poder, ou seja, 0 sujeito constituido pelo saber — poder. Foucault, nos
seus Gltimos cursos explora os jogos de verdade de modo diverso do que fez em seus
antigos trabalhos, isto é como coercitiva, mas sim, como uma prética de autoformacao
do sujeito, o que o fildsofo francés chamou de prética ascética, de um exercicio de si
sobre si mesmo, onde tem-se objetivo se transformar, de alcancar um determinado
modo de ser.

Ora, 0 modo de subjetivacdo para Foucault serd aquilo que ele intitulou de
técnica de si, que ¢ uma forma que o sujeito consolida sua identidade em meio a
determinados dominios de si mesmo e sobre si mesmo, ou seja, de um conhecimento de
si mesmo consigo. A segunda, a subjetivacdo em Foucault € a ideia estoica de uma
“disciplina de si”, um cuidado de si. Assim, 0 sujeito se constitui neste movimento,
podemos dizer de uma espécie de causa e efeito, de seus modos de subjetivacdo e
objetivacgéo e das relagdes de saber/poder; devido a este movimento podemos pressupor
que o0 sujeito ndo possui uma identidade fixa, estatica, mas que se transforma em

conformidade a experiéncia. Para Foucault:

Essa forma de poder se exerce sobre a vida quotidiana imediata, que
classifica os individuos em categorias, designa-os por sua
individualidade prdpria, liga-os a sua identidade, impde-os outros
devem reconhecer neles. E uma forma de poder que transforma os
individuos em sujeito. Ha dois sentidos para a palavra “sujeito”:
sujeito submisso ao outro pelo controle e pela dependéncia, e sujeito
ligado a sua propria identidade pela consciéncia ou pelo conhecimento
de si. Nos dois casos, essa palavra sugere uma forma de poder que
subjuga e submete (FOUCAULT, 2014b, p. 123).

Nesse sentido, 0 sujeito ao se relacionar consigo mesmo, evidencia-se uma
relacdo de poder de si sobre si, um aprimoramento de si mesmo através de praticas e
exercicios de um modo de vida. De acordo com Foucault, os gregos versaram a questdo

da relagdo de poder entre os individuos livres consigo mesmo, gerando uma ética da
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“cultura de si” que sublinha e considera as relacGes de si para consigo mesmo, em

outras palavras, a subjetivacdo do sujeito.

1.5 As praticas de si como atitude moral

Para Foucault, nas relacdes do sujeito consigo mesmo reverbera a nocéo de
prética de si*’, de tal modo que este conceito nos mostra o distanciamento da questdo de
um sujeito constituinte. As pratica de si; é um exercicio de conduta moral e de
consideracdo aos cOdigos que existiam entre os antigos, uma acao exercida pelo
individuo com o intuito de transformar seu préprio ser, uma observacdo, uma atencao
com a formacdo voluntaria de si mesmo como sujeito moral, isto €, uma moral que se
encontra em um composto de pratica de si existentes na sociedade e na cultura, as quais
eram estabelecidas pelos sujeitos que desejassem realizar, uma ascese, a uma acao de si
sobre si mesmo, com o objetivo de fazer de sua vida uma vida bela, uma obra de arte.
Cabe ressaltar aqui, para Foucault, a ideia de que a moral deve ser compreendida como
atos morais, acdo que regulam os comportamentos dos individuos diante das
prescricdes; ja o codigo moral é o conjunto de valores e normas prescritas, por fim, a
ética entendida como uma relacéo que se da consigo e que conduz o modo que o sujeito
deve constituir-se a si mesmo como sujeito moral.

Ao compreendemos 0 sujeito como algo constituinte, isso se da gracgas a prética
de si, pois a partir de certas praticas, entendidas como exercicio que o individuo exerce
sobre si mesmo com a intencdo de se instituir como sujeito, um sujeito conhecedor e
que, por conseguinte, um sujeito portador de um dizer-a-verdade, um sujeito moral,
sujeito politico, das relagdes consigo mesmo e com os outros. Este modo de vida, esta
conduta, ou melhor, estas praticas sdo as causas da constituicdo de um éthos e de seu
modo de ser, como uma vida filoséfica cinica. Foucault ao estudar a Historia da
sexualidade, mostrou que em toda a sociedade ha técnicas que concede ao sujeito
realizar certo numero de procedimentos sobre sua alma, seu prdprio corpo e seus

pensamentos, a transformarem-se, realizarem uma acdo de si, ou seja, uma construcdo

17 Foucault, em Histéria da Sexualidade - o uso dos prazeres Vol Il, diz acerca do termo praticas de si:
“Deve-se entender, com isso, praticas refletidas e voluntarias através das quais os homens ndo somente se
fixam regras de conduta, como também procuram se transformar, modificar-se em ser singular e fazer de
sua vida uma obra que seja portadora de certos valores estéticos e responda a certos critérios de estilo”
(FOUCAULT 2009, p. 17-18).
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de um eu que esta atrelado a si mesmo, originando assim uma obra de vida a ser
constituida.

Ao tratar das praticas de si, Foucault se ocupa com uma questao correspondente
que é a constituicdo de si. As praticas de si foucaultiana, retomadas nos estdicos e no
platonismo, diz respeito a um deslocamento de voltar-se para si mesmo, ou seja,
desprender-se de toda exterioridade, dos objetos, dos desejos, dos prazeres, que possam
impedir o sujeito a reconhecer a si mesmo. Este exercicio, refere-se de uma agédo de
dominar a si mesmo, de possuir-se, de um voltar-se para si, uma espécie de
interiorizagdo e de uma superacdo de si mesmo, ser senhor de si, € ndo um mero
destinatério apatico de suas ideias.

De acordo com Foucault, as praticas de si sdo praticas de liberdade, pois o
sujeito, ao refletir sobre si mesmo, seu modo de vida e sua conduta, consolida para si
mesmo os fins e 0s meios de sua acdo, isto €, um movimento de autocritica, um estado
de continua mudanca criativa que pondera seus limites e oferece meios que sobrepuja a
experiéncia que se da nas relacGes de forca e poder em relacdo a si mesmo e aos outros,

ou seja, 0 autogoverno. Afirma Pez:

As praticas de si referem-se ao poder da forca de afetar a si mesmo
criando instabilidades modificadoras no espaco das relacbes de
poder/saber. Elas se formam sempre vinculadas as praticas de poder e
saber, e designam o individuo enquanto posi¢Bes variaveis na trama
destas, que sdo multiplas e flexiveis. Logo o individuo pode entender-
se e constituir-se como sujeito que participa de um jogo no qual sua
experiéncia pode modifica-lo, cria-lo, limita-lo e, nisto, também, cria-
se, modificar-se (PEZ, 2016 p.133).

Assim, a liberdade proporciona a condicdo das relacdes de poder. Ora, através
da liberdade que o sujeito opera nesse sistema de pratica, isto €, aquilo que o filésofo
intitulou jogo estratégico. Este jogo tem o atributo de uma agdo corretiva, uma
atividade critica consigo mesmo e com o outro. Em seu curso A Hermenéutica do
Sujeito, na aula de 20 de janeiro de 1982, Foucault expde o termo “pratica de si” como a

atividade que:

[...] impGe-se sobre o fundo de erros, de maus habitos, de deformagéo

e de dependéncia estabelecidas e incrustadas, e que se trata de abalar.
Correcdo-liberacdo, bem mais que formacao-saber: é neste eixo que se
desenvolvera a pratica de si, o que, evidentemente, é fundamental. [...]
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Na prética de n6s mesmos, devemos trabalhar para expulsar, expurgar,
dominar este mal que nos € interior, nos libertar e nos desembaracar
dele (FOUCAULT, 2006, p, 116).

Sob esta afirmagéo, podemos pensar em uma atualizagdo, uma correcdo, uma
conversdo do sujeito que se da pela relacdo entre o voltar-se a si mesmo e o
conhecimento do mundo. Esta mudanca Foucault chama de &skesis, um exercicio de si
sobre si mesmo, uma direcdo de consciéncia que pode ser entendida como franco falar.

Esta concepcdo da préatica de si tem uma caracteristica ética, pois se da no campo
da relacdo social, do cuidado de si, e a correlagdo verbal com o outro, pois o voltar-se a
falar, a dizer ao outro, mostra a equiparacdo de que o cuidado dos outros vem assim
justamente confirmar com o cuidado de si. Esta acdo ética no falar com o outro, “esta
designada na nocdo fundamental de parrhesia. A parrhesia, traduzida em geral por
“franqueza”, ¢ uma regra de jogo, um principio de comportamento verbal que devemos
ter para com o outro na pratica da dire¢ao de consciéncia” (FOUCAULT, 2006, p.202).

Acerca da “pratica de si”, podemos pensar que a liberdade concedida por esta
pratica serd o ponto nevralgico dos cinicos como modo de vida, presumindo que a
pratica de si tem como atributos a conversdo do sujeito em um sujeito de verdade,
sujeito comprometido com discursos verdadeiros. Para Foucault, o sujeito deve atentar
para discursos verdadeiros e agir na constituicdo de si mesmo, de sua subjetividade,
assim, passa a pronunciar discursos de verdade a si mesmo.

Em suma, ao considerarmos os termos tratados por Foucault como
subjetividade, verdade, cuidado de si, préaticas de si, estética da existéncia, podemos
afirmar que o cinico é o parrhesiasta por exceléncia, retratado na figura do filésofo que
tornou-se o arquétipo do pensamento cinico, Didgenes de Sinope. O modo como vive 0
cinico, suas praticas, exercicios, possibilitam viver conforme seus valores, constroem
sua existéncia tendo como base a verdade, seu falar franco, fala desavergonhada, reta,
verdadeira, ndo se contradiz com seu modo de vida, sua atitude manifesta aquilo que ele
proclama, expressa-se francamente aos outros. Foucault diz acerca do modo de vida
dos cinicos, “A verdadeira vida como vida de verdade. Exercer em sua vida e por sua
vida o escandalo da verdade, é isso que foi praticado pelo cinismo”(FOUCAULT, 2011,
p. 152). Sobre a parrhesia e as matizes deste conceito, e como se da a correlagdo com o

sujeito e como circunscreve o dizer-veraz, € o que trataremos no proximo capitulo.
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2. A parrhesia e sua relacéo com o sujeito do dizer-a-verdade

Consideramos até aqui alguns conceitos tratados por Michel Foucault
especificamente em seus ultimos trabalhos, onde sua analise ao tratar do sujeito busca
apresentar que através dos jogos de verdade e por modos de praticas, o sujeito € levado
a dar atencdo a si mesmo, caracterizando-se como sujeito de desejo. O ponto €: de que
modo o sujeito problematiza aquilo que ele é, suas praticas e seu mundo? Assim,
podemos afirmar que a subjetividade para Foucault ndo é um estado habitado pelo
sujeito, mas sim um movimento que o sujeito realiza, além disso, é uma agdo que se faz
sempre dentro de um campo de restricdo, a constituicdo do sujeito € realizada por varias
praticas de si, a subjetividade como ja anunciada anteriormente € produzida por meio
das relacdes de poder.

Sabe-se que no periodo dos anos de 1980 a 1984 Foucault ao ocupar-se da
questdo do sujeito tem a intencdo de apresentar fundamentos de uma histéria da
verdade. 1sso mostra-se nos cursos deste periodo intitulados A Hermenéutica do Sujeito
1981-1982, O Governo de si e dos outros 1982-1983, A Coragem da Verdade 1983-
1984, onde apresenta a constituicdo ética do sujeito relacionada a uma estilizacdo da
vida, uma estética da existéncia, um cuidado consigo mesmo que ir& reverberar em um
termo problematizado e analisado que é o termo parrhesia®®.

Este termo foi apresentado por Foucault pela primeira vez no curso A
Hermenéutica do Sujeito de 1981-1982, dois meses depois, em uma conferéncia
pronunciada na Universidade de Grenoble, 18 de maio de 1982, retoma e consagra o
conceito de parrhesia, pois este conceito ele ja havia sido tratado, sinalizado en passant
considerando sua relacdo com o cuidado de si, essa relacdo de um sentido moral
vinculada a vida pessoal. No ano seguinte, continuou a tratar do conceito nas
conferéncias realizadas entre outubro e novembro de 1983, na Universidade da
California, em Berkeley, um ciclo de seis conferéncias intitulada Discours et Vérité,
que retrata a nocdo de parrhesia e sua estratégia para uma reflexdo ética e politica. Nos

cursos O Governo de si e dos outros 1982-1983, que apresenta uma analise do cinismo

18 Decidimos adotar a escrita do termo parrhesia com “h” ao invés de parresia, sabemos que ambas sdo
utilizada em textos e artigos traduzidos do termo em francés parrésia. Tomamos como referéncia para tal
escolha os tradutores, comentadores e organizadores das obras de Michel Foucault, que s&o Marcio Alves
da Fonseca e Salma Tannus Muchail, exceto citagdes, manteremos como aparecem nos textos.
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como uma relevancia filosofica do termo parrhesia; A Coragem da Verdade 1984,
curso que Foucault d& continuidade ao estudo da parrhesia privilegiando a antiguidade
greco-romana. A parrhesia € a acdo, pratica e técnica da vida que possibilita o sujeito
em sua constituicdo ética, de modo que seu agir terd um carater politico no campo em
que estd posto. Nesse sentido, o investimento teérico de Foucault é de apresentar a
ocorréncia do conceito parrhesia na esfera da ética, politica e filosofia.

2.1. A questao da parrhesia

Foucault ao se ocupar do termo parrhesia, mostra que a questdo ndo se trata do
problema da verdade, mas com aquilo que diz respeito ao dizer-a-verdade, ato do dizer
verdadeiro como uma pratica, uma atividade, de uma exposi¢cdo da verdade como
atividade do sujeito, ou seja, quem tem a coragem ou € capaz de dizer-a-verdade sobre o
que, com que relagdo com o poder e com que consequéncias, como uma atitude ética. A
questdo que gravita em torno desse problema é: quem é capaz de dizer-a-verdade? Ora,
ndo se trata de lidar com a questdo de afirmar se uma proposic¢éo ou coisa que o vale é
verdadeiro ou néo.

A nocao de parrhesia formulada por Foucault é entendida como uma técnica de
praticas de si mesmo. Mas como definir a parrhesia? Este termo de origem grega
normalmente é traduzido em francés como franc-parler, franco falar, tudo dizer, dizer-
a-verdade, o dar a liberdade de falar, liberdade da palavra, falar francamente, dizer
veraz, discurso livre, coragem da verdade, cuja etimologia significa dizer-tudo, pan

(tudo) rhema (o que é dito). Segundo Frédéric Gros, acerca desta nogéo diz que:

Algo mais no sentido de que se trata ndo tanto de elaborar um novo
ponto de doutrina, mas de retomar um ponto de articulagdo entre
teoria e pratica, entre discurso e as acdes, entre saberes e as
resisténcias. E como se Foucault, com essa nogdo, se encontrasse na
vertical de si mesmo. Coragem da verdade: uma coragem que ndo seja
carregada pela paixao critica do verdadeiro ¢ um fanatismo vao, uma
energia va; por sua vez, uma verdade que ndo exige, para ser
proclamada, uma firmeza de alma, uma tensdo ética, [...]. Entdo, que
coragem € essa que, para se manifestar supde a instancia de um falar
francamente? Qual é essa verdade cuja a condi¢do de possibilidade
ndo é Idgica, mas ética? (GROS, 2004, p.11).
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Com relagdo a coragem e verdade analisaremos tomando as reflexdes de
Foucault sobre o cinico Didgenes, figura que mostra um estilo de vida comprometido
com a verdade, um viver verdadeiro, uma vida como escandalo da verdade, ou seja, 0
cinico € o parrhesiasta por exceléncia. O parrhesiasta € aquele que usa a parrhesia,
aquele que diz a verdade. SO pode ser considerado parrhesiasta, segundo Foucault, se
ele ou ela, correr um risco ou um perigo em dizer-a-verdade, a parrhesia cinica. Nesse
sentido a parrhesia é uma forma de vida, é quando o sujeito assume um risco. Assim,
aquele que faz uso da parrhesia € um sujeito portador de verdade, é aquele que carrega
consigo uma ac¢do moral, possuidor de um éthos, quer dizer, a parrhesia é caracterizada
como ética , como direcdo de existéncia, de um modo de viver, um estilo em que a
verdade € levada a sua radicalidade da franqueza.

Foucault, na aula proferida no dia 10 de mar¢co de 1982 do curso A

Hermenéutica do Sujeito, afirma que:

A parrhesia,[...] é etimologicamente o “tudo dizer”. A parrhesia diz
tudo. Ou melhor, nfio ¢é tanto o “tudo dizer” que esta
fundamentalmente em questdo é o que assim poderiamos chamar, de
uma maneira um pouco impressionista: a franqueza, a liberdade, a
abertura, que fazem com que se diga o0 que se tem a dizer, da maneira
como se tem vontade de dizer, quando se tem vontade de dizer e
segundo a forma que se cré ser necessario dizer. O termo parrhesia
estd tdo ligado a escolha, a decisdo, a atitude de quem fala, que os
latinos justamente traduziram parrhesia pela palavra libertas. O tudo
— dizer da parrhesia tornou-se libertas: a liberdade de quem fala. E
muitos tradutores franceses utilizam para traduzir parrhesia — ou
traduzir libertas neste sentido- a expresséo franc-parler (franco-falar),
traducdo que, como veremos, me parece a mais adequada
(FOUCAULT, 2006, p.451)

Acerca da citagdo, a parrhesia esta diretamente ligada a uma atitude moral,
éthos e a uma atividade técnica realizada por aquele que fala, isto é, uma verdadeira
técnica de vida, a tekhné.

O sujeito do franco-falar esta comprometido com a verdade no ambito moral, j&
que ele ao falar ndo diz nada daquilo que é de interesse proprio como a intencdo de
persuadir seu interlocutor, pois, tem como proposito instaurar uma mudanca, uma
conversdo no éthos, na maneira de ser, o0 modo de existéncia de um individuo
(FOUCAULT, 2006, p. 290).
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O termo parrhesia esta estritamente ligado com a franqueza, verdade, perigo,
criticismo, dever, retorica, politica e filosofia. Na conferéncia dado por Foucault em
Berkeley 1983, faz alguns apontamentos acerca destas relacoes.

A parrhesia tem a ver com a franqueza, relacdo que se mostra no discurso
daquele que fala o que pensa, o parrhesiésta € o sujeito que diz tudo que tem em mente,
sem nada ocultar ou esconder, pois podemos pensar que seu dizer é coerente com o que
pensa. Ora, ha uma relacdo entre aquele que diz e o que ele diz, ja que seu dizer é
evidente e explicito que o que esta dizendo é sua prépria opinido, de forma direta, uma
fala destituida de retorica que possa camuflar o que ele pensa, assim, ele se vale de
palavras e modos mais direto, do contrério, a técnica da retérica poderia trazer
vantagens sobre seus ouvintes. O parrhesiasta ao falar diretamente quanto possivel
expressa aos outros 0 que ele de fato acredita e pensa. O sujeito parrhesiasta se liga
tanto a aquilo que anuncia, bem como ao proprio ato de sua enunciacdo. Foucault

comenta:

Se distinguirmos entre o assunto falado (o tema da enunciagéo) e o
tema gramatical do que é anunciado, podemos dizer que ha também o
tema do enunciandum — que se refere a crenga sustentada ou opinido
do falante. Na parrhesia o falante enfatiza o fato de que ele tanto é o
tema da enunciacdo quanto do enunciandum — que ele proprio é o
tema da opinido a qual se refere. A “atividade de fala” especifica da
enunciacdo parrhesiastica toma, assim, a forma: “eu sou aquele que
pensa isto ou aquilo” (FOUCAULT, 1999, p. 4).

Essa cena nos mostra um compromisso social do parrhesiésta, visto que seu
dizer Ihe trés perigo, o coloca em risco.

Outra relacdo € entre a parrhesia e verdade, Foucault nos chama atencdo acerca
de dois tipos de parrhesia distintas, uma carrega conotacdo difamatdria, grosseira
entendida proxima da palavra “tagarelice”, tem o significado de dizer tudo e qualquer
coisa que vem a mente sem nenhum esforco de distingdo, notadamente esse modo de
fala aparece em Platdo quando se instaura uma forma de politica degenerada, por
exemplo, uma ma democracia, onde todos tem o direito de dizer aos seus conterraneos
qualquer coisa, mesmo que sejam imbecilidades, tolices e que poderiam colocar a
cidade em risco. O outro significado da parrhesia é o “dizer-a-verdade”. Contudo, a
fala do parrhesiasta é o que ele pensa ser verdadeiro, ou 0 que é realmente verdadeiro?

O parrhesiasta diz a verdade por que ele conhece a verdade, ele sabe o que é a verdade.
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Para Foucault existe uma coincidéncia entre crenca e verdade, faz uma comparagao
entre a parrhesia grega com a parrhesia moderna cartesiana sobre a concepcdo de
evidéncia (FOUCAULT, 2013, p, 5). Na modernidade, a crenca e verdade era alcancada
por meio da experiéncia de evidéncia, ja para 0s gregos a crenca e verdade déo se por
meio da atividade verbal, a parrhesia. Ora, a parrhesia grega segundo Foucault quer
nos mostrar que ela ndo acontece na epistemologia moderna. Enquanto que em
Descartes paira uma duvida, para os gregos a verdade é uma posse de qualidade moral,
ou seja, aquele que possui uma qualidade moral é o que tem acesso a verdade, sabe a
verdade e fala da verdade aos outros. A caracteristica do parrhesidsta é a coragem de
dizer-a-verdade, sua liberdade de dizer é marcada por escolhas, escolhe dizer-a-verdade
a persuadir, escolhe a verdade a mentira ou ao siléncio, ao risco de vida a seguranca,
escolhe criticar ao invés de bajular, ao dever moral a apatia moral.

