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RESUMO

O presente trabalho visa analisar o breve, porém significativo, diadlogo travado entre
Pierre Hadot e Michel Foucault no final do século XX. Procura apresentar e discutir a
teoria de Pierre Hadot a respeito dos assim chamados exercicios espirituais em
relagdo a estética da existéncia defendida por Foucault na fase final de sua obra,
discusséo essa que apresenta inUmeros pontos de convergéncia e de divergéncia
entre ambos os filésofos. Cabe analisar até que ponto as criticas levantadas por
Hadot realmente influenciam o programa foucaultiano, ou se sé&o decorrentes de

uma interpretacéo inexata dos reais objetivos de Foucault.

Palavras-chave: Exercicios espirituais. Estética da existéncia. Michel Foucault.
Pierre Hadot. Etica.



ABSTRACT

The present work analyzes the brief, but significant, dialogue settled between Pierre
Hadot and Michel Foucault in the late twentieth century. Seeks to present and
discuss the theory of Pierre Hadot about the so-called spiritual exercises in relation to
the aesthetic of existence advocated by Foucault in the final phase of his work, a
discussion which presents numerous points of convergence and divergence between
these two philosophers. Worth analyzing to what extent the critics raised by Hadot
really influence the foucauldian project, or whether they are due to an inaccurate

interpretation of the real objectives of Foucault.

Keywords: Spiritual exercises. Aesthetic of existence. Michel Foucault. Pierre Hadot.
Ethics.
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INTRODUCAO

Os interesses que me levaram a realizar essa pesquisa ja me acompanham
desde os ultimos anos de minha graduacdo em filosofia, isto posto a presente
dissertagdo manifesta-se conforme uma continuagdo e desenvolvimento dessas
primeiras intuicbes a respeito do que € conhecido como o dialogo interrompido
travado entre Pierre Hadot e Michel Foucault no cenario universitario francés do final
do século XX. Esse didlogo, que versa a respeito tanto dos exercicios espirituais
quanto da estética da existéncia é, sobretudo, um debate acerca da ética e do
sujeito contemporaneo, mas que se desdobra em diversos questionamentos sobre 0
estatuto da propria filosofia ao longo de sua historia. Sendo assim, na analise de
suas contemporaneidades, buscaremos apresentar ambos o0s autores como
individuos de seu tempo que se envolveram no estudo da historia da filosofia, em
uma analise que se aventura desde a Antiguidade greco-romana até a o final do
século XX, procurando, através dos seus ditos e escritos, levantar reflexdes acerca

de suas proprias épocas e experiéncias filosoficas.

Michel Foucault (1926 - 1984) é amplamente conhecido como um dos mais
influentes filosofos contemporaneos, seja pela sua atuacdo e postura politica, seja
por ter dedicado suas aulas e pesquisas para tratar das relacbes de poder em
tematicas de certa forma marginalizadas, tais como o estudo da sexualidade, da
loucura e do encarceramento. Aqui, desejamos também apresentar Pierre Hadot
(1922 - 2010) ndo somente como um dos mais relevantes historiadores da filosofia
antiga, mas como um filésofo critico a respeito de sua geracdo e que, mesmo ao se
dedicar principalmente ao estudo da histéria da filosofia antiga, também
problematizou questdes atuais e escreveu sobre a obra de filésofos, artistas e

pensadores das mais variadas épocas.

O objetivo do texto € o de exprimir esse dialogo como um debate centrado
sob uma perspectiva ético-estética de dimensdo existencial, dialogo esse que é
também de imenso interesse no cenario filoséfico presente. Sendo assim, o estudo

aqui desenvolvido visa apontar e questionar pontualmente em que medida as
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criticas de Pierre Hadot teriam impacto sobre o programa foucaultiano da estética da
existéncia, se estas seriam resultado de uma interpretacdo inexata das reais
intencbes de Foucault ou configurariam-se como uma diferenca inevitavel entre suas
metodologias e estratégias de pesquisa. Mas também pretende avaliar se as criticas
de Hadot, por sua vez, poderiam caracterizar outra possibilidade de perspectiva
ética para o sujeito contemporaneo, diferente da sugerida por Foucault, mas ainda

pautada na discussao sobre a elaboracéo de si como uma arte de viver.

Entretanto, para refletir sobre quais s&o as interrogacdes provenientes da
leitura das obras selecionadas passiveis de analise é necessario, antes de tudo,
expor as teses centrais de ambos o0s autores a respeito das principais ideias e
nocdes’ envolvidas na questdo e também delinear as caracteristicas dos autores
envolvidos conforme personagens de seus proprios escritos. No primeiro capitulo, a
fim de entender a critica feita por Hadot a Foucault, comecaremos por analisar 0s
principais termos hadotianos, buscando delinear as no¢fes de exercicios espirituais
e de filosofia como modo de vida, assim como esclarecer a reflexdo sobre a
separacao entre discurso e filosofia como acado viva operada na Idade Média e as
implicacdes desse fendmeno para o nosso filosofar. A analise de tais questdes se
pautara principalmente na leitura critica dos livros Exercicios Espirituais e Filosofia
Antiga (Exercices Spirituels et Philosophie Antique e Philosophy as a Way of Life), O
Que E a Filosofia Antiga? (Qu’est-ce que la Philosophie Antique?), Wittgenstein e os
Limites da Linguagem (Wittgenstein et Les Limites du Langage), Discours et Mode
de Vie Philosophique, N'oublie Pas de Vivre (No Te Olvides de Vivir) e La
Philosophie Comme Maniére de Vivre (The Present Alone is Our Happiness),

recorrendo pontualmente também a outros escritos do autor.

Em seguida, apresentaremos a concepcao de estética da existéncia, assim
como os derivados da nocdo de cuidado de si, no ambito da discussédo sobre o
sujeito encontrada na Ultima fase dos escritos de Foucault. E importante ainda

' Evitarei aqui falar tanto nos exercicios espirituais quanto na filosofia como modo de vida
como conceitos hadotianos, tendo em vista que mais do que definir especificamente, Hadot
procura construir uma nog¢do que consiga abranger uma pluralidade de préticas sem
engessa-las. Isso inclusive € necessario na medida em que ele pretende alargar e aplicar
essas nocdes para toda a Antiguidade. Seria, portanto, necessario todo um estudo para
questionar em que medida ele realmente consegue realizar seu projeto. O mesmo valera
para Foucault, também, em relacdo a estética da existéncia, as praticas de si e de outras
expressdes com as quais ele joga sem que as delimite claramente.
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compreender o que significa para Foucault a elaboracdo de uma genealogia ética e
de uma ontologia do presente. Além de uma analise do que o autor identificara como
uma crise ética na contemporaneidade. Nesse momento o estudo se focara na
interpretacdo de um deslocamento entre o primeiro e os ultimos dois volumes da
Historia da Sexualidade, nomeadamente A Vontade de Saber, O Uso dos Prazeres e
O Cuidado de Si, respectivamente. Assim como das obras que transcrevem o0s
cursos oferecidos no College de France, tais como A Hermenéutica do Sujeito, Aulas
Sobre a Vontade de Saber, A Coragem da Verdade, O Governo de Si e dos Outros e

de entrevistas e outros textos e comunicacdes reunidos na colecao Ditos e Escritos.