O parrhesiasta é aquele que assume um risco, perigo de dizer-a-verdade, esta €
outra relagdo, parrhesia e perigo. Foucault d& um exemplo: um sudito ao dirigir-se para
0 soberano, a um tirano e questionar sua forma de governar dizendo que é incompativel
com a justica, ao dizer-a-verdade, o tirano pode puni-lo e até mata-lo.

A parrhesia esté ligada a coragem frente ao perigo, ao risco de vida “quando se
aceita o jogo parrhesiastico no qual a propria vida esta exposta, se estd comecando uma
relacdo especifica consigo mesmo: arriscar a morrer ao dizer a verdade ao invés de
repousar na seguranga de uma vida na qual a verdade permanece nao dita”
(FOUCAULT, 1999 p. 7). O parrhesiasta tem uma predilecdo de dizer-a-verdade ao
invés de ser enganoso consigo mesmo, utiliza sua liberdade para a franqueza ao
contrario da persuasao.

O modo da parrhesia e criticismo: seja em relacdo a si mesmo e aos outros,
sempre vai apresentar aquele que diz a verdade, o parrhesiasta encontrando-se em uma
posicdo inferior ao seu interlocutor, o parrhesiasta sempre tera menos poder do seu
interlocutor, por exemplo o parrhesiasta e o soberano, o aluno e o professor, o filésofo
e o tirano estes ao usarem a parrhesia coloca em perigo sua prerrogativa de falar
livremente quando dito a verdade que ameacga, questiona ou critica o interlocutor. O
parrhesiasta € aquele que critica o outro ao invés de bajula-lo

Outra relacdo, parrhesia e o dever: parrhesiasta tem o dever de dizer-a-verdade,
ele diz-a-verdade ndo sob coercdo, tortura ou qualquer outra coisa, o parrhesiasta tem a
obrigacdo moral de falar a verdade de modo voluntario. Na parrhesia o dever moral
sobrepde o interesse pessoal e a apatia moral.
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Ainda apontado por Foucault a relacdo parrhesia e retorica, afirma que desde
Euripedes hd uma problematica, passando pelos textos socratico-platénico, a parrhesia
é extremamente oposta da retdrica nestes textos, isso evidencia-se claramente no
Goérgias, pois apresenta um discurso longo de caréater retdrico e sofistico, o contrario a
parresia sdo didlogos que apresentam questdes e respostas, que mostra a verdade,
enquanto que a retérica é a técnica de persuasdo, de convencimento, ndo tem
compromisso com a verdade. Foucault afirma que a oposicéo entre parrhesia e retérica
faz-se presente no século 1V a.C., nos textos de Platdo, Séneca se estendera nos textos
do séculos 11 d. C.

Enfim, o conceito de parrhesia, de acordo com Frédéric Gros foi o objeto
privilegiado nos ultimos anos de curso de Michel Foucault, ao tratar do conceito no
curso O Governo de si e dos outros 1982-1983, apresenta distingdes acerca da parrhesia
politica e filoséfica; jA em A Coragem da Verdade 1983-1984, expbe 0 conceito de
parrhesia ética resgatada dos gregos, sobretudo em Socrates e em Didgenes.

Foucault apresenta jogo de oposi¢do de forma muito pontual, que gravita em
torno do conceito da parrhesia, como, parrhesia e retorica, parrhesia e confissao,
parrhesia e discurso. Assim ao tratar de praticas de si, tem-se como preocupacao
considerar a figura do outro, como por exemplo, o mestre, o diretor de consciéncia, etc,
que auxilia o sujeito no processo de constituicao de si.

Entdo passamos a desenvolver a nocdo de parrhesia apresentada por Foucault,
considerando suas definicbes e seus encadeamentos. Antes faremos um breve

apontamento acerca do parrhesiasta, o sujeito que detém a fala destemida.

2.2 Os modos de veridic¢ao do parrhesiasta

A nocdo de parrhesiasta, resgatada por Foucault dos textos da filosofia grega
classica, nocdo esta que caracteriza o discurso parrhesiastico como a expresséo do ato
do sujeito da fala ser possuidor de verdade.

Foucault declara que este tema levou-o a dedicar-se em fazer analises historicas
das praticas do dizer do dizer-a-verdade, e uma das analises que ele mostra ¢ a relacéo
de dizer-a-verdade sobre si mesmo, como sendo o nucleo que claramente pode ser
relacionado ao principio socratico do “conhece a ti mesmo”. O parrhesiasta é aquele

que conhece a si, por este motivo pode dizer sobre si.
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Afinal, como definir, quem é o parrhesiasta? E aquele que ao apresentar sua
opinido se coloca em perigo, um perigo que pode afetar sua integridade moral, social e
politica, e também sua integridade fisica, correndo risco de vida. O parrhesiasta vive
uma vida publica, e por este motivo sempre é notado, assim, tem a ciéncia do risco que
corre no momento em que diz a verdade.

Acerca da préatica do parrhesiasta, Foucault nos chama atencédo apresentando a
questdo de éthos parrhesiastico, uma caracteristica da parrhesia em que o individuo
tem um compromisso consigo mesmo, mas este compromisso de si com si, ndo € algo
cerrado, mas sim uma postura ética que o individuo tem com o outro e que se constitui
no espacgo publico, nesse sentido a parrhesia é a implicacdo direta entre o sujeito e a
verdade. Assim 0 éthos parrhesiastico revela a verdade de quem a pronuncia com
franqueza; de maneira intencional a preservar uma relagdo direta entre o discurso
verdadeiro e a forma como o pronuncia, constituindo seu modo de existéncia. Esta

relacdo entre sujeito e verdade, Foucault diz que chegou a este estudo:

[...] a partir de velha questdo, tradicional no préprio cerne da filosofia
ocidental, das relacbes sujeito e verdade, questdo que foi posta,
recebida, inicialmente nos termos classicos habituais, tradicionais, isto
é: a partir de que praticas e através de que tipo de discurso se procurou
dizer a verdade sobre o sujeito? Assim: a partir de que préticas,
através de que tipos de discursos se tentou dizer a verdade sobre o
sujeito, [...] do discurso de verdade que o sujeito é capaz de dizer
sobre si mesmo, [sob] algumas formas culturalmente reconhecidas e
tipicas, por exemplo, a confissio e 0 exame de consciéncia
(FOUCAULT. 2011, p.5).

O sujeito?® portador do dizer-verdadeiro, apresentado por Foucault em seu curso
A Coragem da Verdade, é representado na figura do profeta, do técnico, do sabio e por
fim do parrhesiasta que, para o filésofo francés é por exceléncia representado pelos
cinicos, contudo Foucault ird apresentar a distingdo dos modos de dizer-a-verdade de
cada uma destas representagdes.

Nas primeiras aulas do curso Foucault trata da parrhesia de modo mais geral,
mostrado sua significacdo, posteriormente apresenta a distin¢cdo dos modos de dizer-a-

verdade e de que maneira o sujeito se anuncia como portador da verdade. A atitude do

19 O conceito de sujeito para Foucault deve ser entendido como o sujeito de verdade, capaz de verdade, e
ndo um sujeito da verdade, tendo uma conotacdo de que o sujeito seria o objeto, nesse sentido, objetivado
por uma verdade descolada dele, assim a verdade prescreveria tal sujeito.
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parrhesiasta é falar no ambito da esfera publica, da vida politica, falar de maneira
compreensivel a todos, uma fala denunciatoria, de escandalo, falar a verdade, isto é uma
recusa a mentira, a bajulagdo, a falsa lisonja, este falar, como afirma Frédéric Gros, ¢
uma fala verdadeira, engajada e perigosa” (GROS, 2004, p.157). Nesse sentido, todo
dizer verdadeiro é caracterizado como parrhesiéstico, porém quais sdo 0os modos de
dizer verdadeiro?

Foucault, ao se ocupar da no¢do de verdade, buscou investigar os discursos que
expdem a verdade, ndo somente como episteme, ou seja, como um saber verdadeiro,
mas também como aleturgia®®, a manifestacdo da verdade, é o modo de falar onde a
verdade € inerente ao ato da fala. Todas as maneiras de dizer-a-verdade sdo categorias
da ligacdo do sujeito com a verdade que ele evidencia. A nocdo de parrhesia € tratada
por Foucault como um sindnimo de aleturgia ja que ambos o0s conceitos sdo analogos
guando pensado no modo de vida dos antigos gregos. O franco falar da parrhesia,
apresentada nos cinicos, é o objetivo deste trabalho, bem como mostra 0 modo da vida
cinica que se revela em si toda a coragem da verdade, um modo de falar que é excitado
pelo cuidado de si e dos outros, fazendo desta vida uma vida verdadeira.

Com efeito, acerca do cinico e sua relacdo com seu modo de vida, afirma
Candiotto:

O discurso e a vida cinica no mundo antigo séo totalmente audiveis e
visiveis e, nesse sentido, o estranhamento que eles provocam
guestiona os valores da cultura ao seu extremo posto que seu perigo
interno ndo fora ainda conjurado e sua alteridade, reduzida. Além
disso, a coragem cinica é a forma mais radical de aleturgia da verdade
porgue o discurso deixa de ser concebido como o indice principal da
parresia (a0 modo da ironia, do conselho, da argumentacdo)
(CANDIOTTO, 2014, p. 223).

Em suma, ao apresentar outras formas em que Foucault concebe a nocdo do
dizer-a-verdade, nos ampara a estabelecer de modo mais preciso 0 que pode o
parrhesiasta na figura do cinico, que apresentaremos no terceiro capitulo desta

pesquisa.

20 Foucault, no curso Do Governo dos Vivos de 1979-1980, apresenta a definigdo de aleturgia, “que foi
forjada a partir da palavra aléthourgia, aleturgia, poderiamos chamar de ‘aleturgia” o conjunto dos
procedimentos possiveis, verbais ou ndo verbais, pelos quais se revela o que é dado como verdadeiro em
oposicdo ao falso, ao oculto, ao indizivel, ao imprevisivel, ao esquecimento, e dizer que ndo ha exercicio
do poder sem algo como uma aleturgia.” (FOUCAULT, 2014a, p.8)
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Pois bem, passaremos a tratar o dizer-a-verdade sobre o dizer do profeta, o seu
modo de veridiccdo, como ele fala e a caracteristica daquele que diz a verdade, assunto
de uma parte da aula do dia 1° de fevereiro de 1984, do curso A Coragem da Verdade.

O profeta tem como caracteristica ser um mediador, ele ndo diz em seu proprio
nome, ele fala em nome de outro que ndo tem voz. Seu dizer ndo se limita a uma
interpretacdo de um texto, mas também seu falar anuncia uma revelagdo. Contudo

Foucault ndo faz uma analise do que os profetas falam, mas:

[...], da maneira como o profeta se constitui e é reconhecida pelos
outros como sujeito que diz a verdade. O profeta é, evidentemente,
como parresiasta, € claro, alguém que diz a verdade. Mas creio que 0
gue caracteriza fundamentalmente o dizer-a-verdade do profeta, sua
veridiccdo, é que o profeta se situa em postura de meditagdo
(FOUCAULT, 2011, p. 15).

De fato a palavra do profeta recebida como veridicgdo e por ele falar por uma
outra voz, uma verdade que € de um outro lugar, o profeta fala em nome de Deus, por
este motivo tem sempre uma conotacdo religiosa. Ele é aquele que esta localizado em
uma posicao centralizada, entre o presente e o futuro, ou seja, aquele que prediz, tem
uma postura de pensamentos e desejo de um ser porvir, de um futuro que se anuncia. O
profeta revela aquilo que esta escondido aos homens, o que diz, o que proclama.

Acerca do dizer, para Foucault o dizer-a-verdade profética desvela o que esta
oculto, mas por outro lado, a0 mesmo tempo, este revelar-se, apresenta-se de forma
obscura, ou seja, a profecia nunca € uma indicacao livre de ambiguidade, a profecia néo
é um dizer-a-verdade em sua totalidade e muito menos de maneira clara. Ora, mesmo o
profeta ao falar o que deve ser dito, devemos considerar que neste dizer paira uma
interrogacao, falta saber se aquele que ouviu tenha compreendido bem, fica a ddvida se
aquele que ouviu ndo continua indiferente, assim o que resta é questionar e interpretar.

Ao analisar a parrhesia, Foucault chegara a conclusdo de que ela se opde ao
termo do dizer-a-verdade profética, pois o parrhesiasta se opde ao profeta no modo que
o profeta ndo fala por si mesmo, mas em nome de alguém, de um outro, promovendo
um dizer que ndo é dele. Ja o parrhesiasta tem pensamento, opinido, convicgédo e voz
prépria, e ndo diz nada acerca do futuro.

Podemos apontar algumas distin¢des entre o profeta e o parrhesiasta: o primeiro
n&o precisa ser necessariamente franco, mesmo que diga a verdade; o segundo, seu dizer

ndo se trata das questdes do futuro, € notado que ele exorta, revela e desnuda aquilo que
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os homens ndo podem perceber, o parrhesiasta ndo deixa nada em aberto, nada a ser
interpretado, sua fala ndo é enigmatica, sem disfarces, uma fala reta, clara e mais direta
possivel, ele diz o que pensa, a medida que nédo faz tagarelices, ele ndo so fala o que
pensa, mas fala francamente a verdade , pois ndo € um jogo de opinides, enquanto que o
profeta tem um carater oracular, onde seu dizer esta carregado de signos e
interpretacoes.

Uma outra questdo que cabe ressaltar: que a natureza do profeta é reconhecida
mais facilmente mediante a posi¢do que ele ocupa na vida publica e o seu vinculo com
0s ouvintes através da crenca. Seu dominio se mostra no campo do destino, ja que ele
encontra-se no presente e fala acerca do futuro, um dizer do povir. O profeta possui um
dizer proprio, um discurso carregado de signos e elucubracdes para dizer sobre algo que
ndo se mostrou.

Sobre o dizer parrhesiasta Foucault afirma que “O parresiasta nao deixa nada
para interpretar. Claro, ele deixa algo para fazer: deixa essa tarefa moral, mas,
diferentemente do profeta, ndo deixa o dificil dever de interpretar” (FOUCAULT, 2011,
p.16).

Outra oposicdo apresentada por Foucault acerca do dizer-a-verdade
parrhesiastico e outro modo do dizer-a-verdade retomada da filosofia antiga é
representada na figura do sabio. Este, segundo Foucault, é o que mais se aproxima do
parrhesiasta, isto é, aquilo que o configura o seu dizer-a-verdade é sua prépria vida, o
sabio € um per se, pois sua existéncia se mostra como tal e o legitima para dizer o
discurso de sabedoria.

O dizer-a-verdade do sébio opde-se ao do profeta, pois 0 sabio fala em seu
préprio nome, seu modo de vida e suas praticas sdo as proprias manifestacfes do seu
saber, pois quando o sabio fala, fala do que lhe é proprio, fala utilizando repertério
adquirido partir de sua propria experiéncia, de seu modo de ser.

O sébio, para o filosofo francés, “é sabio em e para si mesmo, e nao precisa
falar. Ele ndo ¢ obrigado a falar, nada o obriga a distribuir sua sabedoria, a ensina-la ou
a manifesta-la. E o que explica que, por assim dizer, o sabio seja estruturalmente
silencioso” (FOUCAULT, 2011, p.17). A fala do sabio s6 ¢ ouvida quando solicitada,
ou por uma necessidade de respostas, por conselhos ou por uma circunstancia de
urgéncia na cidade, neste ponto o sabio se assemelha ao profeta. Contudo, o dizer-a-

verdade do sabio tem um valor de prescri¢do, pois ao dizer o que &, dizer o ser no
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mundo e das coisas, apresenta um principio geral de conduto, pois ao falar cria sentido e
relacdo com o mundo sobre o préprio modo de viver.

A figura do sabio, de acordo com Foucault, encontra-se melhor representado na
figura de Heréclito, apresentada pelo historiador da filosofia antiga, Didgenes Laércio.
A historia diz que os efésios haviam prendido e depois exilado Hermodoro, um amigo
de Heréclito, pois ele era 0 mais sabio, por isso visto como perigoso. Os efésios ndo
queriam ninguém melhor que eles, pois ndo suportavam a superioridade daqueles que
falam a verdade, e se houvesse alguém assim que fossem viver em outro lugar. Em uma
ocasido os efésios recorreram a Heraclito para que ele elaborasse as leis da cidade,
contudo Heraclito sabendo de tudo isso preferiu ir brincar com as criancas a participar
de uma péssima cidade. Por fim, ele faz um retiro nas montanhas vivendo em siléncio e
isolado mostrando com isso seu desprezo pelos homens.

Deste modo, Foucault afirma que a grande caracteristica do sabio é
fundamentalmente se calar, s falar quando quer, o sabio € aquele que ndo necessita
falar a verdade para ser admitido como verdadeiro. O s&bio foucaultiano do dizer-a-
verdade tem o siléncio como vinculo com o outro, a motivacao ao procura-lo ndo é o da
crenga como vimos no profeta, mas uma confianca silenciosa, da apreciacdo, pois quem
procura 0 sébio tem o desejo naturalmente de ouvi-lo ao invés de falar, porém por ter
esta posicao enigmatica ele se da o direito de se calar.

Podemos assim dizer que o sabio ndo é o parrhesiasta por exceléncia, pois o
parrhesiasta ndo é alguém recluso; ao contrario, é alguém que tem como dever, tem
como tarefa falar, ndo tendo o direito de fugir desta obrigacdo. O parrhesiasta deve
falar tdo claro quanto puder. Foucault afirma acerca disso que “ enquanto o sabio diz o
que é, mas na forma do préprio ser das coisas e do mundo, o0 parrhesiasta intervém, diz
0 que é, mas na singularidade dos individuos, das situacbes e das conjunturas”
(FOUCAULT, 2011. p. 18).

Foucault na segunda hora da aula do dia 1° de fevereiro de 1984, continua
analisar as relacbes e distingdes entre 0 modo de dizer-a-verdade parrhesiastico e o
modo de dizer-a-verdade profética, da sabedoria. Veremos a seqguir o dizer-a-verdade do
técnico. O técnico, para o filésofo francés, estd representado na figura do médico,
musico, mestre, sapateiro, marceneiro, ginasta, que também foram evocados nos textos
platdnicos, é aquele portador de uma tékhne, um saber fazer, um conhecimento que

“toma o corpo numa pratica e que implica, para seu aprendizado, ndo apenas um
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conhecimento tedrico, mas todo um exercicio (toda uma askesis ou toda uma meléte)”
(FOUCAULT, 2011. p. 23).

Assim o técnico é portador de uma tékhne, de um saber, professa esse saber e
tem a capacidade de ensinar a alguém. Nesse sentido, esse técnico tem a obrigacdo de
falar, dizer aquilo que ele sabe que possui e a verdade que ele conhece, pois tanto o
saber e a verdade estdo relacionados a tradicdo.

Desta maneira, o0 tecnico, sujeito da tékhne, ndo aprende e ndo acessa tal
conhecimento se ndo houver, alguém, um antecessor que o transmita para ele, um
técnico, tekhnites, nota-se aqui claramente a relacdo entre discipulo e mestre, aluno e
professor.

Como pensar o técnico sendo alguém do dizer-a-verdade? Primeiramente, ele é
aquele possuidor de um saber préatico, de uma técnica. Portanto, seu saber é justificado
como verdadeiro, pois se mostra em sua materialidade, assim, a tékhne, este saber que
recebeu de seu mestre, tera que passar adiante, fazendo-se mestre de outro, por isso que
o técnico € aquele que fala em nome da tradicéo.

Deste modo, ele tem o dever, a obrigacdo de falar, e esta caracteristica, como
vimos, ndo se mostra no sabio, mas sim no parrhesiasta. Contudo, este mestre da tékhne
ao transmitir o saber, nesse dizer-a-verdade que ele recebeu e ird passar para outro, € um
movimento que ndo apresenta nenhum risco, esta é outra distingdo do parrhesiasta. Para
ensinar ndo precisa ter coragem, pois na relacdo entre o que ensina e o que aprende ha
uma cumplicidade, cria-se um vinculo, do saber comum, da tradicdo, da heranca, mas
também um vinculo de amizade ou de admiracdo pessoal, isto &, nesta relacdo, dizer-a-
verdade estabelece uma proximidade na ordem do saber; j& 0 parrhesiasta compromete
a relacdo ao dizer-a-verdade com aquele que ele convive. Ao contrario do tékhne, ao
invés de produzir um vinculo positivo, provoca a hostilidade, inimizade, colocando em
risco sua propria vida pela verdade que disse. Tratando-se do dizer-a-verdade no caso da
técnica, do mestre, o ensinar possibilita a sobrevivéncia e a permanéncia do saber,
enguanto que na noc¢do de parrhesia aquele que a pratica corre perigo.

O técnico do dizer-a-verdade cria vinculo de filiagdo, uma relagdo positiva com
um outro, com aquele que o ouve sua orientacdo. Na distingdo entre o técnico e o

parrhesiasta, afirma Foucault:

O dizer-a-verdade do parresiasta assume os riscos da hostilidade, da
guerra, do 6dio e da morte. E se é verdade que a verdade do
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parresiasta — [quando] é recebida. [quando] o outro, diante dele, aceita
0 pacto do jogo da parresia — pode nesse momento unir e reconciliar,
isso sO ocorre depois de ter aberto 0 momento essencial, fundamental,
estruturalmente necessario: a possibilidade do 6dio e da dilaceracéo
(FOUCAULT, 2011. p. 24).