Com esse plano de fundo estabelecido, em um terceiro momento, a analise
se focard no exame das influéncias de Hadot sobre escritos de Foucault, assim
como na reflexdo critica dos pontos de convergéncia entre o pensamento de ambos
0s autores, e, especialmente, no estudo dos contrapontos entre suas diferentes
posicoes e metodologias filoséficas. Aqui ndo havera necessariamente uma simetria
expositiva, na medida em que se encontra nas divergéncias o ponto de maior
interesse critico. Serdo, entdo, questionadas a fundo nesse capitulo todas as criticas
qgue o proprio Hadot apontou diretamente sobre sua leitura (parcial) de Foucault e
tais criticas serdo também criticadas, visando ndo respondé-las de um modo como
Foucault o faria, mas sim justifica-las nos limites da nossa compreensédo sobre 0s

projetos dos préprios autores.

E, por fim, é preciso questionar o que 0s comentadores e criticos
contemporaneos afirmam sobre tal didlogo interrompido, evitando que interpretacdes
injustas ou indevidas sejam feitas em relacdo a ambos. O nosso objetivo sera ndo o
de visar conciliar uma diferenca inevitavel, mas o de salientar as caracteristicas
sociais e politicas que normalmente sao silenciadas quando pensamos tanto em
uma estilizacdo quanto em uma divinizacdo do eu. Nessa etapa final, sera
necessario ir além dos ditos e escritos dos proprios autores, reorganizando entao
suas aproximacdes a fim de reconhecer que eles estdo mais préximos do que Hadot
parece apontar, na medida em que o conteludo de seus préprios distanciamentos
pode nos ajudar a pensar sobre outras possibilidades ndo normativas para o sujeito
contemporaneo, alternativas abertas, multiplas e plurais, de caréater ético-estético-

existencial e baseadas no que Pierre Hadot e Michel Foucault parecem propor com
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as diferentes nocdes e ideias envolvidas no que ambos denominam como uma arte

de viver.

Espero que ao longo da leitura da presente pesquisa as leitoras e leitores da
mesma também se transformem e se engajem no cuidado consigo mesmos,
alinhando assim seus discursos com suas a¢des. Que compreendam, assim como
eu durante esse processo, a relevancia dessas questdes ndo apenas no ambito da
discusséo filoséfica académica, mas também na vida cotidiana. Acredito que a
filosofia e a arte sdo expressdes do amago humano e que através das relacdes
entre elas podemos aprender a nos recriarmos constantemente e, por conseguinte,

devemos assumir a posi¢cao de sermos os artistas de nossas proprias existéncias.

Por fim, saliento que, a respeito das citacdes traduzidas para o portugués, a
dissertacdo aqui desenvolvida serve-se das traducgfes ja publicadas, a ndo ser em
casos que estdo identificados. E, quanto as citacdes de textos em linguas
estrangeiras, me responsabilizo pelas devidas tradu¢des. No mais, desejo a todas e

todos uma boa leitura, uma leitura espiritual.
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1. PIERRE HADOT: A FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA E OS EXERCICIOS
ESPIRITUAIS

Pierre Hadot é reconhecido como um dos mais importantes historiadores da
filosofia antiga no cenario filoséfico atual, principalmente pela repercussédo da sua
tese sobre a filosofia como modo de vida e pratica de exercicios espirituais na
Antiguidade, pelas suas tradugbes e livros sobre o0s antigos greco-romanos
(especialmente Plotino, Porfirio, Mario Vitorino e Marco Aurélio), além de ter
dialogado com Michel Foucault na década de 80. Entretanto, sua obra também
levanta questionamentos bastante atuais, pois como bem salientou Michael Chase,
“a partir de 2006, a obra de Hadot havia sido citada por pesquisadores trabalhando
em estudos de gestdo, economia, pensamento chinés, educacao, sociologia, ciéncia
politica, estudos sobre mulheres, apenas para nomear alguns” (CHASE, 2010). Aqui,
apresentaremos detalhes de sua biografia com o objetivo de delinear os momentos
decisivos da vida do autor que marcaram profundamente sua obra. Tais detalhes
sdo importantes na medida em que o presente trabalho busca sempre associar a

vida daquele que escreve aos seus discursos, como explicaremos adiante.

Nascido numa familia extremamente religiosa, desde cedo Hadot recebeu
uma forte educacédo cristd, chegando a ser ordenado ao sacerdécio em 1944. Os
anos de 44 e 45 foram de intensa atividade intelectual e politica, e marcaram na
carreira de Hadot um profundo contato com o existencialismo enquanto ele estudava
tanto no Institut Catolique quanto na Sorbonne. E no mesmo periodo que Hadot
entrou em contato com Paul Henry, um padre jesuita e o editor de Plotino, o qual Ihe
sugeriu que, ao invés de estudar Rilke ou Heidegger como Hadot pretendia,
escrevesse sua tese sobre Mario Vitorino, um neoplaténico cristdo romano, que foi
tradutor de Plotino, autor que Hadot estudaria por vinte anos até a publicacdo de sua
tese de doutorado. A partir de 1949, Hadot dedicou-se a trabalhar no CNRS -
Centre National de la Recherche Scientifique, primeiramente como estagiario e
depois como pesquisador. Esse também € o ano que marca o0 comego do
distanciamento de Hadot da Igreja Catdlica, seja devido aos preconceitos quanto

aos valores burgueses e conservadores que ele comecou a perceber em um mundo
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eclesiastico que parecia tdo afastado do que ele entendia como o mundo dos
trabalhadores, o que culminaria no abandono de sua posigédo pastoral em 1952. O
préprio Hadot define esse como um ano decisivo de mudanca em seu pensamento,
marcado especialmente pelo descobrimento dos métodos filolégico e histérico,
através do contato com Henry, os quais mudaram seu modo de ler os antigos na
medida em que o fizeram perceber a importancia da consideracdo de seus contextos
especificos. E possivel apontar que entre 1949 e 1964 seus estudos concentram-se,
sobretudo, nas figuras de Mario Vitorino, Plotino, Porfirio, Ambrosio de Mildo e
Marco Aurélio. O interesse pelo misticismo que transpassa sua obra também o levou
a ser um dos primeiros, e ndo o primeiro como é comumente dito e desmentido pelo
préprio Hadot, a escrever um artigo introduzindo o pensamento de Wittgenstein na

Franca®.