Portanto, para Foucault o parrhesiasta ndo é o profeta, que seu dizer-a-verdade é
enigmatico, fala em nome de outro e o seu falar diz respeito ao destino; muito menos o
sabio, que em nome do saber diz somente o que deseja, quando quer cala-se, seu dizer é
acerca do ser e da natureza das coisas. O parrhesiasta ndo é o técnico, o sujeito da
tékhne, pois diz em nome da tradicéo, este ndo diz nem do destino, ndo diz sobre o ser e
nem sobre a tékhne, ao contrario, ao perceber que esta em risco, fala em seu nome. Em
suma, o parrhesiasta foucaultiano é aquele que coloca em jogo o discurso verdadeiro,
discurso este intitulado pelos gregos de éthos, 0 modo de ser, a maneira de existéncia do
individuo, uma atitude de viver.

Em um artigo intitulado “O que sdo as Luzes?”, de 1984, que se encontra

publicado nos Ditos e Escritos I, declara que:

Por atitude, quero dizer um modo de relacdo que concerne a
atualidade; uma escolha voluntaria que é feita por alguns; enfim, uma
maneira de pensar e de sentir, uma maneira também de agir e se
conduzir que, tudo a0 mesmo tempo, marca uma pertinéncia e se
apresenta como uma tarefa. Um pouco, sem davida, como aquilo que
0s gregos chamavam de éthos (FOUCAULT, 2008c p. 341-342).

A nocdo de éthos como uma atitude tém sua veridic¢do no dizer do parrhesiésta
e no jogo da parrhesia, assim como o destino tem a moralidade de veridicgdo na
profecia, o ser no sabio, a tekhne no técnico. Este modo de veridiccdo representados nas
figuras sociais da civilizacdo antiga, o profeta, o sabio, o professor e o parrhesiasta, sao
modalidades do dizer-a-verdade que remete as institui¢des, seja no ambito pratico ou
das personagens, ou seja, o dizer-a-verdade é o modo de discurso que encontra-se nas
instituicBes que o produzem, este dizer esta sob uma continua incitagéo politica.

Por fim, o modo de dizer-a-verdade do parrhesiasta, tema estudado por
Foucault, em seu curso O Governo de Si e dos Outros, que analisa a fala franca, a
pratica da parrhesia e do personagem que é capaz de usa-la, em A Coragem da Verdade
apresenta a funcdo do dizer-a-verdade sobretudo no interior das instituicdes e nos

espacos politicos. O parrhesiasta tem como atividade dizer tudo, falar com franqueza, é
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aquele que possui um dizer verdadeiro, outra caracteristica é que sua fala indica aquilo
que ele pensa. Nesse sentido, podemos afirmar que ele tem uma qualidade moral, por se
reconhecer como aquele que fala a verdade. O dizer-a-verdade tem uma relacdo para
consigo, pois o parrhesiasta ao falar a verdade assume o risco para si. Acerca disso

Foucault diz:

O sujeito, [ao dizer] essa verdade que marca como sendo sua opinido,
seu pensamento, sua crenca, tem de assumir certo risco, risco que diz
respeito & propria relacdo que ele tem com a pessoa a quem se dirige.
Para que haja parresia é preciso que, dizendo a verdade, se abra, se
instaure e se enfrente o risco de ferir o outro, de irrita-lo, de deixa-lo
com raiva e de suscitar de sua parte algumas condutas que podem ir
até a mais extrema violéncia. E portanto a verdade, no risco da
violéncia (FOUCAULT, 2011, p.12).

Como destaca Foucault, hd uma necessidade de que se assuma o risco de dizer-
a-verdade até as ultimas consequéncias, considerando que ao dizer tudo, ndo se pode
omitir ou calar-se. Ocorreu uma caracteriza¢do negativa, pejorativa sobre o parrhesiésta
com o “dizer tudo”, que fala qualquer coisa, “como o tagarela impertinente, como
aquele que ndo sabe se conter ou em todo caso, como aquele que nédo é capaz de indexar
seu discurso a um principio de racionalidade e a um principio de verdade”
(FOUCAULT, 2011, p. 10-11).

A palavra, j& em seu sentido positivo, tem a caracteristica do dizer-a-verdade,
sem dissimulacdo, sem reservas, sem requisitos de estilo, desprovida de retorica que

possa maquia-la. O dizer tudo é o dizer-a-verdade sem esconder nada. Diz Carmo:

O dizer-a-verdade encontra-se, assim, numa elaboragdo de si por si
mesmo, nhuma problematizacdo que estd em  constante
reproblematizacdo; mostra-se através do gesto, da conduta ou do valor
desta; € um modo de ser ético (fazendo-se est-ético), no qual o dizer é
0 cuidado de si, e o cuidar-se, o dizer verdadeiro (CARMO, 1999, p.
174).

O dizer-a-verdade ndo se limita ao cuidado de si, de um ocupar-se consigo
mesmo e de uma coragem de manifestar a verdade, mas também carrega o risco, 0

perigo eminente a partir de se expor publicamente, assim mostra Foucault:

A parresia é, portanto, em duas palavras, a coragem da verdade
naquele que fala e assume o risco de dizer, a despeito de tudo, toda a
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verdade de que pensa, mas é também a coragem do interlocutor que
aceita receber como verdadeiro a verdade ferina que ouve
(FOUCAULT, 2011, p.13).

Nessa perspectiva, a pratica da parrhesia exige um comprometimento, um
engajamento por parte do parrhesiasta, fazendo de sua propria vida a verdade,
colocando a si mesmo a prova, por este motivo é uma vida escandalosa: ele por meio de
seu modo de vida expressa sua verdade. Nesse ponto podemos pensar que o cinico, ao
viver uma vida mais préxima da natureza possivel, se submete ao rigor do pensamento

de praticar uma vida reta, sobria e pura.

2.3 A Parrhesia politica

No curso O Governo de si e dos Outros, 1982-1983, Foucault apresenta uma
espécie de genealogia da parrhesia e analisa os aspectos do parrhesiasta no periodo do
século V a.C estendendo até o inicio do cristianismo, sobretudo a parrhesia politica
gue mostra-se nos textos de Euripedes e também no texto de Plutarco datado do século
Il d. C. O termo parrhesia ja havia sido mencionado no curso A Hermenéutica do
Sujeito, 1981-1982, Foucault relaciona o termo como o0s conceitos de direcdo de
consciéncia, cuidado de si e praticas de si. Ao analisar a historia do discurso politico e
da governamentalidade, ele percebe a necessidade de aprofundar a relacdo da parrhesia,
o dizer-a-verdade, com a politica. Ora, o dizer-a-verdade deve ser entendido como a
possibilidade e a obrigacdo como dispositivo daquele que governa, isto é, a parrhesia €
um dever, uma virtude que aquele que governa, que dirige a consciéncia dos outros e
constitui sua relagcdo consigo mesmo deve possuir.

Na politica ateniense a parrhesia era tida para os gregos como uma diretriz para
a democracia, bem como, a a¢do e o modo de vida ética do bom cidadé&o.

Sabe-se que no campo da democracia grega o cidaddo usufruia da isegoria, a
saber, o direito da fala, e a isonomia, a igualdade da participacdo do poder na &gora, o
lugar da discusséo politica onde as decisfes sdo tomadas. 1sso é o cidaddo, se faz pela
participagdo publica através do ato da fala, o direito constitucional que o cidaddo tem de
falar. A parrhesia no dominio da politica encontra-se na relagdo entre o soberano e o

sudito, o rei e o sudito. Foucault enfatiza:
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Nas constituigdes monarquicas, o conselheiro deve utilizar a parrhesia
para ajudar o rei em suas decisfes, impedi-lo de abusar do seu poder.
A parrhesia é necesséria, ela é til ao proprio rei e ao povo que ele
governa. De qualquer maneira, tanto em um como no outro caso, é
dever do conselheiro do rei lhe dizer a verdade, é uma parrhesia que é
bem diferente da parrhesia democratica de Atenas. Nesse jogo
parrhesiastico é um comeco de resposta para algumas de suas
perguntas — o rei deve aceitar a parrhesia do conselheiro. O préprio
soberano ndo é um parrhesidsta, mas a pedra de toque do bom
governante. Assim, um bom rei aceita tudo o que um genuino
parrhesiastas lhe diz, mesmo se se tornar desagradavel ouvir criticas
sobre suas decisBes. Um soberano se mostra um tirano se ele
desconsidera seus conselheiros honestos ou o0s pune pelo que
disseram. A figura de um soberano, para a maioria dos historiadores
gregos, leva em consideragdo o modo que ele se comporta em relagéo
aos seus conselheiros — como se tal comportamento fosse o indicio de
sua habilidade de ouvir o parrhesidstas (FOUCAULT, 2016b p. 99-
100. Nossa traducéo).

Foucault, acerca disso, aponta outra categoria de participantes do jogo
parrhesiastico que se da no campo da monarquia. Nesta forma de governo os individuos
se silenciam, ndo se fazem participantes na relacdo, as trocas de ideias se da entre o rei e
seu conselheiros, pois na monarquia a parrhesia manifesta-se na corte e ndo no espago
publico, ou seja, na agora.

Ao trata da parrhesia e sua relacdo com a politica, Foucault se apoia no texto de
Plutarco intitulado Vida de Dion, onde apresenta o encontro de Platdo com o tirano de
Siracusa, Dionisio e o jovem da corte chamado Dion. O texto mostra a tentativa de Dion
ao buscar ajuda e conselhos de Platdo, sustentava a expectativa que atraves da fala, das
licbes do filésofo grego poderia influenciar, orientar e guiar o seu tio Dionisio a torna-
se um governante com principio para o bem. Dion nutria um sentimento daquilo que ele
havia aprendido por meio das licdes de Platdo que este sentimento poderia chegar ao
conhecimento de Dionisio, ao proporcionar o encontro entre eles, a discusséo teve como
tema a virtude e a coragem, Platdo ao dizer que a coragem é uma das qualidades dos
tiranos, contudo que a virtude e a justica estdo vinculadas com a coragem e de que ha
diferentes formas de coragem, justica e virtudes. Ao dizer isso Dionisio se irritou,
julgou que a fala de Platdo foi dirigida contra ele; enfurecido, questiona a visita e o
motivo de Platdo ter vindo a cidade, prontamente o filésofo diz; ““ Procurar um homem
de bem”, ao ouvir isso de Platdo, o tirano indignado castiga o filésofo vendendo-0 como
escravo. A parrhesia politica se d& quando o ato do dizer verdadeiro estd em

conformidade com a escuta do tirano.



61

Mesmo com o ocorrido, Dion tinha consideragdo e confianca em Dionisio. Por
isso deixou de fazer duras criticas e dizer-a-verdade sobre sua forma de governar. Dion
ndo deixou de praticar a parrhesia, pois ao dirigir sua fala a um tirano ndo se
importando com sua condicdo social, isso expressa a coragem da verdade.

Ao expor esse episodio, Foucault tem a intencdo de caracterizar o que seria a
parresia, 0 modo distinto de falar o dizer-a-verdade.

Os dois personagens essenciais sdo 0 sujeito que diz a verdade e o outro que
ouve, neste didlogo o parrhesiasta pode se valer de estratégias sem comprometer sua
pratica do dizer verdadeiro, como 0 uso da retorica para persuadir seu interlocutor,
contudo, continuando inflexivel a retérica, ja que o componente decisivo da parrhesia é
0 risco que coloca a si mesmo ao dizer veraz.

Ha distingbes acerca das maneiras de dizer-a-verdade: pode ser por
demonstracdo, por persuasdo, pelo modo de discussdo e pelo ensino. E sabido que a
parrhesia ndo esta vinculada a nenhuma destas estratégias, a parrhesia pode apresentar
elementos de demonstracdo, porém nao pode ser reduzida e ser definida como tal, muito
menos no campo da retérica como um elemento que faz parte dela, tampouco
pedagdgica, pois a caracteristica da parrhesia e do dizer-a-verdade a alguém e ndo se
trata de uma caracteristica pedagogica, do ensino, mas sim de dizer, de proclamara
verdade, esta fala € notdria tanto em Platdo, quando orientando Dion mostra o dizer-a-
verdade, bem como quando é explicitado ao tratar sobre o tema da virtude a Dionisio.
Por que o dizer platdnico é uma parrhesia?

Foucault ao analisar a acdo de Platdo e de Dionisio, nota-se a incursao do dizer
veraz concede jogos de verdade e as relagcdes de poder. Acerca da questdo colocada a
parrhesia s é revelada quando Platdo fala sobre o motivo de sua chegada a cidade de
Siracusa e seu dizer livre consciente apresenta-se como um dizer veraz, ja que aquilo
que ele diz produz um cenério no qual coloca sua prépria vida em risco. Na aula de 12
de janeiro de 1983, no curso O Governo de si e dos Outros, observa Foucault:

Sempre h& parresia quando o dizer-a-verdade se diz em condigdes tais
gue o fato de dizer a verdade, e o fato de té-la dito, vai ou pode ou
deve acarretar consequéncias custosas para os que disseram a verdade.
Em outras palavras, creio que, se querem o analisar 0 que é parresia,
ndo é nem do lado da estrutura interna do discurso, nem do lado da
finalidade que o discurso verdadeiro procura atingir o interlocutor,
mas o lado do locutor, ou antes, do lado do risco que o dizer-a-
verdade abre para o préprio interlocutor [...]. A parresia deve ser
situada portanto no que liga o locutor ao fato de que o que ele diz é
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verdade, e as consequéncias que decorrem do fato de que ele disse a
verdade (FOUCAULT, 2011, p.55-56).

Ademais, nem todo dizer verdadeiro pode ser considerado como uma parrhesia,
o discurso parrhesiastico é caracterizado por sua aceitacdo em morrer pelo dizer-a-
verdade, pois, na “parresia ha uma abertura de risco” (FOUCAULT, 2011, p. 60).
Além do texto apresentado acima, a parrhesia politica analisada por Foucault tomou
outros textos de apoio como a literatura grega, nas tragédias de Euripedes, sobretudo em
Fenicias, Hipolito, As bacantes, Electra, fon e Orestes. Nas duas Ultimas pecas o
conceito de parrhesia mostra-se de modo destacado, tendo papel muito importante para
explicitar este tema, fon €é a tragédia Euripidiana segundo Foucault que revela o tema da
parrhesia de modo mais significativo, enquanto que nas primeiras quatro, o tema nao
constitui como ponto marcante.

Ao colocar a questdo: Quem tem o direito, o dever e a coragem de falar a
verdade? Em fon esta problematica é o ponto central da discussdo entre os homens e 0s
deuses. Foucault diz que fon est4 diretamente relacionada a parrhesia politica, pois lon
procura constituir e justificar a autoridade politica e moral no contexto das instituicoes
humanas, ou seja, a instauragdo do homem assumindo o lugar daqueles que dizem a
verdade, j& que os deuses ndo sdo mais qualificados para assumir esta condicéo.

O descortinar do drama tragico de fon se da na cidade de Atenas, por ele nio
saber quem é sua mde, tinha grande interesse em conhecé-la e desejava que ela fosse
ateniense, de modo que assim poderia herdar de sua mée o direito de falar — a isegoria, 0
dizer livremente, ainda que a nogdo de parrhesia tenha uma relacdo préxima,
caracteriza algo que esta para aléem do simples regime do cidaddo. Uma vez que, sendo
estrangeiro, ndo teria o direito de dizer tudo, do dizer-a-verdade, do franco-falar, ndo
tem a parrhesia. (FOUCAULT, 2011, p.72). Veremos como se mostra a distin¢do de
parrhesia e politeia, pois a parrhesia além da caracteristica do direito de falar, de
exercer a isegoria, € indispensavel para possibilitar a politeia.

Ao analisar as significacdes politicas da nocdo de parrhesia, Foucault toma o
texto de fon como uma tragédia que destaca a nocao de parrhesia.

fon ancestral de jonios quem habitavam o Peloponeso, precisamente em Acaia,
periodo quando Atenas estava expandindo seu territorio sobre Jonia, Atenas comecgou a
requerer a cidade dos 16nios e a reivindicar para si lon como cidaddo ateniense. Os

I6nios chamados assim pelo fato de fon ser o fundador mitico e ancestral da cidade
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conhecida anteriormente Acaia. Devido o crescimento do império surge a necessidade
de reivindicar a autoctonia, ou seja, Atenas reivindica para si agueles que nasceram em
terra ateniense e ndo migrado de outros lugares.

Erecteu, filho da terra e retornado na morte a terra, foi rei de Atenas e quem
institui aos atenienses sua autoctonia, ou seja, termo que se refere aquele “natural da
terra”, “ nascido do proprio solo”, nativo. Foucault afirma que esta peca foi escrita em
418 a. C, esta narrativa mitologica possuia um caréater politico, dado que Euripides tinha
a intencdo de comunicar aos atenienses que eles eram oriundos de solo ateniense.

Nota-se que o problema da autoctonia tem seu lugar de destaque na tragédia de
Euripedes, no entanto para Foucault este problema reverbera no ponto central da
parrhesia.

A peca fon de Euripedes nos apresenta Erecteu rei de Atenas, tem uma filha
chamada Creusa, ao se relacionar com o deus Apolo surge um filho, Crelsa ao se sentir
desonrada e tomada por sentimento de vinganga rejeita o filho. Apolo acolhe a crianca
rejeitada pela mée pedindo para Hermes leva-lo em seguranca até o templo de Delfos
onde esta Pitia, sacerdotisa de Apolo. Pitia acolhe o bastardo e cuida como se fosse seu
filho, sem saber que era filho de Apolo com uma mortal. fon cresce com certa discrigdo
no templo de Delfos, lugar da enunciagdo da verdade de Apolo seu pai.

Nesse interim, a filha de Erecteu mantendo em segredo relacionamento com
Apolo, Crelsa casa-se com Xuto, um estrangeiro em Atenas, vindo de Acaia, que
recebeu Crelisa com o dote, por ter lutado ao lado de Erecteu e conquistado a cidade de
Eubea. Xuto, agora autoridade da cidade, acompanha Crelsa ao templo de Delfos para
saber se poderiam ter filhos, em raz&@o de terem o desejo de seu filho assumir o governo
de Atenas, ja que seria um cidadao ateniense.

Porém, ao procurarem a verdade no templo de Delfos, eles ouvem apenas uma
metade da verdade, tanto Creusa e Apolo incapazes de confessar o ocorrido, expressam-
se de modo insipiente sempre que a verdade poderia ser revelada. Entdo Apolo fala a
Xuto que ao sair do templo a primeira pessoa que Xuto encontraria seria seu filho.
Crelsa enquanto isso, fora do templo, conversava com fon e mencionou a ele 0 motivo
de ter vindo ao templo, era o desejo de descobrir onde estava seu filho.

Xuto acreditando na verdade dita pelo oraculo, ao sair do templo reconhece ion
como seu descendente, fazendo dele chefe da cidade. Contudo, Credsa ndo admitia fon
por pensar ser fruto de um relacionamento de Xuto com outra mulher, e mais ainda nao

havia nenhuma noticia de seu filho. fon tinha consciéncia de que sendo filho de Xuto



64

com uma estrangeira ndo possuia a autoctonia, ou seja, o critério para legitima-lo a
exercer um bom governo.

Assim como vimos, Apolo sabia toda a verdade e a guarda em siléncio, enquanto
que Xuto e Creusa conhecia parcialmente a verdade.

Foucault diz que em toda a tragédia hd um interdito, obstdculo que impede o
dizer-a-verdade, bem como a busca em revelar a verdade acerca de lon. Foucault
apontara, sugerindo um novo conceito para pensarmos a verdade, a saber, de aleturgia,
segundo ele seria a manifestacdo da verdade, veridiccdo, através de conjunto de
procedimentos, sejam verbais ou ndo verbais, que se apresentam como verdade em
contraponto ao falso, ao escuso. O termo aleturgia aparece em seu estudo no inicio de
1980 em seu curso Do Governo dos Vivos, como uma manifestacdo sine qua no ao
exercicio do poder. Porém esta verdade nao € fruto das relacdes de poder como algo que
legitima tal pratica, muito menos a producdo de um saber fixado pelo poder. Ora, a
aleturgia esta concatenada com o poder, uma vez que, para Foucault o exercicio do
poder é gerido por esta manifestacdo da verdade no sentido lato senso, Foucault afirma

acerca disso:

Onde ha poder, onde é preciso que haja poder, onde se quer mostrar
efetivamente que é |a que reside o poder, é preciso haver o verdadeiro.
E onde ndo houvesse verdadeiro, onde ndo houvesse manifestacdo de
verdadeiro, € que o poder ndo estaria ali, ou seria fraco demais, ou
seria incapaz de ser poder. A forga do poder ndo € independente de
algo como a manifestacdo do verdadeiro, e muito além do que é
simplesmente Gtil ou necessario para bem governar (FOUCAULT,
20144, p.10)

Acerca da citacdo acima, para o filésofo francés o poder encontra-se sempre no
verdadeiro, j& que o poder ndo se subsiste, desde que simultaneamente produza a
verdade, a verdade como manifestacdo pura que vai além de um saber pratico do
governar.

Podemos notar claramente a constituicio da politica em fon, em raz&o de que, o
jogo do poder que se da entre a polis e consigo mesmo, da busca de seu lugar de fala,
mostra que o sujeito do dizer-a-verdade, o sujeito parrhesiasta desempenha um tipo de
ascendéncia, que o legitima ser capaz de governar a polis, considerando que a natureza

ético-politica da parrhesia € a revelacdo do éthos do sujeito.
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Através da ascendéncia, fon conquista a isegoria e o direito de governar, no
entanto, isso s6 foi possivel quando fon foi reconhecido como cidaddo ateniense.
Entdo, ao tornar-se cidaddo tornou-se um parrhesidsta, posto que, a parrhesia se
expressa na democracia, a parrhesia tem reciprocidade com democracia, ou seja, um

movimento continuo:

E uma das dimensdes internas da democracia. Isso quer dizer que é
preciso haver democracia para que haja parresia. Para haver
democracia, é preciso haver parresia, para haver parresia, é preciso
haver democracia. Temos ai uma circularidade essencial
(FOUCAULT, 20104, p. 144).

Por certo, a parrhesia se descortina na democracia de forma caracteristica da
acao ético-politica. Assim sendo, ela se justifica em um campo democratico, por
constituir uma ascendéncia que esbarra quando pensamos em uma democracia, quer
dizer, se pensarmos na isegoria, o direito de falar e na parrhesia, entre elas ha uma
contradicdo que ndo se soluciona. Como se ndo bastasse esta contradicdo, Foucault
ainda afirma que a democracia s6 pode permanecer pelo discurso verdadeiro. Porém
cabe ressaltar que o discurso verdadeiro s6 se mostra na democracia, no embate, no
confronto, no duelo, na oposi¢do, “se entre parresia e democracia ndo ha mais esse
entendimento, ndo é simplesmente porque o dizer-a-verdade é recusado, € que se da
lugar a algo que é a imitacdo do dizer-a-verdade, que € o falso-dizer-a-verdade”
(FOUCAULT, 20104, p. 167).

Neste campo de confrontos, o discurso verdadeiro a todo momento sera atacado
pela democracia, “ndo hd democracia sem discurso verdadeiro, pois sem discurso
verdadeiro ela pereceria; mas a morte do discurso verdadeiro, a possibilidade da morte
do discurso verdadeiro, a possibilidade de reducdo ao siléncio estd inscrita na
democracia” (FOUCAULT, 2010a, p.169-170).

Portanto, para Foucault, o paradoxo da relagdo entre democracia e parrhesia

estabelece como um ato de liberdade. Segundo Adverse:

A democracia é, entdo, o regime que ndo pode eliminar a
possibilidade de sua prépria dissolu¢do. Mas essa dissolucdo, esse
risco, essa ameaca, € a consequéncia do fato da democracia,
acolhendo a palavra franca como uma de suas formas discursivas
elementares, ser o regime que coloca a si mesmo em questdo. E nédo
pode fazer de outra forma sem negar a si mesmo. Foucault ndo
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aprofunda este Gltimo ponto, mas fornece elementos suficientes para
identificd-lo como um dos tracos distintivos da democracia
(ADVERSE, 2017, p.132).

A respeito da democracia, podemos pensar que ndo é so pelo fato de poder dizer
algo, ter liberdade do falar, que se legitima um regime democratico, o que estabelece tal
regime sdo 0s modos de exercer a liberdade e sua relacdo constituida com a verdade. A
democracia é o direito de dizer-a-verdade em relacéo a cidade, como cidadaos no campo
politico.

Em suma, podemos verificar que a parrhesia € sobremaneira importante para o
regime democratico, contudo a democracia ndo deve ser tomada como critério para
julgar o exercicio da parrhesia, posto que, muitos na polis praticavam a parrhesia de
modo ruim, porquanto a parrhesia pode ser um direito civil, (previsto na constituicao de
Atenas), um direito divino (somente os deuses tinham o direito da fala), o direito
natural, (cidaddo nascido em solo ateniense). Entdo, a parrhesia no regime politico
estard relacionada acerca da problemética da auséncia da liberdade e da coragem de
dizer-a-verdade. Entretanto, como distinguir um sujeito que pratica a parrhesia de modo
legitimo? E aquele que manifesta a coragem de dizer-a-verdade e apoderando para si
mesmo um saber, mathesis, um conhecimento universal que possibilita o surgimento de
outros saberes antes inexistentes, isto €, uma formacdo que corrobora ao sujeito e o
constitui como parrhesiasta. O dizer-a-verdade é exercido na cidade, na vida
democratica pela liberdade da palavra que acontece propriamente no campo politico,
pois a parresia tem seu lugar definido e assegurado pela politeia, ou seja, “o direito a
palavra [...], a parresia, por sua vez, estd bem ligado tanto a politeia (a constituicdo da
cidade) como & isegoria. E evidente que ndo pode haver parresia [...] sem a politeia.”
(FOUCAULT, 2010a, p. 147).

A distincdo de parrhesia e politeia , a primeira ndo € apenas o direito de falar, a
isegoria, mas sim, 0 componente que encontra-se no nucleo desse campo indispensavel
da segunda, isto €, da politeia. Desta forma, a isegoria, o livre exercicio da palavra
determina o limite constitutivo onde a parrhesia vai operar de maneira livre, corajosa e

seguido de todos os riscos que esta fala promove.
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2.4 A Parrhesia filosofica

No curso O Governo de si e dos Outros, 1982-1983, Foucault analisa os textos
de Platdo, As leis, A Republica, Cartas IlI, V, VII, para tratar do termo parrhesia
filoséfica, segundo o filésofo francés o dizer-a-verdade na parrhesia filoséfica esta
diretamente associada ao modo de viver, uma pratica de vida corajosa imprescindivel
para a fundagdo do éthos como prética de liberdade, um modo de vida filosofica que
tem a atencdo voltada as relacGes entre subjetividade e verdade e também a coragem da
verdade e o governo de si mesmo. Ademais, a parrhesia filoséfica atua como um
engajamento do sujeito de dizer-a-verdade, que estabelece nessa acdo uma convicgdo
pessoal, um posicionamento critico, de uma exigéncia consigo mesmo, apoderar-se, ou
melhor, governar sua prépria vida.

Por meio do uso da liberdade de dizer-a-verdade o parrhesiasta ao falar
simultaneamente para si e para o outro. Foucault em “Politica e ética: uma entrevista”
concedia a P. Rabinow, R. Rorty, C. Taylor; na Universidade de Berkeley, abril de
1983, afirma que “a ética é uma pratica, ¢ o €thos, uma maneira de ser” (FOUCAULT,
2001b, p.1406).

Para Foucault, filosofia grega tem seu discurso fundamentado em trés nucleos:
alétheia — manifestacdo da verdade, a politéia — governo, o éthos — formacgéo de si como

sujeito ético:

Condicdes e formas do dizer-a-verdade, de um lado; estruturas e
regras da politeia (isto é, da organizacdo das relagcdes de poder) de
outro; enfim, modalidades de formacdo do éthos no qual o individuo
se constitui como sujeito moral da sua conduta: sdo os trés polos ao
mesmo tempo irredutiveis e irredutivelmente ligados uns aos outros.
Alétheia, politeia, éthos: é a irredutibilidade essencial desses trés
polos, e é sua relagdo necessaria e mutua, é a estrutura de chamamento
de um ao outro e do outro a um que, creio, sustentou a propria
existéncia de todo discurso filos6fico desde a Grécia até nos
(FOUCAULT, 2011, p. 59).

Assim, a parrhesia pode ser considerada como um dizer propriamente filosofico
quando relacionado com as questbes definidas como condicBes de dizer-a-verdade, na
politica e suas relagdes de poder e sobre os padrGes morais concernentes aos modelos de

conduta; nestes trés nacleos o discurso sempre ira considerar a si mesmo e ao outro.
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Ao tratarmos da parrhesia neste campo, cabe apontarmos a relacdo entre
filosofia e retérica. Sabe-se, a retérica € a técnica que tem como propdsito o
convencimento, persuasao do interlocutor, ou seja, uma forma de dizer performética que
ndo existe nenhum compromisso do locutor como sua enunciagdo, com aquilo que
pensa ou com o0 que esté dizendo, basta ter convicgdo no falar. A retorica nesse sentido,
por ndo estar relacionada com a enunciagédo verdadeira, ndo constitui nenhum risco para
aquele que fala.

Foucault em A Hermenéutica do Sujeito diz que a parrhesia esta localizada no

ambito da “retorica ndo-retdrica”. Acerca disso diz Candiotto:

Retdrica, porque ndo deixa de ser a técnica discursiva que utiliza
positivamente da persuasdo; ndo retorica, porque o bem falar ndo
constitui a finalidade do discurso, sendo ao lado do questionamento,
do exame e da admoestacdo, nada mais que meio para alcangar fim
diverso, que em definitivo é o senhorio de si (enkrateia) daquele para
o0 qual o discurso estéa dirigido, bem como a credibilidade de mestre,
para aquele que discursa. A parrhesia no palco das escolas filosoficas
do periodo Imperial tem como exigéncia a ascese; como Meios
privilegiados as praticas de si; e como objetivo fundamental a
maestria de si do discipulo e o reconhecimento publico da
autenticidade do mestre (CANDIOTTO, 2011, p.33-34).

A retdrica nesse sentido é a especificidade do modo de discurso que atinge 0s
outros, ja a filosofia é um exercicio, uma disposicéo préatica que o proprio sujeito propde
a si mesmo para cuidar de si e dos outros. A parrhesia filosofica assim sera
compreendida como praticas asceticas engajadas com o dizer-a-verdade. O dizer do
filésofo terd um lugar de destaque, ja que ele desempenha o papel do parrhesiasta, por
esse motivo, a filosofia obrigatoriamente se constitui no dizer-a-verdade na esfera
politica. Foucault, ao analisar A Republica de Platdo, nos mostra que somente o fildsofo
pode atuar na politica tanto através da fala (logos), bem como no seu modo de agir
(érgon), ou seja, de uma ascese filosofica no ambito politico. A relagdo do logos com
érgon se constitui no momento que filosofia afirma sua existéncia na agédo politica, visto
que, o filésofo é aquele que tem um compromisso com a verdade, uma obrigacao

interior. Acerca disso diz Foucault:

N&o por uma relagdo que seria da ordem do eros, mas por uma espécie
de obrigacdo interna, que ndo é tanto plantada como um desejo na
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alma do filésofo, mas que é a propria tarefa da filosofia, a propria
tarefa da filosofia que é a de ndo ser simplesmente ser logos , mas
também érgon. Ou, mais precisamente, o proprio filosofo néo deve
simplesmente ser logos (discurso, somente discurso, discurso nu) Ele
também deve ser érgon. E essa obrigacdo, e ndo mais esse eros, que
vai constituir, do lado do fildsofo, a razdo pela qual ele vai aproveitar
0 kairds (a ocasido). E, evidentemente, ndo é pequeno deslocamento
esse, que faz que o motivo de intervir na ordem da politica seja ndo o
desejo do filésofo por aquele a quem ele se dirige, mas a obrigacédo
interna de a filosofia, como logos, ser além disso érgon (FOUCAULT,
20104, p. 207).

Desse modo, o filésofo atuante no campo da politica, ndo reduz seu dizer
simplesmente acerca do funcionamento e a organizacdo da cidade para o exercicio de
um bom governo democratico. A importancia da filosofia no dominio politico se da
pelo fato de que a propria filosofia se coloca neste dominio. Quanto a isso, Foucault
utiliza a Carta VII para mostrar que o filésofo ndo deseja ser somente logos, mas atuar
na realidade; melhor dizendo, o real da filosofia € o exercicio que compreende o falar a
verdade, perpetrar a veridiccdo diante do poder, se quiser, no jogo politico.

Foucault, ainda no curso O Governo de si e dos Outros, na aula de 2 de marc¢o de
1983, apresenta nogdo de parrhesia presente em Socrates, chamada de parrhesia
filosofica. A parrhesia filosofica é concebida em um conflito de vida ou morte, como
exposta na Apologia o papel real da filosofia, ou melhor, o discurso filoséfico como é

visto na sua realidade. O discurso voltada para os outros e para si mesmo. Entéo:

A parrhesia € entendida como a raiz da arte do aconselhamento. De

modo inverso, aconselhar é usar a parrhesia € suas caracteristicas:
engajar-se, falar em seu préprio nome, em razdo da prdpria opinido,
compatibilizar os principios gerais e as situagdes conjunturais
(CANDIOTTO, 2011, p. 48).

Contudo, a filosofia sera real somente se ha quem possa escutar o discurso que
esta sendo proferido. A filosofia aqui é uma atividade pratica, um modo de vida, germe
do cuidado de si. O ato do filosofar é ocupar-se de si mesmo e o dizer aos outros a se
ocuparem de si mesmo, isso consiste a parrhesia filosofica, ja que o discurso nao €
reduzido simplesmente a técnicas e retorica, mas um discurso que volta-se para a

prépria vida. De que modo? Pelo fato do discurso filosofico ndo se reduzir meramente
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ao logos, ndo uma palavra trivial dada por motivos de devaneio, mas sim por atingir o
érgon (acdo), que se da no ambito do real.

Sabe-se que a postura de Socrates nos textos platbnicos o mostra como um dizer
parrhesiasta, ja que ele, ao fazer de sua vida uma pratica filosofica, € capaz de
apresentar um discurso veraz, um discurso parrhesiastico.

Ao tratar deste ponto, Foucault nos chama a atengdo ao problema da atitude

filoséfica, porquanto, diz:

[...] a parresia filosofica, tal como aparece em Socrates, ndo € uma
parresia diretamente, imediatamente politica. E uma parresia em
segundo plano relativamente a politica. Segundo, é uma parresia em
que aquilo de que se trata € a salvacdo do sujeito agente, e ndo a
salvacdo da cidade. Enfim, o terceiro ponto € que essa parresia
filosofica ndo se da necessaria nem exclusivamente por meio desse
logos, por meio desse grande ritual da linguagem pelo qual alguém se
dirige a coletividade ou mesmo a um individuo. Afinal de contas, a
parresia pode aparecer nas préprias coisas, pode aparecer nas
maneiras de fazer, pode aparecer nas maneiras de ser (FOUCAULT,
20103, p. 291).

Desse modo, a parrhesia filoséfica poderia exibir o dizer-a-verdade, ja a
parrhesia politica seria entendida simplesmente a um discurso retorico. Ora a filosofia
entdo constituird um dominio privilegiado da revelacdo da verdade, continua o fil6sofo

franceés:

Ser agente da verdade, ser filosofo e como fildsofo reivindicar para si
0 monopdlio da parresia ndo vai querer simplesmente dizer, pretender
gue ele pode enunciar a verdade no ensinamento, nos conselhos que
da, nos discursos que pronuncia, mas que é efetivamente, em sua
propria vida, um agente da verdade. A parresia como forma de vida, a
parresia como modo de comportamento, a parresia até na propria
indumentéria do filésofo sdo elementos constitutivos desse monopo6lio
filoso6fico que a parresia reclama para si (FOUCAULT, 2010a, p.
291).

Enfim, para Foucault, Socrates é a representacdo de um modelo de parrhesiasta,
pois o filosofo grego € o portador de uma verdade “encarnada” no seu modo de viver,
ele pratica a vida filosofica, e este modo de viver é de um exercicio de cuidado de si e

cuidado com os outros. Ao colocar-se em risco com a morte, Socrates demonstra
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claramente a constituicdo da ética do cuidado de si e com o0s outros, dado que, mostra a
relagdo da parrhesia democréatica com a parrhesia filosofica, uma afeta a si e outra afeta
0S outros, se quiser, a parrhesia socratica constitui um éthos, uma atitude, uma vida
filoséfica. Este éthos como dizer-a-verdade, exercer uma préatica de liberdade e um
modo de vida que ndo é dominada por nenhuma relacéo, ou seja, a liberdade do dizer-a-
verdade ndo estd condicionado com o interlocutor quando o outro diz, do dizer-a-
verdade ¢ a pratica daquele que cuida de si mesmo e dos outros.

E notério que o termo parrhesia teve lugar de destaque nas anélises de Foucault
feitas nos textos de Euripedes, Sdcrates, Platdo. Contudo ao tratarmos da nocéo
parrhesia, mostraremos no terceiro capitulo esta nogdo na filosofia cinica na figura de
Diogenes de Sinope, segundo o filésofo francés faz-se o parrhesiasta por exceléncia,
porquanto, o cinico denota sua vida no dominio da politica, como cuidar dos outros, ou
seja, no contexto da vida em comunidade, na relacBes da vida publica, e no dominio da
ética, como cuidar de si, ademais a conduta ética & caracterizada e compreendida como
uma pratica politica que se d& no ambito historico concedendo ao sujeito um exercicio,
melhor dizendo, uma ascese regulada entre os termos de bios - a vida, e logos —
discurso. Desse modo, o cinico € aquele que possui a legitimidade no discurso como
produgdo de uma vida verdadeira; em outras palavras, € aquele testemunhou a vida
como verdade, como agonistica pela bios, por uma maneira de viver atraves do logos,

do dizer-a-verdade.

2.5 A Parrhesia ética

Analisando textos da antiguidade, Foucault procurou uma conceitualizacdo da
ética que se desdobra em uma relacdo do sujeito com ele mesmo, como ja apontado no
primeiro capitulo deste trabalho, essa relacdo ndo é subordinada a nenhuma concepcao
moderna da subjetividade. Ao considerarmos que no periodo da filosofia moderna,
sobretudo em Descartes, a questdo da ascese como aquilo que constitui em uma
transformacdo do modo de ser do sujeito, foi tratada pelo conceito de evidéncia, como
principio para o conhecimento, ou seja, um sujeito ndo ascético do saber (DREYFUS;
RABINOW, 2010, p, 326), posto que, trata da historia da ética e tratar da histéria do
sujeito. Segundo Davidson:
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A demarcacéo da relagéo do sujeito para consigo mesmo como a arena
central da problematizacdo ética é inextricavelmente ligada ao tema
do modo de vida apropriado. A relagdo sujeito para consigo mesmo
manifesta o estilo de vida de alguém, e o modo de vida filoséfico
forca uma relacdo transformada de si para consigo (DAVIDSON,
2016, p.185).

Essa interpretacdo foi apresentada por Foucault no Seminario realizado em
Berkeley?! no ano de 1983. A parrhesia socréatica tem a qualidade de dizer-a-verdade,
uma pratica particularmente ética. Contudo tem distingdes de outros discursos da
verdade, sobretudo o discurso politico da verdade, dado que, € caracterizado em chamar
atencdo do interlocutor a cuidar de si mesmo. Deste modo podemos afirmar que a
parrhesia ética é estritamente o cuidado de si. A parrhesia ética se da na medida em
que a préatica, um direito, uma obrigacdo, um dever de veridic¢do definido ndo em
relacdo a polis, mas sim, pelo modo de fazer, de ser e de conduzir os individuos a um
éthos em relagdo a sua constituicdo como sujeito moral, ou seja, a parrhesia € o sinal de
exterioridade de uma ética por exceléncia que o sujeito adquiriu de maneira prévia que
Ihe garante o acesso a verdade.

Em face do modo como a parrhesia politica se deu no platonismo e sofreu uma
crise, pelo fato do discurso politico na Atenas democrética. Este discurso ndo se deu de
modo suficiente, pela caréncia de um discurso verdadeiro recebido na alma dos
ouvintes. Por este motivo, eles foram incapazes de desenvolver um cuidado consigo
mesmo, que poderia produzir no sujeito o éthos, esta formacdo moral, que é necessario
para a vida politica e privada. Assim, tem-se essa mudanga da parrhesia politica para o
campo da ética.

A parrhesia ética relacionada como o cuidado de si tem como objetivo a
constituicdo de um éthos, sendo 0 mesmo conceito de bios, posto que, a questdo é a
construcdo de um modo de vida e de uma estética da existéncia, uma vez que este modo
de vida do sujeito reverbera em trés pontos que se entrelacam a parrhesia, filosofia e a
vida. Essa foi a resposta ao malogro da parrhesia politica.

Enfim, a andlise foucaultiana da parrhesia ética e explicitamente a coragem da

verdade, dado que o sujeito toma para si um modo de viver que ndo se contradiz com

21 Nas seis conferéncias, em Berkeley, Michel Foucault se ocupou em apresentar o significado da palavra
parrhesia e seus desdobramentos como, parrhesia e franqueza, parrhesia e verdade, parrhesia e perigo,
parrhesia e criticismo, parrhesia e dever, parrhesia e retérica, parrhesia e politica e parrhesia e filosofia, a
pratica da parrhesia, técnicas de parrhesia, a parrhesia e a crise das instituicfes democraticas. Este
estudos, estes apontamentos, serdo o prenudncio de seu curso, A Coragem da Verdade com o subtitulo o
governo de si e dos outros Il, de 1983-1984.
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sua postura ética, procurando assim determinar limites de uma vida que ndo seja

incoerente entre seu discurso com sua pratica.
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3. A gestéo cinica como condi¢do de uma verdadeira vida

No capitulo anterior, mostramos alguns dos conceitos analisados por Foucault
que compde a figura do sujeito portador do dizer-a-verdade, que atua de maneira pratica
no ambito politico e tendo como exemplo o cinico. Assim, neste capitulo, iremos tratar
0 que Foucault em seu curso A Coragem da Verdade: O governo de si e dos outros Il
1983-1984, dedicou-se em apresentar uma grande parte de seu curso, precisamente as
aulas de 29 de fevereiro até 28 de marco sobre o cinismo antigo, tratando da parrhesia
cinica. A investigacéo foucaultiana em voltar-se aos antigos greco-romano quer mostrar
a préatica, o exercicio da exposicdao da verdade como modo de vida, uma ontologia do
discurso verdadeiro. O dizer-a-verdade, podemos pensar que em sua especificidade
sinaliza para um “telos”, como uma finalidade no campo ético e politico, pois a questdo
sobre o dizer-a-verdade nao é colocada meramente como um discurso légico, mas ético,
pois visa a transformacdo do éthos daquele que diz. Nessa perspectiva, a verdade é a
acdo do sujeito livre portador do dizer-a-verdade que tem o compromisso ético e
politico para consigo mesmo e para com outros, mesmo em situacao de risco, ou seja, a
parrhesia cinica tem como caracteristica a escolha de dizer a verdade em uma posicao
de risco, constituindo assim outro modo de viver.