O segundo ponto de inflexdo na obra do autor corresponderia ao periodo em
que Hadot foi nomeado diretor de estudos da V° secdo da Ecole Pratique des
Hautes Etudes (EPHE) em 1964, e que marcaria seus estudos até seu falecimento

em 2010. Para Chase, € nesse periodo que:

o foco dos interesses de Hadot gradualmente se desloca [...] da
metafisica complexa e técnica de Porfirio e Mario Vitorino para uma
preocupacdo com o lado ético e pratico da filosofia, e mais
precisamente culmina no desenvolvimento de sua nogédo chave de
filosofia como modo de vida” (CHASE, 2010).

2 Hadot (2014b, p. 7) revela que por volta de 1953 - 54, enquanto trabalhava no Centre
National de la Recherche Scientifigue, conheceu o trabalho de Wittgenstein enquanto
examinava revistas filoséficas estrangeiras. O primeiro artigo de Hadot sobre Wittgenstein,
intitulado Reflexbes sobre o limite da linguagem a respeito do Tractatus Logico-
Philosophicus de Wittgenstein, foi apresentado em 29 de abril de 1959 no Collége
Philosophique. Inclusive, nessa mesma época Hadot comecou a traduzir o Tractatus do
aleméo devido ao fato de ainda néo existir uma verséo do livro em francés na época, porém
nunca chegou a publica-la inteiramente devido ao fato de Pierre Klossovski ja o ter feito em
1961. Ele foi influenciado, contudo, por autores como E. Wasmuth e R. Freundlich, que
escreveram pouco tempo antes sobre o siléncio e a mistica no Tractatus e sobre a l6gica e a
mistica em Wittgenstein, respectivamente. Hadot também chegou a escrever sobre o
segundo Wittgenstein e suas Investigacfes Filoséficas nos dois textos intitulados
‘Wittgenstein, filosofo da linguagem’ que foram publicados no final de 1959. Ele, ainda, teve
uma breve discussdo com a filésofa Elizabeth Anscombe a respeito do Tractatus no mesmo
periodo. Em 1962 publicou seu ultimo texto sobre o assunto na Revue de Métaphysique et
de Morale, resultado de uma segunda conferéncia no Colleége Philosophique, a qual chamou
de ‘Jogos de Linguagem e Filosofia’. Todos esses textos podem ser encontrados reunidos
no livro Wittgenstein e os Limites da Linguagem que traduzido recentemente para o
portugués. Cf. HADOT, P. (2014). Wittgenstein e os Limites da Linguagem. S&o Paulo: E
Realizacdes.
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Na EPHE, Hadot iniciou ministrando aulas especialmente sobre Ambrosio de Mildo e
Agostinho e desenvolveu pesquisas na catedra de Patristica Latina, para a qual foi
indicado devido aos seus estudos e traducbes de Mario Vitorino. No mesmo ano
casou-se, pela segunda vez, com a historiadora da filosofia llsetraut Marten®, a qual
influenciou profundamente seus estudos na medida em que ambos se interessavam
pela orientacdo espiritual na Antiguidade. Em 1968, depois de anos de pesquisa,
publicou sua importante tese de doutorado sobre Porfirio e Mario Vitorino, na qual
defendia que um comentario aparentemente anénimo sobre o Parménides é, na
verdade, da autoria de Porfirio. Mudou posteriormente o nome da cétedra, em 1972,
para Teologias e Misticas da Grécia Helenistica e do Fim da Antiguidade devido ao
Seu progressivo interesse pelo pensamento ndo cristdo, o que o fez ampliar suas
pesquisas para entender melhor o pensamento filosofico e teolégico antigo e lhe
permitiu voltar a dar aulas sobre Plotino, Marco Aurélio, mas também sobre I6gica
antiga. E a partir desse momento que podemos observar na obra de Hadot o
desenvolvimento do que mais tarde ele chamaria de filosofia como modo de vida e
pratica de exercicios espirituais. Em 1977, publicou o artigo Exercices Spirituels®, a
primeira versdo do que viria a constituir sua mais conhecida tese e culminaria no
livio Exercices Spirituels et Philosophie Antique®. J& em 1983 tornou-se professor da
catedra de Histéria do Pensamento Grego e Romano do Collége de France, sendo
qgue foi indicado ao cargo justamente por Michel Foucault, o qual se declarou como
um profundo admirador de sua obra. Hadot permaneceu no Collége de France até

sua aposentadoria em 1991.

Dito isso, vimos que o proprio Hadot afirma a relevancia das conexfes que
fez entre sua experiéncia com a Igreja, com sua vida espiritual, seus estudos sobre
neoplatonismo e sua visdo da proépria filosofia. Sua pratica do cristianismo, por

exemplo, foi bastante influenciada pelos seus estudos sobre mistica. Contudo, Hadot

3 Cf. HADOT, I. (1969). Seneca und die griechisch-rémische Tradition der Seelenleitung.
Berlim: W. de Gruyter.

4 Cf. HADOT, P. (1977). “Exercices Spirituels”. In: Annuaire de la V° section: Résumé des
conférences et travaux, Ecole pratique des hautes études, Section des sciences religieuses
84 (1975 - 1976). Paris: Imprimerie Nationale, pp. 25 - 70.

®> A fim de evitar confusdes, é necessario esclarecer que existem quatro edicdes do livro,
além do artigo originario. A primeira edicdo e a segunda edicdo foram publicadas pela
Etudes Augustiniennes em 1981 e 1987. A terceira edicdo, revisada e ampliada, foi
publicada em 1993 pela Albin Michel, que por sua vez a republicou em uma versao de bolso
em 2002.
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decidiu, em certo momento, reorientar sua pesquisa ao perceber que o estoicismo e

0 epicurismo seriam mais acessiveis a ndés contemporaneos. Como bem observa

Hankey:
Para os nossos propdésitos € importante ver que a preferéncia de
Hadot pelo estoicismo e pelo epicurismo, como opostos ao
neoplatonismo, assim como sua atracao inicial pelo neoplatonismo,
elaborada no curso de uma carreira dedicada a pesquisa e ensino
histérico-filoséfico, combina as necessidades e experiéncias de sua
propria jornada espiritual, julgamentos sobre o que seria mais

acessivel aos seus contemporéaneos e um envolvente julgamento
filosofico sobre a natureza da realidade (HANKEY, 2005, p. 6).