Foucault, em A Hermenéutica do Sujeito, (1981), ja anunciava seu interesse
pelos cinicos: “o personagem cinico, aquele que €, a um tempo, 0 ponto extremo e, aos
olhos das pessoas, o0 modelo negativo da filosofia”(FOUCAULT, 2006, p. 190). Antes,
em abril de 1978, na conferéncia proferida em Toquio intitulada A filosofia Analitica da
Politica, Foucault diz acerca dos cinicos:

Aguele que a frente de qualquer que seja 0 abuso que o poder possa
exercer sobre ele e sobre os outros, ele filésofo, enquanto fildsofo, e
na sua prética filoséfica e no seu pensamento filos6fico, permanecera
independente em relacdo ao poder, ele rird do poder. Estes foram os
cinicos (FOUCAULT, 2001b, p. 537. Nossa traducéo).

A filosofia cinica teve seu lugar na historia da cultura greco-romana, desde o
inicio do periodo helenista até a era crista, contudo de modo negativo, desprezivel, a
margem, na periferia da historia da filosofia, como algo trivial, inadmissivel, de carater
transgressor e escandaloso. Para Foucault, 0 pensamento dos cinicos é suis generis na

historia da filosofia por configurar os modos da “coragem da verdade”: os cinicos,
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arautos da verdade, do insulto, da dendncia, do condenar, do reprovar, do escandalo, ou

seja, uma posicdo radical da fala-franca, do dizer-a-verdade diante da sociedade.

3.1 O cinico em A Coragem da Verdade

Em A Coragem da Verdade, Foucault dedica a primeira parte em tratar da
parrhesia socréatica e o restante do curso, a partir da aula de 29 de fevereiro de 1984 até
28 de marco de 1984, ele passa a considerar o cinismo e a parrhesia cinica.

O dizer-a-verdade no cinismo apresenta o desdobramento em uma verdadeira
vida, isto é, 0 modo de vida é inerente ao dizer-a-verdade, pois trata-se de um estilo de
viver que procura a existéncia de uma vida bela na forma da verdade. Esta é a
caracteristica da vida cinica. O modo como o0s cinicos expfe a questdo da ética da
verdade mostra-se muito mais como estilo de vida, como conduta do que um
ensinamento, isto €, o modo de ser, de dizer, uma acéo ética ante a verdade. Nota-se no

cinismo um estilo de vida distinto, continua Foucault:

[...] com regras, condigdes ou modos muito caracterizados, muito bem
definidos — é fortemente articulado no principio do dizer-a-verdade
ilimitado e corajoso, do dizer-a-verdade que leva sua coragem e sua
ousadia até se transformar [em] intolerdvel insoléncia. Essa
articulagdo do dizer-a-verdade no modo de vida, esse vinculo
fundamental, essencial no cinismo, entre viver de certa maneira e se
dedicar a dizer a verdade, sdo tdo mais notaveis por se fazerem de
certo modo imediatamente, sem mediacdo doutrinal, ou em todo caso
dentro de um marco tedrico assaz rudimentar (FOUCAULT, 2011,
p.144).

Portanto, nota-se que Foucault ressalta a especificidade do cinismo, sendo o
cinico como o homem do dizer-a-verdade, considerando que a parrhesia nao é de uso
exclusivo aos cinicos, contudo, os cinicos sublinham, simbolizam o termo da parrhesia,
pelo fato da maneira de dizer-a-verdade estar em conformidade na conduta da vida
cinica.

Os textos que serviram para analisar o cinismo, utilizados por Foucault, foram
os do periodo helenistico e romano, A Vida e Doutrina dos Filésofos llustres de
Didgenes Laércio, Dion Criséstomo, Conversacdes de Epicteto e os textos satiricos ou

criticos de Luciano.



76

Foucault nos mostra trés exemplos que retratam claramente a pratica dos cinicos.
Primeiro é o exemplo apresentado por Didgenes Laércio, quando este pergunta a um
cinico, o que poderia de haver de mais belo entre os seres humanos? O cinico havia
respondido: o dizer-a-verdade (parrhesia). Para o fildsofo francés esta passagem mostra
a beleza da existéncia diretamente relacionada com o exercicio da parrhesia. O segundo
exemplo é colhido do texto de Epicteto, intitulado Conversacdes, livro Il que
apresenta o papel do cinico como um espido que é enviado a observar 0 exercito
inimigo com a missdo de trazer informacdes privilegiadas que possa auxiliar na batalha.
Nota-se que a atividade do cinico é de um sujeito errante, sem oikos, apéatrida. Apos
observar, investigar o exército inimigo ele retorna para dizer-a-verdade, sem se
perturbar pelo medo.

Outro texto examinado, o Mercado de Vidas de Luciano, fornece o terceiro
exemplo. Luciano faz duras criticas ao cinismo e o satiriza em seu texto. Diz a historia
que havia varios filésofos que frequentavam o mercado na esperanca de vender
férmulas de vida. O primeiro a chegar ao mercado foi Didgenes que veio vender a vida
cinica oferecendo um preco muito baixo e dizendo que é o profeta da verdade e da
parrhesia, da verdade e da franqueza. Este ataque contra os cinicos ndo anula seu
vinculo da pratica da parrhesia como estilo de vida, 0 homem comprometido com a
coragem do dizer-a-verdade e ndo com o siléncio.

O cinismo tem como significado, diz Sardinha:

[...] uma atitude, muitas vezes censurada, que consiste em exprimir
brutalmente seus sentimentos sem se preocupar com 0S outros e com a
intencdo mais ou menos deliberada de chocar. Esta primeira acepcéo
pertence ao dominio da moral comum, na qual o cinismo é uma
categoria. A mesma palavra tem, contudo, um segundo sentido, o qual
nao &, como dito, moral, mas filosofico. Este se relaciona a uma escola
antiga associada a nomes de pensadores, dos quais 0 mais célebre
permanece, possivelmente, Didgenes (SARDINHA, 2016, p.11).

Dessa maneira, 0s cinicos sdo aqueles que tém uma vida de desprendimento e
moralmente autdnomo, portanto de uma autarquia, auto-suficiéncia, independentemente
das circunstancias em que se encontra, seja externas ou internas, seu modo de vida é seu
maior bem e para os cinicos a virtude é um fim em si que constitui a verdade. Assim na

relacdo entre o dizer-a-verdade e o modo de vida dos cinicos; se d& de certo modo a
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fusdo entre o dizer e o viver, quer dizer, “a verdadeira vida como a vida verdadeira”
(FOUCAULT, 2011, p. 152).

A coragem do dizer-a-verdade cinica é um ato de transgressao, que o coloca em
perigo, pois combate 0 costume, normas e a moralidade presente na sociedade. Esta
transgressdo para Foucault, “é o gesto relativo ao limite: é ai na ténue espessura da
linha, que se manifesta o fulgor de sua passagem, mas talvez também sua trajetoria na
totalidade, sua propria origem” (FOUCAULT, 2009, p.32). A transgressao como critica
da ética apresenta-se do éthos, conceito resgatado por Foucault dos gregos, uma forma
de ser do sujeito que produz e provoca em si mesmo uma mudancga e 0 modo que este
utiliza os discursos verdadeiros. Foucault denominou de uma “ontologia dos discursos
verdadeiros”.

Dessa forma, podemos pensar a respeito dos cinicos a questdo ontoldgica,?? pois,
0 Ser que se mostra é o sujeito portador de coragem de dizer-a-verdade, esta coragem de
exortar, de “transgressdo” revelada € a constituicdo do proprio ser, assim sendo, esta
acao é a afirmacdo de si, uma subjetivacao.

A filosofia dos cinicos é caracterizada pela contestacdo, desconstrucdo dos
valores sociais e critica as regras vigentes da sociedade. Os cinicos tinham como modo
de vida rejeitar tudo aquilo que poderia causar angustia, inseguranca e confusdo
ocasionadas pelos bens, riquezas, optava por viver uma vida mais natural possivel, com
a finalidade de alcancar o bem supremo, a felicidade.

Na aula de 29 de fevereiro de 1984, segunda hora do curso A Coragem da
Verdade, Foucault fez questdo em pontuar a distingdo do cinismo histérico, o da
antiguidade, e do cinismo moderno apresentado por Paul Tillich, Arnold Gehlen, Klaus
Heinrich e Peter Sloterdijk. O cinismo moderno configura o sujeito no ambito do
individualismo, de uma existéncia particular e singular, isto &, tem em seu ndcleo a

individualidade levada a sua radicalidade, j& o cinismo na antiguidade ndo existe lugar

22 No textos intitulado As duas ontologias criticas de Foucault: da transgressdo a ética, Diogo Sardinha
corrobora para pensarmos em uma ontologia. Afirma: “Por esse motivo, o terreno sobre o qual se coloca a
questdo da natureza da transgressao se encontra radicalmente transformado. Ele ndo é mais o terreno dos
valores, mas bem o do ser, enquanto este se oferece a n6s como limitado. Por isso, a fronteira que é
preciso constatar ndo é mais aquela que se encontrava no interior de um mundo vivido em comum, de um
mundo partilhado, como se fosse uma linha separando as existéncias segundo suas qualidades verdadeiras
ou supostas. Ao contrario, a fronteira é exterior, ela é o limite que informa o ser. Por consequéncia, se ha
partilha, esta é aquela que separa o ser do vazio. De todo modo, nada impede que esse vazio se torne o
lugar de uma nova existéncia. Entretanto, a conquista desse (ndo-)lugar sé é possivel a forca de uma
violacdo, de um excesso do ser que ndo se contenta nem com um saber positivo de si mesmo, obtido por
um acompanhamento pacifico de seus limites; nem com um estabelecimento dos direitos ou da
legitimidade no interior desses limites (SARDINHA, 2010, p. 185).
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para o individualismo, pois ele se dd no “relacionamento entre formas de existéncia e
manifestacdo da verdade. A forma de existéncia como escandalo vivo da verdade € isso,
me parece, que esta no cerne do cinismo” (FOUCAULT, 2011, p. 158).

Cabe pontuar algumas das caracteristicas dos cinicos na antiguidade. Sabemos
que este movimento filosofico foi fortemente influenciado pela tradi¢do socratica. Os
cinicos, kynicos, etimologicamente em grego kuon ou kyon, que significa cdo ou
“maneira de um cao”. Este movimento filos6fico apareceu no inicio do periodo
helenistico (331- 323 a.C), no periodo do império romano sua entrada ocorreu no século
I d. C, considerada a antiguidade tardia. O surgimento do termo cinico, se deu devido
ao ginasio onde Antistenes sempre estava falando e ensinando, o local chamado
Cinosarges, que tem como significado “cao branco”. Contudo, o significado de cinico
tem haver com o estilo de vida que os cinicos levavam, sobretudo Didgenes®® que tinha

uma vida semelhante ao de um céo:

[...] a vida kynikos é uma vida de cdo na medida em que ndo tem
pudor, ndo tem vergonha, ndo tem respeito humano. E uma vida que
faz em pulblico e aos olhos de todos 0 gque somente 0s cées e 0S
animais ousam fazer, enquanto os homens geralmente escondem. A
vida de cinico é uma vida de cdo como vida impudica. Segundo, a
vida cinica é uma vida de cdo porque, como a dos cdes, ¢ indiferente.
Indiferente a tudo o que pode acontecer, ndo se prende a nada,
contenta-se com o que tem, ndo tem outras necessidades além das que
pode satisfazer imediatamente. Terceiro, a vida dos cinicos € uma vida
de cdo, ela recebeu esse epiteto de kynikds porque é, de certo modo,
uma vida que late, uma vida diacritica (diakritikos), isto é, uma vida
capaz de brigar, de latir contra os inimigos, que sabe distinguir os
bons dos maus, os verdadeiros dos falsos, os amos dos inimigos. E
nesse sentido que é uma vida diakritikés: vida de discernimento que
sabe se pbr a prova, que sabe testar e que sabe distinguir. Enfim,
quarto, a vida cinica é phylaktikés. E uma vida de cdo de guarda, uma
vida que sabe se dedicar para salvar 0s outros e proteger a vida dos
amos. Vida de impudor, vida adidphoros (indiferente), vida
diakritikds (diacritica, de distincdo, de discriminacdo, vida de certo
modo latida) e vida phylaktikés (vida de guarda, de cdo de guarda)
(FOUCAULT, 2011, p. 213-214).

2Didgenes, ao ser caracterizado como cdo demonstra certo insulto, se considerarmos que seu nome
etimologicamente vem de Dios, Deus, e 0 genitivo derivado de Zeus; tendo relagdo com a palavra genes,
que significa origem, descendéncia. Assim Diogenes, é o sujeito por definicdo, aquele que se encontra
acima da condicdo humana por ter sua origem de uma divindade, contudo, por seu modo de vida
escandaloso, se coloca abaixo dos homens, semelhante a vida dos cées, vida de animalidade que
negligencia a virtude da prudéncia.
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Assim como um cdo era a vida cinica, suas criticas dirigidas aos preceitos
divinos e as préaticas da religido popular sdo consideradas apenas como um arquétipo
moral de autonomia que estd em um campo superior ao dos animais. Os cinicos

invejam o modo de vida dos animais, pois:

Os animais [...] que ndo tem nocédo dos deuses ou de conceitos éticos e
religiosos e podem, portanto, conhecer o verdadeiro distanciamento.
[...] para Dibgenes e seus discipulos, a religido parecia ser um
obstadculo para a felicidade humana, razdo pela qual os cinicos
consideravam o estado de uma criatura irracional muito preferivel ao
dos homens, que sofrem o infortlnio de ter um conceito dos deuses
(GOULET-CAZE M, 2007, p. 76).

A vida de Diogenes de Sinope e de uma vida animalesca, ja que para ele a
natureza possui uma ética em si, esta ética da natureza pode ser observada na conduta
dos animais, uma vida de exercicios: “Essa animalidade é uma maneira de ser em
relacdo a si mesmo, maneira de ser que deve assumir a forma de uma perpétua
provacao. [...] E uma tarefa para si mesmo, e é a0 mesmo tempo um escandalo para os
outros” (FOUCAULT, 2011, p. 234).

Notadamente o cinico é o que se ergue contra todos os valores e convencdes
fundadores da sociedade, sobretudo acerca das divindades, e mais, denuncia e repudia
os valores que podem dar corpo a um projeto humano, como por exemplo riquezas,
fama, honra, poder, status, enfim, rejeitados, ja que estes valores estdo inseridos dentro
de um sistema que desafia 0 ser humano a conquistad-los em nome da autonomia do
sujeito.

O ascetismo cinico de certo modo ¢é distinto, pois seu modo de vida ndo consiste
em se abster, privar-se, recusar algo que seja desejavel aos homens, mas considera as
coisas como algo indesejavel para estes.

Outra questdo, assim como 0s animais ndo tem deuses para si, para cultua-los,
ndo possui nenhum preceito de moralidade herdada pela sociedade, vive de maneira
livre, 0 animal, o “c@0” ndo dissimula, ndo consegue fingir, ignorar, assim, o cinico tem
como modelo os cdes, como estes sdo verdadeiros, os cinicos sdo aqueles que do dizer
verdadeiro, entretanto esse dizer verdadeiro é carregado de irreveréncia, atrevimento,
para Foucault a particularidade basilar dos cinicos se mostra no amalgama entre a

irreveréncia e o dizer-a-verdade, um modo de dizer de forma violenta, franca e direta.
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Por este motivo ao pensarmos acerca do termo parrhesia, verifica-se que ela tras

desconforto, incdmodo. Adverte Sardinha sobre a postura intoleravel dos cinicos:

Ele implica uma dupla referéncia ao fora, visto, por um lado, como o
transbordamento que comporta a mensagem excessiva, € por outro
lado, a intencdo (pode ser por necessidade) de banir, de expulsar o que
é desmedido, o que ndo pode ser contido nos limites toleraveis. Se um
comportamento ou um individuo é considerado intoleravelmente
insolente, isso significa que um apelo é feito a um limite da tolerancia
(SARDINHA, 20186, p. 13).

Posto isso, entende-se que 0s cinicos sdo os sujeitos do excesso, do despudor, da
vida nua, da vida de escandalo, da vida violenta, de: “um éthos préprio, [...] que se
caracteriza pela desobediéncia as regras e normas instituidas” (CHAVES, 2013 p.105),
pois, 0s cinicos tinham como conceito central de sua filosofia a liberdade, a
autossuficiéncia, viver de modo mais natural e livre possivel, considerando que a
propria natureza possibilita uma norma ética de viver, ou melhor, a vida de acordo com
a natureza.

Temos de considerar que 0 movimento dos cinicos na antiguidade teve forte
influéncia da tradicdo socréatica, sendo Antistenes o primeiro precursor do cinismo e
companheiro de Socrates, por este motivo, os cinicos optaram por uma orientacdo ética
apresentada por Socrates como a questdo do dominio proprio e a realizacdo da
liberdade, uma vez que a vida virtuosa se apresenta na acdo. Para os cinicos a felicidade
pode ser alcancada através da ascese, do exercicio de uma vida que busca a apatheia, a
apatia, auséncia de sofrimento causada pelas emocgdes e pela autarkeia, um
contentamento com a vida, a aceitacdo de seu destino atraves do dominio préprio das
paixdes e emogdes. A ascese cinica se dava no ambito da esfera privada e publica e esta
é o atributo fundamental da préatica da liberdade. Por exemplo, no @mbito puablico, os
cinicos rejeitavam deliberadamente a vergonha, sendo esta uma condi¢do que figura a
moralidade grega, nesse contexto adotava uma vida despudorada, uma vida analoga ao
modo de vida dos animais, escandalizando aqueles que ndo viam tal pratica como algo
natural. Ora, os atos despudorados dos cinicos forcavam os homens a pesarem em uma
reparacdo da acdo verdadeira em conformidade com os preceitos naturais e ndo fere
nenhuma questdo racional, demonstrando assim a incoeréncia que viviam e mostrando
o modo como homens deveriam viver. Segundo GOULET-CAZE e BRANHAM, o

cinico eram portadores da askesis, da pratica, disciplina, exercicio que diariamente o
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cinico realizava como uma atividade da pratica de si para consigo mesmo, como por

exemplo, a perseveranca, resisténcia, autodominio:

O conceito de disciplina (askesis), emprestado do vocabulario do
atletismo, ndo era usado pelos cinicos apenas hum sentido metaférico.
Como a do atleta, a disciplina (askesis) do filésofo era totalmente
concreta. A Unica diferenca estava no télos de seu treinamento:
enquanto o atleta treinava o seu corpo com vista a vitéria no estadio, o
cinico o treinava para fortalecer a sua vontade e assegurar a sua
capacidade de resisténcia (GOULET-CAZE e BRANHAM, 2007,
p.37).

A é&skesis, como exercicio filosofico tem seu fundamento no cuidado de si que
constitui uma transformacao de si mesmo no jogo da verdade, isso se da pelo exame de
consciéncia, por um modo de viver que outorga a atencdo para o acontecimento da
vida, que ndo se sujeita, ndo se submete aos codigos politicos ou morais, mas que

assume para si mesmo um modo de vida criadora de si. Foucault acerca disso afirma:

[...] forma pela qual o sujeito pode e deve transformar-se para ter
acesso a verdade é um trabalho. Trabalho de si para consigo,
elaboracdo de si para consigo, transformacdo progressiva de si para
consigo em que se é o proprio responsavel por um longo labor que é o
da ascese (askesis) (FOUCAULT, 2006, p. 20).

Ora o cinico configura-se naguele que transforma a si mesmo, rejeitando as
convencdes, categorias, regras e comportamentos, seu modo de vida € o combate
contra a ordem social. As especificidades do cinico sdo: uma vida autossuficiente,
independéncia — autarkeia, a liberdade de falar — parrhesia e a vida despudorada -
anaideia®®. A anaideia é o corolario da préatica da parrhesia, visto que a liberdade é o
cerne da vida cinica. Os termos anaideia e parrhesia do cinico reverbera uma fisiologia,
ou se preferir uma economia do corpo, pois ele ndo € somente o instrumento de combate
que escandaliza, incomoda, aterroriza o publico, bem como sua pratica soberana do

corpo que ira justificar a praticar a parrhesia como forma de vida da verdade.

24 A anaideia é a caracteristica central dos cinicos, pois é o termo que expressa a liberdade e a liberdade
de falar especificamente, de um compromisso de dizer e agir sem obstaculos, sem empecilhos,
apresentando uma maneira de viver escandalosa, desavergonhada, irreverente. Marie-Odile Goulet-Cazé
e R, Bracht Branham afirmam: “E precisamente essa disposi¢do a fazer de si proprio um objeto de
ridiculo, de praticar atos improéprios, vergonhosos ou ridiculos, que da a Diégenes o status de autoridade
moral cinica, de alguém obediente a um outro conjunto de regras — as da natureza. Caso contrério, ele
seria apenas mais um filésofo fazendo discursos inflamados para multidGes. Sua chocante peroracdo é um
ato de chiste filosofico dirigido ao publico” ( BRANHAM, 2007, p. 118).
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Entendamos, entdo, que a forma de vida cinica tem como caracteristica a
parrhesia, sendo a condigdo de pratica da liberdade na vida publica, “tendo como
horizonte ou objetivo muda-la, muda-la em sua atitude moral, (seu éthos), mas, ao
mesmo tempo e com isso mesmo, muda-la em seus habitos, suas convencdes, suas
maneiras de viver” (FOUCAULT, 2011, p. 274).

3.2 A parrhesia cinica e o testemunho na vida publica.

Considerando o percurso percorrido até aqui, nota-se o grande investimento
tedrico de Foucault ao analisar a relacdo entre o sujeito e verdade, perfazendo na figura
do cinico. A verdade cinica demonstrada pela maneira que se vive na sociedade é uma
vida de escandalo, pois ataca, satiriza, ridiculariza as convengdes, regras e normas
sociais adotadas por seus contemporaneos. As caracteristicas essenciais do cinico é o
fato de ter uma vida errante, transgressora de todos os valores e habitos da sociedade e
portador da coragem de dizer-a-verdade, ou seja, aquilo que Foucault chamou de forma
de vida no escandalo da verdade. Outra questdo interessante, a imagem, o aspecto fisico

e 0 modo de vida do cinico, diz Foucault:

O cinico é 0 homem do cajado, é 0 homem da mochila, é o0 homem de
barba hirsuta, € o0 homem das sandalias ou dos pés descalcos, é o
homem que ndo tem nenhuma inser¢do, ndo tem nem casa nem familia
nem lar nem patria [...] € 0 homem da mendicidade também. E temos
varios testemunhos de que esse género de vida forma um corpo Gnico
com a filosofia cinica (FOUCAULT, 2011, p. 148).