1.1. A problematica literaria: o discurso filosofico e a filosofia como modo de

vida

Podemos afirmar que a principal tese, e o fio condutor que transpassa grande
parte da obra de Pierre Hadot, é a da filosofia como modo de vida e pratica de
exercicios espirituais. Para compreendé-la, comecaremos pelo esclarecimento da
problematica que levou Hadot, em primeiro lugar, a formular tal tese, a saber, uma
problematica literaria® que diz respeito, de certo modo, & sua discussdo com
Wittgenstein sobre os limites da linguagem filoséfica. Foi o contato com Wittgenstein
que levou Hadot a romper com uma nogao estatica de linguagem (e de linguagem
filosofica), ou seja, de uma linguagem (e de uma linguagem filoséfica) que
funcionasse sempre da mesma maneira e com a mesma finalidade. A partir disso,
Hadot passa a compreender a filosofia como um jogo de linguagem’, no sentido de
gue sempre exista certa atitude que da sentido ao discurso e que a principal funcéo
da linguagem filosofica consiste “em colocar 0os ouvintes desse discurso numa certa
forma de vida, num certo estilo de vida” (HADOT, 2014, p. 334).

® O proprio Hadot a caracteriza como literaria, e ndo interpretativa (2001, p. 104).
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Hadot procurava explicar as aparentes incoeréncias, falta de rigor, e até
mesmo contradi¢cdes, de alguns filosofos antigos, que eram apontadas pelos seus
contemporaneos e predecessores, representados aqui pelo proprio Hadot na figura
do tipico francés, ensinado desde cedo pelo sistema educacional “a escrever um
ensaio bem estruturado, sem repeticdes ou redundancias, e com um plano claro”
(HADOT, 2001, p. 10). Segundo o autor, “os historiadores modernos nado cessam,
pois, de deplorar as impericias de exposicdo, as falhas de composicdo que se
encontram em suas [dos antigos] obras” (HADOT, 2014, p. 334), e que, além disso,
existe um duplo anacronismo ao crermos “que, como muitas obras modernas, elas
sdo destinadas a comunicar informagfes referentes a um conteddo conceitual
determinado e que podemos também tirar diretamente delas informacdes claras
sobre o pensamento e a psicologia de seus autores” (HADOT, 2014, p. 16). Hadot
afirma, entdo, seu espanto diante dessas criticas, pois, para ele, existia uma
universalidade e constancia nesse fenémeno, e tal leitura sé devia ser possivel
devido ao fato desses estudiosos considerarem mais 0s elementos proposicionais
desses discursos do que o contexto vivo no qual a filosofia antiga se encontrava, por
ignorarem que a filosofia antiga €, antes de tudo, um exercicio psicagégico e
formativo®, ou seja, o de formar almas e que os filésofos antigos falam e escrevem

para ouvintes e leitores especificos.

Para o autor, inspirado por Wittgenstein, &€ preciso entdo ‘“ressituar os
discursos filosoficos em seus jogos de linguagem, na forma de vida que os havia
engendrado; logo, na situagcdo concreta pessoal ou social, na praxis que o0s
condicionava ou em relacdo ao efeito que queriam produzir” (HADOT, 2014b, p. 11)
ao invés de tentarmos entender as assercfes e proposicées como “exprimindo
adequadamente o pensamento e os sentimentos de um individuo” (HADOT, 2014, p.

16). Sendo assim, a filosofia antiga deve ser compreendida conforme uma

" Cf. LAUGIER, S. (2010). “Langage ordinaire et exercice spirituel”. In: DAVIDSON, A,
WORMS, F. Pierre Hadot, I'enseignement des antiques, l'enseignement des modernes.
Paris: Editions Rue d’UIm, pp. 61 - 79.

8 Aqui, Hadot, como ele mesmo afirma, segue o pensamento de Victor Goldschmidt a
respeito do didlogo platénico, o qual teria, antes de tudo, a pretenséo de formar mais do que
informar o interlocutor e, também, o leitor. Cf. GOLDSCHMIDT, V. (2010). Os dialogos de
Platdo: Estrutura e método dialético. Traducdo de Dion Davi Macedo. 2° edicdo. S&o Paulo:
Loyola.
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terapéutica®, ato de escolher, de se converter e se filiar a um modo de vida que
engloba toda a existéncia daquele que o pratica, como pratica de exercicios
espirituais. Além disso, ele procura explicar a origem do fenbmeno pelo qual os
filbsofos e historiadores passaram a se preocupar mais com esses elementos
proposicionais do que com a forma literaria, com o contexto psicagdgico e formativo

dos textos da Antiguidade.

Segundo Hadot, a pedagogia da Antiguidade muitas vezes seguia um modelo
dialégico de perguntas e respostas e era amplamente praticada sob a forma dos
didlogos, que por sua vez eram também exercicios espirituais, como veremos
adiante. Para o autor, foi apenas a partir do século | da nossa era que o modelo
exegético de explicacdo e comentario de textos surgiu, embora estes ainda se
apresentassem como questdes colocadas ao texto. Hadot cita o exemplo de que “na
Vida de Plotino, Porfirio afirma que Plotino compés seus escritos em resposta as
questdes levantadas em sala de aula” (2001, p. 95). Deste modo, Hadot propde uma

releitura da Antiguidade que compreenda seu carater oral*

, € gue pense esses
discursos na perspectiva de suas audiéncias limitadas e ndo a um “auditério
universal” (HADOT, 2014, p. 252). E preciso considerar que essas obras ndo podiam

ser reproduzidas em grandes quantidades, como na modernidade, e que eram

° Aqui Hadot flerta com o pensamento de André-Jean Voelke, que realizou uma série de
estudos sobre a nocdo de filosofia como terapia da alma na época helenistica (mais
especificadamente no epicurismo, no estoicismo e no ceticismo), livro esse no qual Pierre
Hadot foi um colaborador e inclusive escreveu o prefacio. A obra de Voelke, por sua vez,
popularizarou entre os estudiosos do sujeito antigo uma importante citacdo de Epicuro que é
central até para entendermos melhor a tese hadotiana, pois afirma que “ndo se deve fingir
gue se filosofa, mas filosofar realmente; pois n6s ndo temos necessidade de parecer que
temos boa saude, mas de verdadeiramente estarmos em boa saude” (EPICURO apud
VOELKE, 1993, p. 36), o que revela mais uma vez o carater terapéutico da filosofia até pela
comparagdo se dar em um contexto medicinal. Cf. VOELKE, A-J. (1993). La philosophie
comme thérapie de I'ame. Paris: Cerf. Vale aqui ressaltar também que, segundo Foucault,
as praticas de si sdo frequentemente descritas por um vocabulario médico, inclusive a
palavra grega therapeuein pode referir-se “aos cuidados médicos (uma espécie de terapia
da alma de conhecida importancia para os epicuristas), mas therapelein é também o
servico que um servidor presta ao seu mestre; e, como sabemos, 0 verbo therapeuein
reporta-se ainda ao servi¢co do culto, culto que se presta estatutaria e regularmente a uma
divindade ou a um poder divino” (FOUCAULT, 2010, p. 10).

1 Em relagdo a esse quesito, por sua vez, Hadot se opde a Victor Goldschmidt, por
considerar que seu método estrutural minimiza o papel da oralidade na Antiguidade. Cf.
GOLDSCHMIDT, V. (1981). “Refléxions sur la méthode structurale en histoire de la
philosophie”, In: Métaphysique: Histoire de la philosophie. Neuchétel.
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principalmente enderecadas ou aos membros das escolas e movimentos filoséficos™

ou podiam ser destinadas a pessoas especificas.

Além disso, a propria escrita de Hadot € um reflexo de tais questionamentos.
Como afirma Jeannie Carlier, sdo poucos os livros que possuem o efeito de mudar
uma vida e ela enquadra os livros de Hadot ndo somente como “obras de erudigéao,
mas também, de forma indireta, como os protrépticos (protreptik0s)”, ou seja, como
os discursos exortativos, 0s convites que visavam transformar a pratica filosofica
(CARLIER, “Introducao”, In: HADOT, 2001, p. 233). Para Carlier, sdo dois os
projetos de Hadot: em um primeiro momento, o de negar que a filosofia antiga fosse
uma construcao sistematica, mas sim uma escolha de vida, justamente para, em um
segundo momento, “discretamente converter o leitor a filosofia assim compreendida”
(CARLIER, “Introdugao”, In: HADOT, 2001, p. 7).

Com isso estabelecido, é preciso neste momento procurar compreender a
distincdo que Hadot identifica ha Antiguidade entre o que era a filosofia e 0 que era o
discurso sobre a filosofia. Segundo o autor, a Antiguidade diferenciava a existéncia
de uma vida filoséfica, ou seja, de uma filosofia vivida e praticada, da existéncia de
um discurso filosofico que serve para justificar e moldar essa escolha de vida. Hadot
utiliza como exemplo deste fenbmeno uma passagem de Didégenes Laercio,
especificamente a VII, 39%2, segundo a qual os estoicos separavam o ensino tedrico
da filosofia em teoria da fisica, teoria da Idgica e teoria da ética — ambas na esfera
do discurso, do que seria a prética da fisica, da légica e da ética — ambas na esfera
do modo de vida. Tal separacao, entretanto, € de ordem pedagdgica, pois ndo se
divide a filosofia ou 0 modo de vida filoséfico, ele € “ato unico que consiste em viver
a légica, a fisica e a ética” (HADOT, 2014, p. 264), ou seja, se vive a ldgica ao
pensar e falar bem, se vive a fisica ao contemplar o cosmos e se vive a ética ao agir

de maneira reta e justa. E como explicita Puente, ao afirmar que para Hadot “o que

1 Aqui, seguiremos a distingdo entre escola e movimentos filoséficos, mas n&o

adentraremos nessa questdo. Para mais informacdes sobre o ensino na Antiguidade, Cf.
MARROU, H.-l. (1948). Histoire de I'éducation dans I'Antiquité. Paris: Le Seulil.

12 “Os estéicos dividem a filosofia em trés partes: fisica, ética e ldgica. Essa divisdo aparece
pela primeira vez no livro Sobre a Logica, de Zendn, depois em Crisipos no primeiro livro
Sobre a Logica e no primeiro livro Sobre a Fisica, e ainda em Apolédoros e Silos no primeiro
livito de suas Introducdes a Doutrina, em Eudromos na Exposicdo dos Principios
Elementares da Etica, e em Diégenes da Babildnia e em Poseiddnios. Apolddoros chama
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os estoicos queriam de fato defender néo era que a filosofia fosse em si mesma
tripartite, mas sim que o discurso sobre a filosofia era triplice, de modo que para
ensinarmos a filosofia deveriamos ensinar uma teoria fisica, uma teoria ética e uma
teoria l6gica” (PUENTE, 2013, p. 185).

Contudo, Hadot defende que essa relacdo entre ambos ndo é uma relacao
unilateral, na realidade h4 uma inter-relacéo, e Hadot expde que tanto a filosofia
como modo de vida quanto o discurso filoséfico sdo incomensuraveis e inseparaveis.
Incomensuraveis no sentido de que se é fildsofo ndo em funcdo das qualidades de
seu discurso, mas “em fungdo da maneira pela qual se vive. Trata-se, antes de tudo,
de tornar-se melhor. E o discurso sé é filoséfico quando se transforma em modo de
vida” (HADOT, 2011, p. 250). Além do fato de ambos serem de ordens
heterogéneas, ou seja, para Hadot o que é essencial da vida filos6fica ndo se
resume e “escapa totalmente a expressao do discurso filosofico” (HADOT, 2011, p.
251). Ja a inseparabilidade de ambos se da em relacdo ao fato de que um néo
existe sem o outro, para Hadot “ndo ha discurso que mereca ser denominado
filosofico se esta separado da vida filoséfica; ndo h& vida filosofica se ndo esta
estreitamente vinculada ao discurso filoséfico” (HADOT, 2011, p. 251). E preciso ter
em vista que o discurso “justifica a escolha de vida e desenvolve todas as suas
implicagées” (HADOT, 2011, p. 253), ele é “a expressdo de uma opc¢ao existencial
daquele que o sustenta, sempre tem, direta ou indiretamente, uma funcao
formadora, educadora, psicagogica, terapéutica” (HADOT, 2011, p. 254) e,
sobretudo, que o discurso é “uma das formas de exercicio do modo de vida
filoséfico, sob a forma de didlogo com outro ou consigo mesmo” (HADOT, 2011, p.
253). De acordo com Pavie, devemos nos atentar ao fato de que “o ato de filosofar
ndo pode se concretizar sem esses dois lados que sdo a theoria e a préaxis™?
(PAVIE, ‘Préface’, In: HADOT, 2014c, p. 11) e € justamente dessa inter-relacdo que
se depreende, por exemplo, a interpretacdo propagada de que a Antiguidade

repudiava qualquer tipo de discurso filoséfico que supunha-se bastar a si mesmo e

essas partes de ‘tdpicos’, Crisipos e Eudromos de ‘espécies’, e outros de ‘géneros”
(LAERTIOS, 2008, p. 190).

¥ Todavia, ao corroborar que teoria e pratica sdo as dimensdes indissociaveis dos
exercicios espirituais, Pavie também afirma que, de certo modo, “a pratica predomina
logicamente, uma vez que, em Ultima analise, € uma questédo de saber a melhor forma de se



23

desprezasse a concordancia com a vida filosofica, estes eram visto como presos a
argumentacdo silogistica, ou como propagando discursos vazios e apenas
aparentemente filosoficos, sendo assim considerados sofistas.