O cinico sera visto como uma figura repugnante pela maneira ao qual se vive,
uma vida de transgressdo e escarnio as questdes consideradas apropriadas para 0s seres
humanos. Ora, essa forma de vida rompe com todos os lacos sociais que cerceia a
liberdade. A vida cinica é uma vida de “cdo”, despudorada, sem vergonha, uma vida
livre a mais natural possivel, uma vida ndo dissimulada, uma vida verdadeira.

Claro que o movimento do cinico julgava, para ele apresentar as verdades e
essas tornam-se acessivel a todas as pessoas, 0 cinico acreditava que seu ensinamento
deveria ser ndo somente através da fala, mas também seu modo de vida publica,
explicita, provocadora e despudorada, assim, ensinava por meio de exemplos praticos
relacionado a sua vida ja que o desejo do cinico é de uma vida como exemplo para 0s

outros seguirem, ou seja, um estilo de vida e o conhecimento da verdade. A vida cinica
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tem como atributo, ou melhor, caracterizada pela postura do sujeito de que tem a
consciéncia que nada possui além de sua relacdo com a verdade e que essa relagdo com
a verdade aprimora-se na sua propria vida.

O cinico testemunhava a verdade como uma atividade publica, sua vida servia de
referéncia para aqueles que desejassem conduzir a vida na verdade.

Foucault ao tratar do modo de vida cinica como manifestacdo de uma atividade
publica, mostra que o cinico ao empregar a parrhesia manifesta a coragem de dizer-a-
verdade para seu interlocutor que deseja ajudar e conduzir na constituicdo da ética de si
mesmo. O cinico tem o dizer-a-verdade com uma coragem insolente, ousada e carregada
de criticas as normas, convencdes e costumes voltadas com agressividade aos poderosos
da sociedade.

A parrhesia cinica apresenta trés aspectos distintos: a pregacdo critica, 0
comportamento escandaloso e o didlogo provocativo. A pregacdo cinica para o filésofo
francés é um modo de discurso pablico e permanente, dirigido a um grande nimero de
pessoas, ja a pregacdo cinica tinha sua especificidade propria, dado que as questdes
filoséficas sobre o estilo de vida de uma pessoa viesse a publico, e este tipo de discurso
escandalizou aqueles que se encontravam a margem da filosofia. Nesse sentido, a
pregacdo cinica expunha temas como a liberdade e a renlncia da fama, do poder e das
riquezas, bem como tece criticas as convencgdes, codigos morais e a todas as instituicoes
politicas.

Talvez possamos pensar a postura cinica como transvaloragdo dos valores, visto
que a concepcao cinica de certo modo ao tratar dos valores gera uma consequéncia de
singularidade, de distincdo que € inerente a vida cinica e seu modo de estar no mundo
como perspectiva de constituir conjunturas para o advento de uma novo modo de vida,
vida agonistica, afirmacdo da vida como cuidado de si. Fazendo coro acerca desta
questdo Nietzsche afirma que: “Quando falamos de valores, falamos sob a inspiragdo,
sob a oOtica da vida: a vida mesmo nos obriga a instaurar valores, a vida mesmo valora
através de nds quando instauramos valores” (NIETZSCHE, 2006, p. 36). Para Foucault,
qualquer forma de moralizagdo social ou politica deveria ser tratada com resisténcia.
Desse modo o cinico foucaultiano ndo é capaz de se constituir como sujeito de seu agir
sem realizar uma pratica, uma ascese como uma atividade livre de transformar-se a si
mesmo, quer dizer, do cuidado de si que se situa em um estilo de vida de rejeicao,

rebeldia, inconformidade e transgressdo a “normalizacdo” das institui¢des sociais. O
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cinico tem um estilo de viver que ndo se assemelha a nenhuma vida institucionalizada,
o cinico é o sujeito da acdo, de uma vida correlata entre o dizer e o agir.

Para o cinico a pregacédo era 0 melhor modo de dizer-a-verdade, e de dizer para
todos que compunham a sociedade, para todos independente da classe social ao qual ela
pertence. A pregagdo cinica concerne em dois termos a eleutheria - liberdade e a
autarkeia — autossuficiéncia, preceitos fundamentais para constituir um certo modo de
vida ou um determinado tipo de comportamento. A vida cinica € um modo de vida
intencional, ela aponta para um telos, para uma finalidade, sendo a Unica possibilidade
para a felicidade é a autarkeia, como critério de juizo sobre toda forma de existéncia e
conduta. A autarkeia é o meio “pelo qual o que ¢é necessario ter ou que se decide fazer é
independente de tudo, a ndo ser de si mesmo. Como uma consequéncia, uma vez gque 0S
cinicos tinham atitudes as mais radicais, preferiam um estilo de vida independente e
natural” (FOUCAULT, 2016 b, p. 236. Nossa traducéo).

A vida cinica tem a postura de extrema radicalidade, visto que a intencdo é de
eliminar tudo aquilo que foi inserido na vida do ser humano, ocasionado pela sociedade:
instituicBes, politica, normas e codigos morais, civilizacdo. Nesse seguimento, a
pregacao cinica sera contra e tera um alvo as leis, normas, convencgdes das instituicoes
sociais, uma vez que estas instituicdes e arbitrariedades das leis possam trazer prejuizos
e impedir a liberdade e independéncia do sujeito.

Outro ponto vinculado a parrhesia cinica € o comportamento escandaloso.
Como vimos anteriormente no estilo de vida de Didgenes de Sinope, possui uma vida
animalesca, inaceitavel e de obscenidades, ao fazer as necessidades fisiologicas em
publico como urinar, defecar e se masturbar, por exemplo. Didgenes nédo fazia distingdo
de lugares publicos ou privados, usava qualquer lugar para fazer qualquer coisa. O

cinico é a representacdo do indecente. Segundo Diogo Sardinha:

Além disso, ele ndo tem integracdo na estrutura domeéstica,
politicamente, ele ndo tem ligacdo com a cidade; economicamente, ele
abandona os principios da producdo. [...] Sua figura porta um vazio
gue perturba, na medida em que ela revela quanto podemaos nos isentar
de toda a estrutura social, com seus valores e convengoes
(SARDINHA, 2016 p.14).

Para o cinico uma vida reta é aquela vida que esta de acordo com a ordem da
natureza e tem como base a lei natural, por este motivo as regras sociais Sao

desprezadas pelo fato que a lei natural € imputada como valor positivo e expressivo para
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constitui¢do da vida cinica. Afirma Lemm: “Para os cinicos, a vida reflete e € tudo o que
a natureza a concedeu; portanto, o que a natureza ofereceu para 0s seres humanos ndo
pode ser algo ruim ou algo a ser rejeitado, excluido, eliminado da vida publica da pélis”
(LEMM, 2016, p.52).

Por fim, o didlogo provocativo como técnica parrhesiastica realizada pelo
cinico. Um exemplo de dialogo provocativo é o famoso dialogo travado entre Didgenes
e Alexandre. Este didlogo encontra-se em Quarto Discurso sobre a Realeza®® de Dion
Crisostomo, o qual Foucault analisa trechos em Discurso e verdade: seis conferéncias
dadas em Berkeley em 1983.

No didlogo provocativo apresenta Didgenes como aquele que estima a verdade
e Alexandre o poder politico. Quando Alexandre procura Didgenes para pedir
conselhos, o que se deve fazer para se tornar um bom rei, Alexandre fica encantado com
sua coragem e compostura, pois Didgenes ndo se intimida por estar diante de um rei.
Durante o dialogo, vérias vezes Didgenes atinge o orgulho de Alexandre, e este modo
de dizer o coloca em perigo, é esta situacao de risco que da a caracteristica da parrhesia.

Foucault diz que:

O orgulho é o alvo principal, e o0 jogo da ignorancia/conhecimento é
um efeito colateral.

Desses ataques ao orgulho do interlocutor, vé-se que o interlocutor é
levado ao limite do primeiro contrato parrhesiéstico, a saber concordar
em participar do jogo, em escolher engajar-se na discussdo. Alexandre
guer se engajar numa discussdo com Didgenes, aceitar sua insoléncia
e insultos, mas ha um limite. Sempre que Alexandre se sente insultado
por Didgenes, fica nervoso e perto de desistir e mesmo de agredir
Di6genes. Entdo vejam que o jogo parrhesiastico cinico decorre no
limite do contrato parrhesiastico. Ele faz fronteira com a transgresséo
porque o parrhesiastes pode ter feito muitas observagdes insultuosas
(FOUCAULT, 2013, p. 81).

Neste jogo parrhesiastico, o didlogo converte-se em uma batalha, uma guerra: o
cinico dialoga com agressividade, confrontando um perigo constante e se colocando
diante do poder de Alexandre do inicio ao fim do dialogo. O didlogo provocativo do

parrhesiasta frente ao poder ndo é fazer com que seu interlocutor receba uma nova

%5 Em Discours et vérité — Conférence du 21 novembre 1983, a sexta conferéncia pronunciada pelo filésofo na
Universidade da California em Berkeley. O texto apresenta o célebre didlogo entre Didgenes e Alexandre. O rei
esta diante de Didgenes que se encontra sentado de bragos cruzados em seu barril. O cinico ordena ao rei
Alexandre que saia de onde estd porque assim ele tapa a luz, o que lhe impede desfrutar do calor do sol. A
ordem a Alexandre que saia de onde esta para que a luz do sol possa alcancar a Didgenes é uma afirmacédo da
relacdo direta e natural que o fildsofo tem com o sol, em contraste com a genealogia mitica na qual o rei, como
descendente de um deus, se supde a personificacdo do sol (FOUCAULT, 2016, p. 237).
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verdade, ou atinja um autoconhecimento, mas sim orientar o interlocutor a internalizar
esse dialogo parrhesiastico, exercicio como uma espécie de agonistica, isto €, uma luta
interior, batalha que se trava dentro de si mesmo lutando contra suas proprias faltas e ser
consigo mesmo da mesma forma como Didgenes fora com Alexandre.

O diédlogo parrhesiastico conduz o sujeito a constituir sua prépria existéncia,
uma existéncia na verdade, onde a atividade deste jogo da verdade, faz de seu estilo de

vida o escandalo de uma verdade. Essa atividade de si consigo mesmo, diz Foucault:

Essa relagdo consigo, que constitui o termo da conversado e o objetivo
final de todas as praticas de si, diz respeito ainda a uma ética do
dominio.[...] E a experiéncia de si que se forma nessa posse ndo é
simplesmente a de uma forca dominada, ou de uma soberania exercida
sobre uma forga prestes a se revoltar; € a de um prazer que se tem
consigo mesmo. Alguém que conseguiu, finalmente, ter acesso a si
préprio é, para si, um objeto de prazer (FOUCAULT, 2009, p. 70).

Nesse sentido, para Foucault, o prazer associado a liberdade realiza o exercicio
de si mesmo como uma forma de dispositivo ético e politico em seu modo de viver,
tendo uma ateng¢do, um cuidado consigo mesmo. O cuidado de si, “epiméleia heauto( ”
é uma pratica de liberdade que se manifesta como ética, ou seja, a ética como cuidado
de si, retrata a posicdo do sujeito da acdo que s6 pode declarar-se livre se governar-se a
si mesmo.

Portanto, a maneira de viver do cinico € a vida que coloca a prova sua prépria
existéncia justificada pela verdade. O cinico se expde ao risco, mas ndo por Sseus
discursos, como aconteceu com Socrates, sendo por sua vida ela mesma. O cinico para
Foucault “¢ aquele que vive a luz do dia, e que vive a luz do dia porque ¢ um homem
livre, sem ter nada a temer do exterior. Ele €, em sua vida, a verdade no estado
manifesto” (FOUCAULT, 2010a, p. 315).

A nocdo de alethés bios, a vida verdadeira, diz Fréderic Gros que pressupde
num “estilo geral de alteridade que se desdobra da aplicagao direta e radical dos valores
da verdade ao bios” (GROS, 2011, p. 63). Deste modo, podemos pensar a vida cinica
como pratica da verdade, isto é, a alethés bios é uma vida que mostra espontaneamente

seu éthos?®. A nocédo alethés bios, analisado por Foucault, encontra-se no dialogo Hipias

2 \er, exemplo dado por Foucault, didlogo entre Ulisses e Aquiles apresentado por Socrates no texto
Hipias Menor, a aula de 7 de fevereiro de 1984 (FOUCAULT, 2011, p.195).



87

menor de Platdo, que tem como significado, vida reta, vida sem mistura, de acordo com
convengdes, principios, regras, estatutos, e ao ndmos. Para o0s cinicos a nocéo de alethés
bios vai se converter em bios kynikés, em vida cinica. Representada na figura de
Didgenes, o cinico, tem como preceito falsificar, descaracterizar a moeda, mudar seu
valor, esse é o exercicio da alethés bios.

Assim, a alethés bios, ou melhor, o bios kynikos, é a condicdo necessaria para
uma vida ndo fingida, ndo dissimulada, um modo de vida que ndo tem nada a esconder,
camuflar, a vida cinica e a vida de verdade tanto no dominio do campo ético, como no

politico. Acerca disso Candiotto afirma que:

0 bios kynikds, prolonga e a0 mesmo tempo propicia uma reversdo em
relagdo a vida néo dissimulada, a vida sem mistura, a vida reta e a vida
soberana. A designacgéo de Cao parece dar a entender em que sentido,
no movimento cinico, viver na verdade significa levar as ultimas
consequiéncias os desdobramentos da alétheia quando a efigie dos
costumes é radicalmente alterada (CANDIOTTO, 2014, p.232).

Ora, a vida verdadeira entendida no movimento cinico, possui como
caracteristica capital a coragem da verdade, como vimos, a parrhesia como a forma
mais radical de expor a veridiccdo do dizer-a-verdade, ancorado em uma conviccao
testemunhada pelo seu modo de vida, quer dizer, apresenta a todos o exemplo do
conhecimento de si, por sua pratica de uma existéncia de uma vida que ndo ha distincao,
contradicdo entre o agir e o falar, a acdo precede suas palavras, uma vida livre e

soberana chancelada por um forte governo de si mesmo.

3.3 A vida escandalosa e o transfigurar a moeda como verdadeira vida

A partir do que apresentamos na secdo anterior sobre como Foucault
compreendia 0s cinicos, afirmando que o0 movimento cinico mostra-se
fundamentalmente como certo modo de dizer-a-verdade, de parrhesia, contudo toma
como topos de acdo sua propria vida.

O cinico, aquele que através de sua existéncia manifesta a verdade na sua forma
de vida e no dizer-a-verdade. Foucault ao analisar o problema da verdadeira vida,?’

coloca a seguinte questdo: O que é a verdadeira vida? Ao pensarmos sobre a questdo,

270 tema, a verdadeira vida foi apresentado por Foucault na segunda hora da aula do dia 7 de marco de
1984 no curso A Coragem da verdade.
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devemos considerar 0s critérios e preceitos que possuimos pelo modo de pensar e de
como consideramos um enunciado que pode ser falso ou verdadeiro, como afirmar se
algo ¢ verdadeiro ou néo.

Foucault ao tratar da verdadeira vida — alethés bios, alethinos bios, retoma as
nogdes de verdade alétheia e verdadeiro alethés, sabe-se que a nocdo de verdade,
alétheia aparece comumente no pensamento grego classico, porém acerca da nocdo de
verdadeiro, de alethés Foucault nos expde quatros?® significados, quatro modos que por

meio desta possibilita dizer-a-verdade. Adverte Foucault:

Primeiro, é verdadeiro [...] o que ndo é oculto, ndo dissimulado. [...]
dizer reto, etimologicamente significa exatamente ‘“ndo curvo”. [...]
gue ndo engana, que ndo tapeia. A-léthes é o que, sendo ndo oculto,
ndo dissimulado, é oferecido ao olhar em sua totalidade, o que é
completamente visivel, nenhuma parte sua se encontra velada nem
furtada ao olhar. Primeiro valor da palavra alethés (verdadeiro), ndo
apenas o que ndo dissimula, mas o que ndo recebe nenhuma adigdo e
suplemento, o que ndo sofre nenhuma mistura com outra coisa além
de si mesmo. Aquilo cujo ser ndo sé ndo é velado e dissimulado, mas
também aquilo cujo ser ndo é alterado por dissimular o que ele é na
realidade. Terceiro sentido: é alethés o que é reto (euthus: direto).Essa
retiddo se opBe aos rodeios e as dobras. Esse fato de ser euthis, no
caso do que € verdadeiro, se opde igualmente a multiplicidade e a
mistura que altera. [...] Dir-se-a pois, com toda naturalidade, que uma
conduta, uma maneira de fazer sdo aléthai na medida em que sdo
retas, conformes a retiddo, conformes ao que é preciso.

Enfim, quarto sentido [...]: é alethés o que existe e se mantém além de
toda mudanca, o que se mantém na identidade, na imutabilidade e na
incorruptibilidade. Essa verdade ndo dissimulada, essa ndo misturada,
essa verdade reta, pelo fato de que ndo tem rodeios, ndo tem
dissimulagdo, ndo tem mistura, ndo tem curvatura nem perturbacéo
(ela é bem reta), por isso mesmo ela pode se manter tal qual em sua
identidade imutavel e incorruptivel (FOUCAULT, 2011, p.193).

Observe-se que Foucault, ao analisar os significados de alethés e alétheia com
questéo essencial para compreensédo de verdade e de suas distingdes de valores, tem a
intencdo de afirmar que a nogdo de verdade ocorre de diversas maneiras de agir, de
fazer, de se conduzir. Segundo o filosofo francés, a nocdo de verdade se coaduna ao
I6gos, 16gos ndo entendido como proposicdo, muito menos como enunciado, mas sim
como um modo de falar, de dizer. Assim, o l6gos alethés ndo é apenas enunciados ou

proposi¢es admitidas com certo valor de verdade, mas, sobretudo, corresponde a um

28 Fréderic Gros retrata em nota que: “no manuscrito, Foucault constréi outro sentido de verdade, ao qual
renuncia ( trecho riscado): Alethés se opde também ao que ndo passa de reflexo, imagem, sombra,
imitacdo, aparéncia; é alethés o que é adequado a sua esséncia, o que é idéntico”, esta seria o segundo
significado pelo qual algo pode ser dito como verdadeiro.
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modo de falar que ndo dissimula, aquilo que € dito ndo é corrompido, adulterado, seja
por opinides, algo falso, enganoso. Outra caracteristica do 16gos alethés € uma maneira
de falar reta, um discurso segundo regras, normas e as leis, € um modo proéprio de falar,
gue ndo se altera, que mantém-se 0 mesmo, um discurso inalteravel, incontestavel.

Ora, o cinico arrisca-se colocando sua vida em perigo através de seu discurso,
pelo dizer-a-verdade, entretanto ndo é somente por isso, mas, sobretudo pelo proprio
modo como ele conduz sua vida. A vida cinica é uma vida de transgresséo, de revolucao
como escandalo da verdade por entre 16gos e bios, evidenciado num modo de viver,
uma vida indecente, infame e imoral para a maioria das pessoas. Acerca desta
“doutrina” da liberdade cinica, implica em uma atitude, uma atividade, néo
simplesmente como uma ocupagdo, mas sim, como uma constituicdo de uma realidade
produzida por meio de seu modo de existir e acontecer, ndo somente no campo
discursivo, da fala - 16gos, mas da atitude, da vida- bios, que evidéncia a verdade.
Acerca desta questdo, Foucault ja havia anunciado®em 1979, resgatado do estoicismo,
a nocgdo de vida livre, contra todo modo de sujeicdo moral e instituicbes de poderes
normativos, assim € o telos cinico, de uma vida imanente, que mostra a verdade na

realidade de sua prépria existéncia. Pode-se pensar acerca da conduta cinica como:

Praticas refletidas de liberdade da estética da existéncia,
compreendidas como processos reflexivos de constituicdo autbnoma
de si mesmo que sempre implicam e engajam o0s outros, devem ser
consideradas como préticas e discursos nos quais 0s agentes se tornam
autonomamente quem sdo por meio de suas lutas politicas de
resisténcia contra os poderes heterénomos de sujeicdo e domesticacdo
do individuo (NALLI, 2011, p, 168).

Esta conduta cinica, segundo Foucault séo:

Préticas, € a logica imanente a pratica, sdo as estratégias que apoiam a
l6gica dessas praticas e, decorrentes, a maneira pelo qual os
individuos, livremente, em suas lutas, em seus afrontamentos, em seus
projetos, constituem-se como sujeitos de suas praticas ou recusam,
contrariamente, as praticas que lhes sdo propostas (FOUCAULT,
2001b, p.1512 Nossa traducao).

29 Pour une morale de 1’inconfort. Le Nouvel Observateur, n° 754, 23 avr. 1979, p. 82 — 83. Dits et Ecrits
11. 1976-1988, p,783. Publicado no Brasil no Ditos & Escrito VI, Repensar a Politica. Artigo de Foucault
intitulado Para uma moral do Desconforto que comenta o livro de Jean Daniel chamado L ’Ere des
ruptures.
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Outra questdo apresentada por Michel Foucault, como se evidéncia a acdo do
cinico de mudar, falsificar, descaracterizar, transfigurar a moeda, alterar seu valor como
pratica de falsificacdo realizada por Didgenes de Sinope. Filho de um banqueiro, ou
seja, filho de alguém que tinha acesso e manejava, trocava moedas poderia exerces esta
atividade livremente. Esta referéncia nos é dada pelo historiador Didgenes Laércio®.