Ha ainda, para Hadot (2014, p. 336), dentro da propria nocdo grega da
palavra ‘discurso’ (I6gos), uma distincdo que reflete essa caracteristica. Existiria uma
espécie de discurso que se dirige a si mesmo ou a um discipulo, que é de carater
existencial, pratico, concreto, ou seja, € exercicio espiritual; e, outra nocdo de
discurso que se diferencia do discurso filosofico, na medida em que deve ser
considerado em sua estrutura abstrata e formal, em seu conteudo inteligivel.
Segundo o autor, os modernos se focaram nessa segunda no¢ao, mas 0s antigos na
primeira. Sendo assim, é preciso compreender que, se a filosofia antiga possui uma
espécie de nucleo discursivo-tedrico que demonstra certa aparéncia de
sistematicidade, isso se daria hdo por um:

desejo de obter uma explicagéo total e sistematica de toda realidade,
mas para fornecer ao espirito um pequeno grupo de principios
fortemente ligados em conjunto, que adquirem com essa

sistematizagdo uma maior for¢ca persuasiva, uma melhor eficacia
mnemotécnica (HADOT, 2014, p. 265).

Devemos pensar nesse discurso no ambito das necessidades pedagdgicas,
da “exposicdo discursiva, tedrica e pedagégica das razbes para viver dessa

maneira” (HADOT, 2014, p. 336). Para Hadot, ao escrever, o filésofo antigo:

prolonga a atividade de diretor espiritual que ele exerce em sua
escola. A obra se dirige entdo a um discipulo especifico que é
preciso exortar ou que se encontra em uma dificuldade particular. Ou
ainda a obra é adaptada ao nivel espiritual dos destinatarios. Aos
iniciantes ndo se expdem todos os detalhes do sistema, que sO se
pode desvelar aos mais avangcados. Sobretudo, a obra, mesmo
aparentemente tedrica e sistematica, é escrita ndo tanto para
informar o leitor acerca de um contetdo doutrinal, mas para forma-lo,
fazendo-o percorrer certo itinerario no curso do qual ele progredira
espiritualmente. [...] Todos os desvios, as retomadas, as digressfes
da obra sao entdo elementos formadores. Quando se aborda uma
obra filosofica da Antiguidade, € preciso sempre pensar na ideia de
progresso espiritual. (HADOT, 2014, p. 252)

E, € exatamente por isso, que ressaltamos a necessidade de ler e interpretar a

filosofia antiga recolocando-a “no grupo do qual ela emana, em sua tradigdo

comportar” (PAVIE, ‘Préface’, In: HADOT, 2014c, p. 12). Essa ndo é a opinido de Hadot,
entretanto.
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dogmatica, em seu género literario e em sua finalidade” (HADOT, 2014, p. 252) e
revisar nossa concepgado sobre a sistematicidade ao entendermos que para 0s
antigos “cada l6gos € um ‘sistema’, mas o conjunto dos 16goi escritos por um autor
nao forma uma sistema” (HADOT, 2014, p. 60).

E, além disso, compreender ainda que nem todas as experiéncias filosoficas
antigas sao discursivas, algumas - como a experiéncia platdnica do amor, a intuicdo
aristotélica das substancias simples, experiéncia unitiva plotiniana, a experiéncia
vivida do prazer puro epicurista, a coeréncia consigo mesmo e com a Natureza
estoica, por exemplo - ultrapassam o proprio ambito do discurso ou das proposicoes,
segundo o autor (HADOT, 2011, p. 251). Em muitos textos antigos o que se
confunde com uma sistematizacdo, € na realidade um esforco de racionalizacao,
como uma espécie de “bricolagem”* (HADOT, 2014, p. 253), de reutilizacdo de pré-
fabricados, mas que pode possuir elementos contingentes, do acaso, irracionais e

até mesmo absurdos.

Para Hadot, devemos ser criticos dessa visao sistematica da filosofia, que a
esvazia de seu carater pessoal e comunal e que transformou a atividade filoséfica
gradativamente em um discurso formal fundamentado na busca desesperada por
uma pretensa originalidade, que muitas vezes resulta em discursos complexos e
obscuros, ou na construcdo de novos sistemas, como esta fosse uma finalidade em
si mesma, 0 que por sua vez é completamente distante da vida concreta. A forte
influéncia de Bergson é reconhecida por Hadot, que afirma inUmeras vezes que
passou a compreender a filosofia ndo como uma construcdo sistematica gracas as

suas leituras sobre o existencialismo e a afirmacao bergsoniana de que a filosofia é

1 Aqui, a palavra é utilizada no sentido da unifio de véarios elementos a fim de constituir algo
anico e individual. Mas é interessante ressaltar que a técnica de bricolagem também possui
um significado especifico nas artes, o que pode ser interessante para nés na medida em
que tratarmos de uma estética da existéncia. Segundo Loddi e Martins, a no¢gdo de um
construtor bricoleur, a partir de O Pensamento Selvagem de Lévi-Strauss, seria a de alguém
“‘que realiza suas obras a partir de uma légica divergente a do arquiteto: ele nao elabora
previamente um plano, ou um projeto com comeco, meio e fim, mas desenvolve sua
construcdo a medida que dispbe de material e ferramentas, em um desenvolvimento
continuo ndo-programado, lidando diretamente com o acaso, 0 imprevisto e 0 improviso”
(LODDI; MARTINS. 2009, p. 88). Sendo assim, eles tratam sobre a existéncia de
construtores bricoleurs que mesmo sem uma formacdo artistica sdo sensiveis a
expressividade do mundo e criam arte a partir disso. Desta maneira, fica registrado aqui o
questionamento de como poderiamos entdo pensar na construcdo de nés mesmos a partir
de técnicas artisticas de fato?
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“a resolugdo, uma vez tomada, de olhar ingenuamente para si e ao redor de si”
(BERGSON apud HADOT, 2014, p. 16).

1.2. Os exercicios espirituais

Destarte, ap0s realizar esse importante esclarecimento a respeito das
relacdes entre o discurso e a filosofia vivida na Antiguidade, assim como sobre a
problematica interpretativa de como os comentadores liam os escritos antigos na
busca por uma sistematicidade de origem moderna, devemos nos encaminhar para
0 esclarecimento do que Hadot entende especificamente pela nocdo de exercicios

espirituais.

Ao propor a tese dos exercicios espirituais, ele afirma que escolheu a
expressao ‘espirituais’ devido ao fato desta apresentar-se como o Unico adjetivo ou
qualidade que:

permite entender bem gue esses exercicios sdo obra ndo somente
do pensamento, mas de todo o psiquismo do individuo e, sobretudo,
ela revela as verdadeiras dimensdes desses exercicios: gracas a
eles, o individuo se eleva a vida do Espirito objetivo, isto é, recoloca-

se na perspectiva do Todo (“Eternizar-se ultrapassando-se”)
(HADOT, 2002, p. 21).

Outros termos, tais como ‘exercicios éticos’, ‘exercicios morais’, ‘exercicios
psiquicos’, ‘exercicios de pensamento’ ou ‘exercicios de conhecimento’ nao
bastariam para representar a experiéncia antiga que o interessava e que ele iria
descrever, apesar dessas expressdes serem também muito sedutoras. Sendo assim,
‘espiritual’ seria, entdo, o unico adjetivo que englobaria “o pensamento, a
imaginacao, a sensibilidade assim como a vontade” (HADOT, 2014, p. 9) e é preciso
englobar essas nocdes devido ao fato de que tais exercicios sdo existenciais,
“‘possuem um valor existencial que diz respeito a nossa maneira de viver, nosso

modo de ser no mundo; eles sdo parte integrante de uma nova orientagdo no
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mundo, orientacdo que exige uma transformacgéo, uma metamorfose de si mesmo”
(HADOT, 2014, p. 9) e, por sua vez, “ndo sao limitados a um campo particular de
nossa existéncia; eles tém um alcance muito largo e penetram nossa vida cotidiana”
(HADOT, 2014, p. 8). Michael Chase (2010), por sua vez, afirma, no obituario que
escreveu em homenagem a Hadot, que alguém também poderia com justificativa

também chamar tais praticas de atitudes existenciais.

Hadot foi criticado por essa escolha por aqueles que automaticamente
associam a nocédo de espiritualidade a religido, entretanto o seu objetivo j& em seu
primeiro artigo sobre o tema, aquele que mais tarde se reconfiguraria no livro
Exercicios Espirituais e Filosofia Antiga, era o de propor um modo de vida
puramente filosofico para aqueles que “ndo podem ou ndo querem viver de acordo
com um modo de vida religioso” (HADOT, 2001, p. 70). O que Hadot fara em seus
textos sera justamente expor e criticar a absorcdo de tais exercicios e praticas
filosoficas que ja existiam na Antiguidade greco-romana pelo Cristianismo,
diferenciando assim a existéncia de exercicios espirituais filoséficos dos exercicios
espirituais religiosos. E preciso tomar o cuidado de n&o interpretar o adjetivo
‘espiritual’ sob uma otica religiosa, pois, como bem aponta Pierre Hadot, a religido
oficial da época greco-romana ndo possuia as exigéncias de transformacéo da vida
interior que o0s exercicios espirituais da filosofia possuiam. Hadot vé o
desenvolvimento da filosofia na Antiguidade greco-romana justamente como uma
critica destrutiva da religido, como em Xenofanes, ou como uma critica purificadora
gue visa transformar a religido em filosofia, a exemplo de Platdo, Aristételes ou para
0S estoicos, epicuristas e neoplatonistas. Ele se posiciona claramente “contra o uso
bastante difundido da palavra religido tao logo alguém fale de Deus, transcendéncia
ou mistério” (HADOT, 2001, p. 71) e cita o exemplo de Einstein, como um cientista
gue acreditava no mistério da vida e, ao mesmo tempo, recusava-se a acreditar num
Deus que recompensa e pune. Para o autor, ndo é necessario que religides
pratiquem exercicios espirituais, pois existiriam religides tais como as “gregas e
romanas que nao envolviam um compromisso interior do individual, mas eram
primariamente fendmenos sociais, ignoravam completamente a nocao de exercicios
espirituais” (HADOT, 2001, p. 71), além de n&o possuirem as exigéncias de

transformacao da vida interior que os exercicios espirituais da filosofia possuiam.
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Para Hadot, na Antiguidade:

0s cultos de mistério, mesmo se comportassem uma conversao,
eram totalmente estranhos a disciplina racional e espiritual da
filosofia. O filésofo encontra a religido na vida social (festas, templo,
culto e sacerdotes oficiais) e na vida cultural (tradicdes miticas
recontadas pelos poetas, obras de arte), contudo ele a vive
filosoficamente, pois, precisamente, € proprio da filosofia tudo
transformar em filosofia, isto €, racionalizar e interiorizar tudo o que
ela encontra (HADOT, 2014, p. 286).

7z

Sendo assim, o autor distingue cuidadosamente o que é a filosofia do que é a
religido, para ele apenas a religido € “um fenbmeno que envolve imagens, pessoas,
oferendas, celebracdes e lugares que sado dedicados a Deus ou deuses” (HADOT,
2001, p. 71). Se esta fosse desassociada de seus aspectos sociolégicos e
ritualisticos e reduzida a um exercicio da presenca de deus seria, na verdade,
filosofia. Vale ainda ressaltar que apesar de acentuar a caracteristica espiritual
dessas praticas, o autor refere-se a elas constantemente como um fendmeno

também social e sociolégico (2001, p. 69), o que exploraremos adiante.

A expressao ‘exercicios espirituais’, por sua vez, apesar de remeter
etimologicamente ao termo latino exercitium spirituale de Inacio de Loyola’ e a todo
um contexto religioso e cristdo, na verdade, corresponderia originalmente a uma

experiéncia ainda mais antiga: & askesis'® grega. Hadot (2014, p. 69) atenta para o

> Nesse momento, Hadot esta discutindo com Paul Rabbow, um dos autores que mais
influenciou o pensamento hadotiano e que expds incialmente a tese de que o exercicio de
meditacdo ao qual Inacio de Loyola refere-se em seus escritos ja existia, de fato, na
Antiguidade e também estabeleceu as praticas exercidas pelos estoicos e epicuristas, além
de tratar sobre a continuidade dessas praticas no Cristianismo. Hadot elogia a tese de
Rabbow, pois este “expbs bem, primeiramente, os diferentes tipos de procedimentos
utilizados nas argumentacdes retoricas, que eram destinadas, na Antiguidade, a provocar a
persuasdo do ouvinte” (HADOT, 2014, p. 67). Contudo, ao reconhecer que a tese de
Rabbow abriu um importante caminho, Hadot afirma que ele ndo percebeu as
consequéncias de sua descoberta. Rabbow teria focado demasiadamente a existéncia do
fendbmeno aos aspectos retéricos dos periodos helenistico e romano. Porém, para Hadot, tal
fendbmeno seria muito mais vasto, ele ja se esbocava no dialogo socratico-platonico e se
prolongaria até o fim da antiguidade justamente por estar relacionado a propria esséncia da
filosofia antiga. O outro erro de Rabbow, para o autor, teria sido o de valorizar o aspecto
ético desses exercicios e defini-los como morais, sendo que estes tornar-se-iam exercicios
espirituais apenas no cristianismo e, sendo assim, seriam de uma ordem religiosa. Hadot
discorda radicalmente, para ele reduzir tais exercicios ao ambito ético é ndo reconhecer a
importancia e o significado desse fendmeno assim como o0 seu valor existencial. Cf.
RABBOW, P. (1954). Seelenfiihrung: Methodik der Exerzitien in der Antike. Munique: Kosel.