Foucault afirma acerca da transfiguragdo da moeda, estar associada diretamente
ao cinismo, da acdo que confirma uma vida de coragem, perigo e desaforo, pois, 0
“mudar, alterar o valor da moeda”, o parakharattein t0 ndémisma configura-se em
transgredir 0 costume, a lei, regras, normas, continua: “Nomisma € a moeda. Némos é a
lei. Mudar o valor da moeda também € tomar certa atitude em relacdo ao que é
convengao, regra, lei” (FOUCAULT, 2011, p. 199). A preocupacao do filésofo francés
ao analisar este tema ndo era de carater biografico, mas sim concentrando-se nas
reverberacdes filosoficas da palavra apresentada pelo oraculo de Delfos®:.

Assim, o transfigurar a moeda alterando seu valor, no exame foucaultiano é
articular o conceito de verdade que transpassa a questdo da linguagem, do discurso, sua
intencdo € chamar nossa atencdo para aquilo que torna sujeito da identificacdo, melhor
dizendo, a constituicdo de si como afirmagcdo da autonomia, da liberdade que esta
diretamente ligada com a verdade, posto que essa constituicdo de si do cinico se da
obrigatoriamente a critica incessante das instituicdes, das regras, das leis, das relacbes

de poder. Segundo Saly Wellausen:

Foucault vé nessa metafora, por um lado, uma espécie de passagem ao
limite, extrapolacdo, modo caricatural da vida-verdadeira; por outro,
uma continuidade carnavalesca do tema da vida verdadeira. “Alterar o
valor da moeda” esta ligada a qualificagdo de cdo, que Didgenes dava
a si mesmo, e que passou a identificar o cinismo, como vida sem
pudor, sem respeito humano, que faz em publico e aos olhos dos
outros 0 que somente 0s cdes e outros animais ousam fazer, e que
mesmo 0s homens mais ordinarios procuram esconder. O bios do cédo

%0 Didgenes, filho do banqueiro Iquénio, nasceu em Sinope. Diclés revela que ele viveu no exilio porque
seu pai, a quem fora confiado o dinheiro do Estado, adulterou a moeda corrente. Entretanto, Eubulides,
em seu livro sobre Diogenes, afirma que o proprio Didgenes agiu dessa maneira e foi forcado a deixar a
terra natal com seu pai (LAERTIOS, 2008, p 157).

31 Didgenes confessa, em seu Pordalos, que ele havia adulterado a moeda. Diziam alguns autores que,
tendo sido nomeado supervisor dos trabalhadores, ele se deixou persuadir por eles e dirigiu-se a Delfos,
ou ao oraculo Délio de sua propria pétria, para interrogar Apolo se deveria fazer aquilo que Ihe pediam
que fizesse. Quando o Deus lhe deu permissdo para “descaracterizar os valores” da cidade, ndo
compreendendo o que isso significava, ele adulterou a moeda e, ap6s ter sido descoberto, segundo alguns,
foi exilado, segundo outros, deixou a cidade voluntariamente, temendo as consequéncias (LAERTIOS,
2008, p 157).
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é indiferente a tudo, exigindo satisfagdo imediata. A vida dos cinicos é
vida de prova — askesis — cdo de guarda para salvar os homens, pura
animalidade; é experiéncia do limite, retorno escandaloso da vida néo-
dissimulada, despudorada, vida independente, sem mistura, direta,
franca, sincera, justa, verdadeira. A metafora da moeda indica que é
preciso encontrar uma nova vida filoséfica (WELLAUSEN 1996, p.
122).

Nessa conjuntura o conhecimento de si, a atencdo dada a si mesmo produz uma
atividade sobre si, ou seja, uma construcdo de seu proprio modo de ser distinto, quer
dizer, o si torna-se 0 motivo da criacdo constituindo-se como sujeito singular; esta
concepcao € o que configura sua propria liberdade.

Ora aquilo que Foucault denominou de subjetividade de si, é a relagcdo conosco
mesmo, 0 que tratamos no primeiro capitulo, a saber, o cuidado de si.

Esta ascese, 0 exercicio de si sobre si da verdade, onde o sujeito posiciona-se

como objeto de atencdo, isso da-se:

[...] quando o individuo procura transformar sua maneira de ser. Se a
constituicdo da ética do sujeito é o objetivo almejado, importancia
significativa é atribuida aos exercicios permanentes exigidos do
agente ético, de modo a considera-lo apto a ser sujeito de verdade
(CANDIOTTO, 2010, p. 133).

O exercicio cinico, desse modo tem como propdsito, conceber a vida como uma
verdadeira vida, fazendo disso tema de sua filosofia, uma filosofia da ruptura, uma vez
que a esséncia do pensamento cinico manifesta-se no imperativo “desfigurar a moeda”,
sendo um principio de vida. “O principio de alterar a nomisma é também o de alterar o
costume, romper com ele, quebrar as regras, habitos, convengdes e leis” (FOUCAULT,
2011, p. 213). Ora, constituir um novo valor da vida e de uma vida filosofica.

E razoavel pensarmos: Foucault ao analisar este imperativo, considera-o como
um principio compreendido em uma transformacdo social, uma acgdo que concebe a
transfiguracdo em uma nova vida.

O transfigurar a moeda ndo ¢ uma mera expressdo, ¢ a “razdo do exilio do
filésofo — viria a se tornar uma metafora central para a atividade filoséfica de Didgenes:
eliminar a moeda falsificada da sabedoria convencional para dar espaco a vida cinica
auténtica” (GOULET-CAZE; BRANHAM, 2007, p. 18). Isto &, implica em atitude, uma
atividade, ndo como uma ocupacdo simplesmente, sendo uma maneira de existir, um

comportamento, um estilo de vida, que diante de valores e normas, modifica-se a si
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mesmo, “adquire, de forma privilegiada, a forma de vida como testemunho da verdade”
(FOUCAULT, 2011, p. 191).

Portanto, o modo de vida como cuidado de si, cuidado com a vida verdadeira,
necessariamente se da quando tanto os principios elaborados bem como principios
verdadeiros forem simultaneamente atestados e confirmados pelo préprio modo de
viver.

O “desfigurar a moeda”, como uma a¢do de transgressdo, uma atividade
subversiva e escandalosa cinica, se refere a negacdo daquilo que é convencional e dos
valores instituidos da sociedade, tal como, reconhecendo uma verdadeira vida, fazendo
deste ato, uma marca de si mesmo. Entdo, o alterar a efigie presente na moeda é a
transgressdo ascética radical que expde 0 sujeito ao perigo eminente, pois por meio
deste ato o cinico exerce um juizo de recusa, de critica do valor atribuido pela sociedade
daquilo que tem nitidamente ilusério, ficticio. O ato de alterar a moeda transforma-se
em objeto de um discurso que sinaliza seu sentido ontol6gico, ou seja, afirma sua
condicdo de ser, que ndo se sustenta em nenhum principio exterior a vida, mas sim com
a relacdo de si consigo mesmo.

Acerca da nocdo de transgressdo, Foucault denota: “[...] transpde € ndo cessa de
recomecar a transpor uma linha que, atras dela, imediatamente se fecha de novo em um
movimento de ténue memoria, recuando entdo novamente para o horizonte do
intransponivel” (FOUCAULT, 2009a, p. 32).

Por este motivo, ao considerarmos os cinicos como uma espécie de filosofia da
ruptura, seria mais interessante em pensarmos como forma de trajetéria ao limite, uma
superacdo de uma vida passiva para uma verdadeira vida, ndo dissimulada,
desavergonhada, que se manifesta publicamente, verdade que jamais é contestada, pois
corresponde com o proprio ser.

O cinico ao transgredir as normas sociais, pelo estilo de vida que rompe 0s
limites morais, que preferencialmente vive de modo natural, privando-se de todos
rudimentos materiais, sem submeter a nenhum tipo de convencao, faz de seu modo de
vida uma ascese continua. Nesse modo de vida, Didgenes parece se propor a pratica de
uma ascese, que atraves da coragem do dizer-a-verdade tornando-a maneira de vida,
apresenta assim aquilo que o afirma como um parrhesiasta que, comprometendo-se,
colocando sua prépria vida em jogo de dizer-a-verdade e de viver de modo com esta

verdade dita, uma espécie de transmutacgdo reciproco do dizer ao agir.
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A vida cinica é uma vida soberana, o cinico é aquele que tem posse de sua
prépria vida, estabelece uma relagcdo consigo mesmo como pratica da vida verdadeira e
seus estatutos pela exibicdo de uma vida escandalosa, desavergonhada e radical,
comprometidos com a verdade e com as mudancas dos comportamentos morais e, ao
mesmo tempo, dos costumes e das formas de vida. Esse viver de forma cinica é atestada
do dizer-a-verdade e suas condicGes de franqueza do falar, do dizer que o coloca em
riscos e perigos, fazendo deste lugar seu, um topos singular e perigoso no

confrontamento e no escandalo, na troca, caracteristicos da vida cinica.

3.4 A vida filoso6fica: a verdadeira vida cinica como alteridade

Os cinicos consideram a filosofia como uma preparacao para a vida, uma vida
filoséfica empregada como uma efetuacdo da soberania de si sobre si mesmo; ou seja,
fazendo com que o seu modo de existéncia ndo se submeta a nada e ndo lhe falte nada.
O cinismo apresenta uma vida sui generis comparada aos outros movimentos
filosoficos, pois ndo ha atitudes parecidas na histdria da filosofia, de uma doutrina
popular, publica, que ndo era apresentada em liceus. Frédéric Gros em seu texto

Foucault et la vérité cynique retrata a distingdo por:

[...] sumariamente pelo menos evocar o bios philosophikos, que € a
vida real, uma vez que é construida como consequéncia, deducdo,
testemunho, atestagdo do logos aléthés. O que importa em todo caso,
através dessas expressdes, S&0 0S movimentos que ocorrem
(consequéncia, deducdo, etc.) é considerar este bios philosophikos,
como dependentes do logos aléthés, pois acredito que é outra
trajetoria que encontraremos com 0s cinicos, para onde iremos a partir
da bios aléthinos (a verdadeira vida) na parrésia. Eu caracterizaria a
bios philosophikos de maneira completamente sumaria como uma vida
"digna"”, [...] uma vida honesta, especialmente porque se expde
constantemente ao seu proprio julgamento (GROS, 2011, p. 57-58.
Nossa traducéo).

Tal afirmagéo pode ser expressa da seguinte maneira: se nos outros movimentos
filoséficos a nocdo de aléthés logos reverbera o bios philosophikos, um modo
caracteristico deste pensamento cinico, quer dizer o pensamento eidético, com 0s

cinicos a aléthés bios esta diretamente relacionada a um modo de alteridade que pelo
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estilo de vida e fala testemunha de maneira auténtica, direta e radical os valores da
verdade ao bios, ou seja, uma vida ascética da verdade.
Foucault afirma que a filosofia cinica se opde ao pensamento filoséfico

metafisico:

[...] a filosofia como o que, ao inclinar, ao incitar os homens a cuidar
de si mesmos, os conduz a essa realidade metafisica que é a da alma, e
a filosofia como uma prova de vida, uma prova de existéncia e a
elaboracdo de uma certa forma e modalidade de vida [...] do bios que é
a matéria ética e objeto de uma arte de si” (FOUCAULT, 2011, p.
111- 112).

Esta oposicdo a outros movimentos filoséficos se d& como pontuamos na
atividade eidética de uma atividade ascética: a primeira (metafisica), preocupa-se em
apresentar a verdade como proposi¢des logicas e que estdo de acordo com a realidade,
que ndo permite iludir pelas aparéncias, apresenta-se de forma pura e eterna, pensado
assim, por exemplo, no platonismo. O cinismo, por sua vez, faz uma alteracdo da
existéncia sem negar a condi¢cdo que se encontra na imanéncia, escapando, rejeitando
tudo aquilo que ndo é necessario para viver, e assim vivendo uma verdadeira vida, uma

alethés bios. Castro mostra:

O cinismo é, nesse sentido, uma estética da existéncia despojada de
toda metafisica da alma. No cinismo da vida mesma, o bios converte-
se no lugar da manifestacdo da verdade. O cinismo é a producdo da
verdade na forma mesma da vida, a forma que toma a propria vida em
seu dizer verdadeiro (CASTRO, 2016, p. 97).

O cinico ao fazer da pratica filoséfica uma banalidade escandalosa,
“desempenharia, de certo modo, o papel de espelho quebrado para a filosofia antiga. |...]
em que todo filésofo pode e deve se reconhecer, no qual ele pode e deve reconhecer a
prépria imagem da filosofia, o reflexo do que ela é e do que ela deveria ser
(FOUCAULT, 2011, p. 204).

O cinismo mesmo se mostrando como a banalidade escandalosa da filosofia e
como o espelho quebrado para a filosofia antiga, segundo Foucault, ele carrega uma
espécie de ecletismo de efeito inverso, se considerarmos o ecletismo como teoria
filosofica de pensamento e discurso aceitavel para estabelecer consenso de principios

morais. Podemos afirmar que o cinismo pode ser percebido como ecletismo quando os
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cinicos voltam-se para as questdes primordiais que se encontram nas filosofias de seu
tempo, bem como ao considerar estas questdes apresentadas por outros movimentos
filosoficos faz desta atividade, desta consideracdo, uma pratica revoltante, repulsiva,
empreendendo desta pratica ndo um consenso ou uma cumplicidade filosofico, sendo
uma atitude do modo de vida de hostilidade, conflito de luta como prética filosofica.
Assim “o cinismo constituiu, e é esse seu paradoxo, os elementos mais comuns da
filosofia em pontos de ruptura para a filosofia (FOUCAULT, 2011, p. 204).

O que entdo se mostra de singular nos cinicos na historia do pensamento
filosofico? Para os cinicos o pensamento ndo é algo tedrico, o pensamento é
essencialmente um exercicio de criacdo da realidade, um modo de perceber e considerar
a vida. N&o se trata, por exemplo, como no platonismo de contemplar as ideias, isto €,
no pensamento platdnico o cuidado de si aponta para outro mundo, enquanto que para
0s cinicos o cuidado de si a vida outra, uma vida cinica “fazendo os valores de verdade
tradicionalmente relacionados ao discurso atuar na propria espessura da sua vida
produz, de fato, o escandalo de uma verdadeira vida” (FOUCAULT, 2011, p. 313). A
questdo do pensamento ndo é representacdo, trata-se de se posicionar, mostrar-se,
arriscar sua propria vida. O colocar-se em risco, ndo é por meio de seus discursos, mas
pela postura de sua propria vida, sua condi¢do de existéncia, seu modo de ser, isto é,
com o cuidado daquilo que é essencial para levar uma vida filoséfica, uma verdadeira
vida como vida outra.

A prética cinica constitui a si mesmo, tem sua filosofia como uma preparagdo
para a vida, uma espécie de transmutacdo de um estilo de vida, método proprio do
pensamento cinico dessa preparacdo para a vida, que pressupde cuidar de si mesmo
antes de todas as outras coisas. O cuidar de si mesmo é dar atencdo apenas ao que de
fato é util para a existéncia.

Na aula 14 de marco de 1984, Foucault destaca quatro aspectos da filosofia do
cinismo enquanto verdadeira vida da filosofia. S&o a vida nédo dissimulada, a vida sem
mistura (sem vinculo) independente, a vida reta, por fim, a vida soberana.

A vida ndo dissimulada — alethés bios, uma vida que ndo tem nada a esconder,
muito menos do que se envergonhar, vive diante dos olhares dos outros como
testemunhas de seu estilo de vida. Esta vida ndo dissimulada converte-se em um
corolério da condicdo ontoldgica da vida cinica, ao considerarmos o éthos filoso6fico
como uma atitude limite, sem interrupcdo, uma vida levada até a fronteira dos saberes

dado por uma cultura. Como afirma Foucault ao analisar a vida cinica como verdadeira
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vida: “Caracterizo o éthos filosofico essencial a ontologia critica de nés mesmo como
uma prova histérica-pratica dos limites que podemos ultrapassar e como o exercicio de
ndés mesmos sobre nds mesmo enquanto seres livres”(FOUCAULT, 2001b, p. 1393.
Nossa traducéo).

A atitude cinica da vida ndo dissimulada, pode ser compreendida tambem,
segundo Foucault, como uma transvaloracdo que produz de seu cumprimento um
escandalo. Esta transvaloracdo se da por meio de uma dramatizacdo deste modo nédo
dissimulado e pela propria vida que o cinico leva, isto €, a encenacdo da vida em seu
cotidiano, em sua realidade diante dos olhares do publico. Uma vida ndo dissimulada é
uma vida publica sem nenhum segredo, uma vida fidedigna da ndo dissimulac&o.
Assim: “a vida publica cinica sera portanto uma vida de naturalidade exposta e
inteiramente visivel, fazendo valer o principio de que a natureza nunca pode ser um
mal” (FOUCAULT, 2011, p. 224).

Por isso mesmo, podemos afirmar que a vida ndo dissimulada, uma vida
despudorada, desavergonhada — anaideia — dos cinicos € uma vida livre de todos os
principios convencionais de uma sociedade, ndo estratificada. A vida filosofica cinica é
a vida levada a sua radicalidade em consideracdo a outras formas de vida, uma vida
independente.

A vida independente, uma existéncia indiferente — adiaforos bios — € um modo
vida sem alteracdo. A vida cinica em Gltima instancia reavalia o valor da moeda, altera a
moeda e manifesta a vida filosoéfica como uma vida de radicalidade, a partir da
dramatizacdo do corpo, da vida fisica materializada na vida de pobreza. A pobreza
cinica “deve ser uma opera¢do que fazemos sobre nds mesmos, para obter resultados
positivos, de coragem e de resisténcia” (FOUCAULT, 2011, p. 227).

A pobreza é a causa efetuadora que conduz a liberdade. Contudo, ao optarem
pela pobreza, por este processo de rebaixamento de aceitagdo direta e positiva de
escraviddo, os cinicos colocam-se em uma condicdo de escraviddo, esta escraviddo
conduz o sujeito em uma situacdo mais dramatica ainda aos olhos da cultura greco-
romana, a saber, a mendicidade. A mendicidade é que estabelece a pobreza cinica
causando o escandalo espontaneo.

Entretanto, como se ndo bastasse a mendicancia, a pobreza e a escravidao, ha
algo mais sério que insulta, afronta, a cultura greco-romana: o cinico insultava com a
adoxia, com sua ma reputacdo, que é a figura apresentada por si mesmo quando

insultado, menosprezado, humilhado pelos outros. Entre os gregos a adoxia é tratado
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como algo pavoroso, negativo; ja para os cinicos a adoxia é desejada, faz parte de seu
modo de vida despojada. Enfim, os cinicos colocam-se no dominio da resisténcia de
opiniBes, convencgdes, crencas, ndo necessita da tutela de nenhum poder, ainda mais,
pde-se a prova das condicOes de desonra, vergonha, ele busca a desonra. Isso, se a
verdade é pura, ela ndo necessita de nenhum sistema de reconhecimento.

Para Foucault, hd um jogo da humilhacéo cinica e este jogo pode ser comparado

com a humildade crista. Ao tratar a questdo da desonra cinica, afirma ele:

[...] é o jogo sobre as convengdes relativamente & honra e & desonra,
no qual o cinico, no préprio momento em que faz o papel mais
desonroso, faz valer seu orgulho e sua supremacia. O orgulho cinico
se apoia nessas provas, 0 cinico afirma sua soberania, seu controle
através dessas provas da humilhacdo, enquanto humilhacéo, ou antes,
a humilhagdo cristd sera uma renuncia de si mesmo (FOUCAULT,
2011, p. 231).

Ora, neste jogo, a vida cinica nos parece adotar uma espécie de etapas, a partir
de uma vida independente por uma dramatizacdo sob a condicdo de pobreza, da
escraviddo, da mendicancia, da busca pela desonra, da adoxia. Isso hos mostra que todo
este acontecimento possibilita uma verdadeira vida como vida outra, uma vida
escandalosamente outra. O estilo de vida cinica transmuta-se em seu corpo, em sua
postura, em seu modo de vestir, gestos e sobretudo, em sua fala.

Outra questdo pontuada por Foucault acerca do aspecto da vida cinica, é a vida
reta, um vida ndo fraudulenta, em conformidade a natureza, uma vida conforme. Com
efeito, a conformidade da qual os cinicos ordenam o fundamento da verdadeira vida, da
vida reta, tem por base simplesmente, ao ambito da lei da natureza, ou seja, somente o
que se encontra de modo ordenado na natureza que pode ser tomado como principio de
conformidade para determinar uma vida reta. Nesse sentido, tudo aquilo que é da ordem
de prescricdo e convencdo instituida pelo homem é rejeitada pelos cinicos, so é aceito,
recebido, aquilo que for exatamente encontrado na natureza e somente na natureza.

Pode-se evidentemente, afirmar que os cinicos recusavam todas as convencdes,
instituicOes, tabus sociais, vivendo a vida de animalidade, causando repulsdo ao pensar
sobre sua conduta o estatuto do homem como um ser humano sensato e razoavel.
Assim, a conduta cinica como postura de animalidade é recebida de maneira positiva e

como um principio de vida reta indexada a natureza.
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A vida animalesca tem a caracteristica de valor positivo, pois serd uma
especificidade arquetipica de conduta, de comportamento da vida material para os
cinicos, “daquilo que o animal pode prescindir, o ser humano ndo deve necessitar”
(FOUCAULT, 2011, p. 233). Com isso, ter necessidade de algo pode demonstrar
fraqueza, subordinacdo, e uma falta de liberdade, visto que, 0 ser humano assim como
0s animais, ndo deve possuir nenhuma necessidade, além das que sdo oferecidas e
realizadas pela natureza. O homem nao esta abaixo dos animais, é imperativo ser capaz
de reconhecer sua animalidade, ndo como forma de diminuir a vida, mas como forma de
constituir a vida, quer dizer, a animalidade é um dever, uma maneira de ser em relacéo a
si mesmo.

Com isso, Foucault afirma que a animalidade é compreendida como uma
atividade de si para consigo mesmo, é um exercicio escandaloso diante dos outros,
posto que o cinico ao assumir uma vida de animalidade diante do publico é uma ascese,
e isso o leva o principio da vida reta. Enfim, os cinicos ao se submeter a vida indexada a
natureza, “se torna a forma real, material, concreta da propria existéncia. O bios
philosophikos como via reta é a animalidade do ser humano encarada como um desafio,
praticada como um exercicio e lancada na cara dos outros como um escandalo”
(FOUCAULT, 2011, p. 234).

Por fim, outro aspecto da verdadeira vida, é a vida soberana, a vida superior a
todas as outras, caracterizada por uma vida que tem a pretensdo de constituir uma
relagdo consigo mesmo, tanto da ordem do gozo, do prazer, bem como o da posse, de
possuir a si mesma, ou melhor, ser soberano é pertencer a si mesmo. Para o filosofo
francés a relacio da vida soberana é constituida por gozo-posse ou gozo-prazer. E nesse
sentido que a vida soberana é contentar, satisfazer-se consigo mesmo, alegrar-se
consigo mesmo e encontrando em si mesmo a verdadeira satisfagdo, ndo nas coisas
exterior a si, mas daquilo que possui ser nunca dela ser desprendida. Foucault para tal
explicacdo utiliza-se da carta 23 de Séneca. Afirma ele:

[...Jencontramos o principio suo gaudere (regozijar-se de si mesmo,
buscar 0 gozo em si mesmo), ou entdo vocés veem o principio de ter
de buscar em si mesmo toda a sua alegria (intra se omne gaudium

petere): pedir ao interior de si, buscar dentro de si todo o seu gaudio”
(FOUCAULT, 2011, p. 239).
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Sabemos que a vida soberana é uma vida de gozo-posse, gozo-prazer, mas tem
um outro aspecto, ao ponderarmos a vida soberana de uma relagdo consigo mesmo e
gozo de si mesmo, ela também estabelece em uma relacdo com o outro e 0s outros.
Dessa maneira, a vida soberana € uma vida benéfica, pois esta relacdo enraizada consigo
mesmo de prazer, gozo e posse, estende-se a relagdo com os outros. A relagdo de si
mesmo e com 0s outros € uma vida soberana de direcdo, de ajuda, de um cuidado com
0S outros, uma vez que, ser soberano sobre si mesmo e benéfico aos outros, diz Foucault
¢ “gozar a si mesmo e somente a si mesmo e, a0 mesmo tempo, proporcionar aos outros
a ajuda de que necessitam em seus embaracos e suas dificuldades ou, eventualmente,
suas desgracas ndo passa, no fundo, de uma s6 e mesma coisa” (FOUCAULT, 2011, p.
240-241).

Possuir a si mesmo é produzir gozo e prazer a si mesmo, em contrapartida, é
consentir ser benéfico aos outros quando estes encontram-se em situacées de reveses.

Enfim, a verdadeira vida & manifesta como exercicio da soberania de si sobre si
mesmo e simultaneamente benéfica sobre os outros. Esta vida filoséfica, verdadeira
vida soberana cinica, acontece na pratica da verdade declarada, revelada, e da verdade a
revelar. O cinico € um verdadeiro rei de si mesmo, um rei derrisério retratado na figura
de Didgenes marcado pela miséria, desonra, ignorado, humilhado, que optou de forma
voluntaria viver uma vida despojada, mendicante, de renuncia.

Foucault caracteriza este rei real e derrisério, como aquele que tem como missdo
ocupar-se de si e dos outros, ndo como gozo de si, mas como uma espécie de renlincia a
si que tornara possivel ocupar-se dos outros. Outra missdo do cinico é de cuidar das
pessoas como um médico que realiza o tratamento ao outro, por fim, a missédo cinica
como um modo de combate. O cinico faz de sua vida uma atividade bélica, de guerra. O
cinico diante do publico faz da palavras suas armas, o dizer-a-verdade afeta seus
interlocutores e todo o ser humano de modo geral. O bem-fazer cinico é a prestacdo de
servigo aos outros de modo bem distinto de sua vida exemplar, visto que ele briga,
ataca, ofende, € polémico. O combate cinico é uma agonistica de si, contra os desejos,
afetos, vicios, apetites e paixdes, igualmente o combate contra as normas, convencoes,
instituicdes, leis, organizacdes politicas e sociais.

O confronto cinico € um combate, uma guerra declarada, voluntaria e
permanente dirigida a humanidade e em suas vidas, tendo como intengdo transforma-la,
tanto no ambito da moral, do éthos, concomitantemente, sua maneira de viver, seus

habitos, suas convencdes, seus costumes. O cinico tem um carater de militancia, pois a
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postura de combate pelos outros e contra o inimigo configura-se como modo de
resisténcia, de uma provacdo perpétua de si sobre si mesmo. Um rei que luta por si
mesmo e pelos outros. Encontramos no cinico a vida filosofica como uma vida de
militancia e resisténcia, que o conduz a uma perspectiva de uma vida feliz no cuidado
de si consigo mesmo conforme o consentimento que ele tem de seu destino que o
espera, uma aceitacdo de sua condi¢do de existéncia. Essa postura de voltar-se de si a si
mesmo, € neste movimento do cuidado de si que se depara com o fundamento do acesso
para 0 mundo outro.

A despeito da soberania, os cinicos perverteram a figura do rei e a ideia de vida
soberana, enquanto uma vida real, do poder de quem governar. A vida soberana cinica é
a do rei de miséria, a do escandalo da vida outra. Nao é simplesmente um modo de vida
distinta, diferente de um rei, muito mais que isso é: de militancia, agressividade, de
admitir a postura de alteridade da vida outra e de instaurar uma luta, um combate por
um mundo outro, e isso se da mediante as relacdes da ascética , praticas de verdadeira
vida, vida outra, do dizer-a-verdade.

A questdo da verdadeira vida, da vida outra reverbera em outra questdo, trata-se
do regime da alteridade nos cinicos. Essa alteridade converte-se em transformacéo
acerca do que o sujeito deveria ser, quer dizer, aquilo que determina a transformar seu
modo de ser: (re)construir o sujeito através do cuidado de si como exercicio de uma

vida outra, uma constituicdo da prépria existéncia:

Unicamente na relagdo com um outro livre é possivel para o sujeito se
diferenciar, mostrar seu valor como fundamentado e poder
reconhecer-se na alteridade, pois a lembranca e a prépria reputacédo
encontram sua expressdo num meio intersubjetivo (ORTEGA, 1999,
p.129).

A alteridade como cuidada de si e dos outros revela o éthos cinico, verdadeira
vida, pois ao alterar o valor da moeda manifesta uma postura de coragem e resisténcia
ascética de desprezo pelas convengGes, opinides publicas e normas comumente
admitidas, tal como mostrar careta da vida verdadeira possibilita a constituicdo desta
alteridade.

Foucault afirma que o cinismo desempenha o papel semelhante a um espelho
quebrado para a filosofia antiga, uma vez aqueles que diante do espelho quebrado
contempla sua prépria imagem, vera ela deformada. Os cinicos provocam uma atitude

de estranhamento ao apresentar a ideia do espelho quebrado, € um modo de anlncio
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critico a tradicéo filosofica, de demonstrar deformacéo da imagem da filosofia de seus

contemporaneos:

Espelho quebrado em que todo filésofo pode e deve se reconhecer, no
qual ele pode e deve reconhecer a propria imagem da filosofia, o
reflexo do que ela é e do que ela devia ser o reflexo do que ele préprio
é e do que ele proprio gostaria de ser, E ao mesmo tempo, nesse
espelho, ele percebe como que uma careta, uma deformacao violenta,
feia, sem graca, na qual ele ndo poderia por hipotese alguma se
reconhecer nem reconhecer a filosofia (FOUCAULT, 2011, p.204).

Ora, acreditamos que nesta gestdo cinica, nota-se uma alteragdo radical da
verdade filoséfica por parte dos cinicos, reestabelecida no ambito da praxis, do
testemunho da vida, da transmutacao da vida e do mundo. Esta transformacéo se da pela
parrhesia, pelo dizer-a-verdade, que manifesta no modo de vida, de uma provacao da
prépria existéncia pela verdade, pela coragem da verdade, por uma bios de
agressividade e transgressdo que coloca sua prépria vida em risco, isto é, uma
verdadeira vida, que ndo foi considerada pela filosofia classica.

Assim a verdadeira vida cinica é a vida como uma convocacdo a critica a
filosofia e & transformacdo do mundo. A verdade cinica compreende em um exercicio
solitario consigo mesmo e puablico com o0s outros, esta verdade revelada € um
comprometimento, que tem seu corolario no modo de viver, tendo como ponto de
partida 0 compromisso de anunciar essa mesma verdade, quer dizer, a parrhesia como
procedimento de veridic¢cdo em que a verdade dita conduz a um perigo eminente.

Em suma, a gestdo do cinismo de uma vida outra, mundo outro, se estabelece na
disposicao da acdo do pensamento, isso pressupde a nocdo de alteridade que possibilita
pensarmos acerca do conceito de verdade. Em Foucault, a alteridade é o prenuncio do
verdadeiro, de outro modo, a alteridade é a autenticacdo do verdadeiro, sobretudo do
chamamento da vida, do bios, da verdadeira vida, que:

[...] faz diferenca no mundo e as opinides dos homens, o que obriga a
transformar seu modo de ser, aquilo cuja diferenca abre a perspectiva
de um mundo outro a construir, a sonhar. O fil6sofo se torna portanto
aquele que, pela coragem de seu dizer-a-verdade, faz vibrar, através da
sua vida e da sua palavra, o brilho de uma alteridade (FOUCAULT,
2011, 316).
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Percebe-se ai a questdo essencial da alteridade é a transformacdo do homem que
acontece atraves do exercicio sobre si mesmo; no campo da préatica social do cuidado
com os outros e; na transformacdo do mundo. Porquanto, o cuidado de si e dos outros é
um exercicio que coloca a si mesmo em evidéncia, como verdadeira vida. Foucault diz:
“Nao ha instauracdo da verdade sem uma posicdo essencial da alteridade; a verdade
nunca ¢ a mesma; s6 pode haver verdade na forma do outro mundo e da vida outra”
(FOUCAULT, 2011, p. 316).

Nessa medida, o cinico é portanto, aquele que diz a verdade sem ter nada temer,

diz com coragem vislumbrando a verdadeira vida como vida outra.

Consideragoes finais

O campo de investigacdo da nossa dissertacdo se concentrou nas Ultimas obras
de Michel Foucault, especificamente, A Coragem da verdade, de 1984, e a conferéncia
ministrada em Berkeley, de 1984. Ambas, vale notar, integram a terceira fase do
filésofo francés, tendo como centro das problematizacGes os conceitos de subjetividade
e verdade.

Como evidenciamos, a questdo da verdade ndo se encontra sob o dominio
I6gico, metafisico ou epistemoldgico, ao contrario, para Foucault, a problematizacdo da
verdade — que ja aparece em seu pensamento durante 0s anos sessenta e setenta, no
trabalho da objetivacdo arqueoldgica do saber — € antes uma questdo que gravita no
campo ético-politico, estando relacionada a constituicdo social em que se efetiva através
das relacOes de poder. Nesse sentido, a propria verdade € o instrumento constitutivo da
realidade social.

Ora, a verdade é concebida como uma série de saberes e estratégias ordenadas e
definidas a partir da acdo do sujeito, ou melhor, os saberes dos discursos verdadeiros
sdo capazes de produzir um éthos de atributos etopoiética, sendo este um componente
da &skesis, da pratica da verdade, do exercicio filosofico e daquilo que Foucault
intitulou cuidado de si: um modo de vida, um ocupar-se consigo mesmo, um estado de
vigilancia, reflexdes e praticas constantes consigo mesmo. A askesis & uma atividade
cinica e seu propdsito é viver uma verdadeira vida, uma vida soberana, rejeitando todos
e quaisquer habitos, convengdes e leis, pois a askesis “nao ¢ uma maneira de submeter o

sujeito a lei: ¢ uma maneira de ligar o sujeito a verdade” (FOUCAULT, 2006, p.383).
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Em razdo disso, a no¢do de parrhesia, tal como analisada por Foucault, possuiu
algumas gradagoes: “fala franca”, “dizer tudo” e “dizer-a-verdade” e, de modo lato
sensu, referem-se ao governo de si e dos outros. A parrhesia, notadamente, é concebida
como um exercicio de estratégia, como pratica de direcdo do sujeito realizada tanto no
ambito individual, sobre si mesmo, como no ambito politico. Todavia, ndo é possivel
apreender ou diagnosticar a parrhesia nas formas internas do discurso, muito menos nas
implicacdes ou resultados que esse discurso (logos) possa atingir.

Foucault afirma que a parrhesia consiste quando o dizer-a-verdade se diz em
circunstancias tais a esse dizer e o fato de simplesmente ter dito, coloca em risco, em
perigo. Nesse sentido, parrhesia deve ser analisada atada aos resultados que o dizer-a-
verdade pode engendrar no sujeito.

Foram esses pressupostos que sustentaram a afirmacdo de que no interior do
discurso parrhesiastico existe um arranjo duplo: o parrhesiasta, na medida em que fala
a verdade, coaduna a fala com o perigo que ela representa para sua prépria vida (bios).
Ademais, a caracteristica de um discurso parrhesiastico ndo € a questdo de que o sujeito
que fala possui este estatuto, mas de como esse sujeito utiliza-se de sua liberdade no ato
de dizer e pela forma que diz. Em outros termos, a liberdade em dizer-a-verdade produz
um amalgama entre o enunciado e a enunciacio da verdade. E por isso que Candiotto
(2006, p. 73) afirma que “a verdade ¢ o fundo da sua identidade e o reconhecimento
daquilo que ele mesmo ¢”. Em suma, ¢ da relacao entre o discurso e a verdade que o
sujeito encontra-se em risco.

Em Platdo, vemos que esse movimento do discurso verdadeiro era a condigéo
primordial para aquele que exerce o poder, ou seja, no autor de A Republica, a parrhesia
tem raiz ético-politica, imutavel, eterna, perfeita e fixa — uma verdade ancorada na
metafisica e a servico de um outro mundo e de uma outra vida. Notadamente, a
parrhesia platdnica distingue-se da cinica, pois enquanto em Platdo a parrhesia liga-se
a etica, nos cinicos ela liga-se a vida (bios). Além do mais, essa distingdo possui uma
marca essencial da conceituacdo primordial da verdade, a saber, alteridade e estrutura
vizinha. A verdade ndo pode ser reconhecida no sujeito somente nas formas do outro
mundo e da outra vida, como encontrada no platonismo, mas, como na doutrina de
Diogenes de Sinope, a verdade deve buscar uma vida outra e verdadeira vida que
extrapola os valores, as instituicdes, as convencdes, leis e normas: discurso critico, fala

provocativa que denuncia e se manifesta através de um comportamento escandaloso e
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animalesco. Essa resisténcia as normas e aos poderes normativos constitui-se em
praticas de si como exercicio de uma vida outra.

Para Foucault o principio cinico:

[...] é justamente dizer a verdadeira vida, € uma vida outra. Um ponto
essencial da pratica cinica [...] que a verdadeira vida ndo pode ser
mais que uma vida outra, em relagdo ao que é a vida tradicional dos
homens, fildsofos incluidos. S6 pode haver verdadeira vida como vida
outra, e é do ponto de vista dessa vida outra que vai se fazer aparecer a
vida comum das pessoas comuns com sendo precisamente outra que
ndo é a verdadeira (FOUCAULT, 2011, p. 277).

Por isso, nos cinicos, a vida outra é, no limite, a descoberta do mundo outro,
outro estado do mundo. Esta via de alteridade como verdade reverbera em uma nova
possibilidade de andlise para Foucault, no relacionamento entre a liberdade e a
alteridade. Alteridade é a condi¢cdo necessaria para a constituicdo da verdade e para a
possibilidade de transformacdo da ordem na aleturgia, isso quer dizer, fazer de sua
vida-bios uma manifestacdo da verdade reconhecida pelos outros na sua prépria ligacao
com a subjetividade. O cinismo ¢ a figura por exceléncia da alteridade, enquanto que o
estatuto da verdade se mostra na mesma vida.

Assim, a aleturgia como producdo de verdade ndo estd preocupada com as
questdes de carater logico ou epistemoldgico que se da dentro do discurso ou do
enunciado, muito menos pelas estruturas dos discursos que sugere e que sdao acolhidos
como discurso verdadeiro, alids, a aleturgia como constituicdo da verdade esta
relacionada ao modo de conduta, a postura de engajamento, de militancia e de coragem
que garante a verdade como forma de vida — uma estilistica da existéncia.

Segundo Foucault, diferente da tradicdo classica, a parrhesia cinica € um
movimento filosofico positivo e ndo negativo, ja que a filosofia cinica ndo se limita ao
campo especulativo, tedrico, metafisico, mas sim toma seu exercicio filoséfico como
modo de vida, uma filosofia encarnada, fazendo de sua vida uma verdadeira vida ndo
dissimulada. Deve-se considerar que o cinismo modificou a categoria de subjetividade
tratada na filosofia ocidental, uma vez que a relagdo entre vida e verdade pode ser
encontrada para além do cinismo, por exemplo, no ascetismo cristdo, que “[...]
retomaram, com o objetivo hermenéutico, uma elaborada tecnologia de autoexame, ja

presente no tempo dos estoicos, [...] um conjunto de praticas como uma forma a qual
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atribuiram um novo conteiido e um novo objetivo” (DREYFUS, RABINOW, 2010,
p.329).

Para o cristianismo, a verdade aparece de modo restrito, como uma obrigacéo,
um dogma a ser seguido, e 0 seu autoexame acontece atraves de técnicas como a
confisséo e a peniténcia, e ndo tratam de mostrar a verdade da transgressao, se preferir,
do pecado, mas sim apresentar a verdadeira natureza pecadora do transgressor. Esse
movimento vai constituir assim um novo sujeito, uma vez que “o sujeito ¢ um produto
das relag¢des de poder, ndo seu produtor” (PEZ, 2012, p.79).

No cinismo, identificamos que ndo h& nada que intimada o sujeito; a parrhesia
cinica ¢ a liberdade de enunciacdo da verdade, uma liberdade que ndo é reprimida, ja
que diz o verdadeiro.

O fato €: a parrhesia localiza-se no campo da politica, quer dizer, a parrhesia
cinica € uma atitude de incitacdo, de provocacdo aos outros, pois a verdade incita o
interlocutor ao limite de seu ser; o sujeito provoca a verdade no exercicio de sua prépria
existéncia, dizendo a mesma coisa de outra maneira — 0 exercicio acontece por meio do
qual o sujeito perscruta a verdade com relacdo a sua efetivacdo de poder, e 0 poder
sobre seus enunciados de verdade.

Portanto, a verdade cinica, na analise de Foucault, é assim organizada: a verdade
como manifestacdo das praticas de liberdade, praticas de resisténcia, uma vida de lutas e
combates incessantes contra todo poder que coloca 0 sujeito em submissdo, uma
verdadeira vida ndo dissimulada, escandalosa, de existéncia de fidelidade a norma da
ndo ocultagdo (vida nua), da mendicancia, da desonra, de denuncia, j& que 0s cinicos
tornam publica a discrepancia entre a mentirosa conduta dos outros e seu proprio estilo
de vida que manifesta a verdade. A verdadeira vida € uma vida soberana (bios kynikads),
fundamentada na natureza, sem artificios, uma vida reta. A missdo cinica pode ser
compreendida como uma militancia filosofica.

Assim, a verdade cinica é a alethes bios, uma verdadeira vida que se constitui
fundamentalmente do dizer-a-verdade. E a luta contra o poder, a dominac&o da verdade
entre 0 conhecimento (ciéncia) e confissdo, o transfigurar a moeda, contudo, sem
renunciar o éthos, ao modo de ser e viver daquele que diz dizer-a-verdade. Em nosso
entendimento, a vida cinica € uma vida que deseja a liberdade real, uma verdadeira vida
que se faz por meios de exercicios e praticas continuas de si mesmo, “fortemente
articulada no principio do dizer-a-verdade que leva sua coragem e sua ousadia até se
transformar em intoleravel insoléncia” (FOUCAULT, 2011, p. 144); este € o grande



106

estandarte do cinico, uma militancia filoséfica que para Foucault se apresenta no ambito
ético-politico.

Enfim, ao trilharmos este caminho de nossa pesquisa acerca da verdade cinica
em Michel Foucault, e ao consideramos a relacdo entre sujeito e verdade que ocorre no
campo da ética, vimos que o cuidado de si se apoia em técnicas de si, praticas de si, em
uma ascese. Esta ascese cinica, uma manifestacdo de criatividade, atitude (estética da
existéncia) e de uma resisténcia que ndo se subordina a nada e nem a ninguém, uma
vida intensa e deliberada em expressar a verdade através do discurso, do dizer-a-
verdade e em seu modo de vida como constituicdo de si proprio. Estes movimentos do
dizer/viver, “discurso que mostra como o proprio acontecimento da enunciacdo pode
afetar o ser do enunciador” (FOUCAULT, 2010a, p. 66), ou seja, o dizer-a-verdade
(parrhesia) como maneira de existir, ndo assujeitada, isto €, a vida cinica € uma vida

como producéo de verdade.
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