1% vale ressaltar que Hadot opta por traduzir askesis como ‘exercicio’. Em certos momentos
(HADOT, 2011, p. 259 e HADOT, 2014, p. 69), o autor também utiliza o termo meléte,
juntamente com askesis, traduzindo-o como ‘exercicios preparatorios’. Em outras
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fato de que devemos entender a ascese grega ndo no sentido cristdo e moderno da
palavra, reduzida a pratica de uma abstinéncia completa ou restricdo (de alimentos,
bebidas, sono, vestuario, propriedade ou no dominio sexual), pois esse sentido foi
atribuido apenas tardiamente e nado reflete a experiéncia grega, como se opde
diametralmente, o que ja revela, de certa forma, uma diferenca que o préprio
Cristianismo imporia sobre essa pratica. Para os antigos, askesis designava o
mesmo a que ele chama de exercicios espirituais, apesar de que alguns exercicios,
como veremos, pudessem envolver também praticas de abstinéncia. Sendo assim,
ao definir tais no¢des o que devemos compreender da visdo de Hadot é que para ele
a filosofia antiga apresentava-se muito mais como “um exercicio espiritual, um
exercicio de si no qual alguém se submete a modificacbes e testes, enfrenta
mudancgas, a fim de aprender a pensar de forma diferente.” (DAVIDSON, 2005, p.
131).

Contudo, Hadot afirma que as praticas de exercicios espirituais poderiam
remeter a tempos imemoriais, tendo em vista que “jamais houve inicio absoluto na
histéria do pensamento” (HADOT, 2011, p. 259). Para o autor, existem alguns
estudiosos que defendem que tais praticas poderiam ser observadas tanto na Grécia

Arcaica, como entre os pensadores pré-socraticos’’ e também nas tradicbes

passagens, porém, traduz meléte como ‘meditacao’. Ele esclarece sua opg¢ao de traducao
devido a uma ambiguidade do termo, dado que “meditacido é o exercicio e o exercicio,
meditacdo. Por exemplo, a ‘prémeditacdo’ da morte é ‘pré-exercicio’ da morte” (HADOT,
2014, p. 27), no sentido de que a meditagdo para os antigos deve ser compreendida como
um esforgo para tornar viva na alma um principio de sua escola ou movimento filosoéfico.

" Mais especificadamente, a respeito da possivel existéncia e pratica de exercicios
espirituais entre os pré-socraticos, Hadot afirma (2011, pp. 259 - 271) que muitos dos
testemunhos tardios que temos dessa época sdo projegOes idilicas e que refletem ideias
estoicas e platbnicas, mas também que mesmo a respeito dos fragmentos conservados ndo
podemos ter clareza interpretativa em relagdo aos sentidos das palavras empregadas.
Entretanto, podemos encontrar alusdes a supostos exercicios de memdéria praticados no
pitagorismo, por exemplo, assim como técnicas de controle respiratério, relacionadas a
nocao da alma como um sopro ou do suicidio através da asfixia. Ele cita a aluséo que J.-P.
Vernant faz aos os exercicios de memoaria praticados por Pitagoras a partir de um texto de
Empédocles sobre os pré-socréticos, no qual a palavra prapides é empregada duas vezes,
significando o movimento do diafragma durante a respiracdo e, de modo figurado,
representando 0 movimento de reflexdo e pensamento. Entretanto, para Hadot essa
interpretacdo baseia-se unicamente na ambiguidade de uma palavra que poderia muito bem
ter o significado fisiolégico nos dois casos. Cf. VERNANT, J.-P. (1971). Mythe et pensée
chez les grecs. Paris: Maspero. Apesar da critica, contudo, Hadot afirma que a propria
concepcéo difundida entre os antigos da alma como um sopro j& bastaria para sustentar tais
suposicoes.
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magico-religiosas e xamanicas'®. Entretanto, segundo seus estudos, tais praticas s6
teriam emergido na consciéncia ocidental, na forma como ele as concebe, a partir
dos "primeiros pensadores da Grécia, e com os sofistas®® e Sécrates®® (HADOT,
2011, p. 262), tendo em vista de que foi a partir destes que podemos observar
dentro da filosofia uma rigorosa necessidade de controle racional. Hadot, contudo,
ndo nega que, por conjectura, possa “ter existido toda uma pré-historia da vida
filosofica e das praticas a ela vinculadas. Mas diante da pobreza de fragmentos
conservados e da dificuldade de interpreta-los, descrever com precisdo essas
praticas demandaria [...] um estudo muito longo” (HADOT, 2011. p. 271). Cremos
gue seria de imenso interesse um trabalho que explorasse a possibilidade da origem
dos exercicios espirituais em outras culturas, entretanto ndo abordaremos esse tema

mais profundamente na presente dissertacao.

Ele observa também que, apesar de muitos escritos antigos fazerem aluséo
aos exercicios espirituais, ndo existe um tratado sistematico que codifigue de
maneira exaustiva o ensino (teoria) e as técnicas de como 0s exercicios espirituais
eram em cada escola filoséfica da Antiguidade. Hadot menciona a existéncia de
tratados intitulados Sobre o Exercicio que se perderam e sobre 0s quais chegaram

8 Ainda para J.-P. Vernant, 0 xamanismo possuia técnicas de controle respiratério e é a
partir de sua mistura com outras culturas e religides que tais técnicas foram reconstituidas.
Hadot afirma (2011, p. 262), contudo, que desde os trabalhos de K. Meuli, E. R. Dodds e
Mircea Eliade procurou-se associar ao xamanismo as representacfes dos fildsofos gregos
sobre a alma, sobre a separacdo entre alma e corpo, sobre a origem das técnicas e
concentracdo espiritual, sobre as representacdes de viagens da alma fora do corpo e
também sobre a origem igualmente das ténicas de éxtase, porém “os historiadores da
filosofia fazem do xamanismo uma representacéo fortemente idealizada e espiritualizada, o
que permite ver exemplo deles em toda a parte” (HADOT, 2011. P. 263) e que, além disso,
muitas vezes, com 0 objetivo de transformar o préprio Socrates em um xama, eliminam
dessa “nogéao tudo o que lhe confere especificidade” (HADOT, 2011, p. 264). Entretanto, ele
ndo nega a possibilidade de encontrarmos tracos do xamanismo em indmeros rituais ou
aspectos religiosos da Grécia arcaica. Cf. MEULI, K. (1935). “Scythica”, In: Hermes, t. 70,
1935; Cf. DODDS, E. R. (1965). Les Grecs et lirrationnel. Paris: Aubier; e Cf. ELIADE, M.
(1998). O xamanismo e as técnicas arcaicas do éxtase. Sdo Paulo: Martins Fontes.

' Hadot é ambiguo em relacdo aos sofistas. Em alguns momentos o autor parece se inserir
junto aqueles que classificam os escritos dos sofistas como discursos vazios e que se
valiam de habilidades retéricas desconectadas da vida filoséfica, mas em outros momentos,
contudo, parece sugerir que os sofistas ja exerceriam modos de exercicios espirituais. Ele
cita, como veremos adiante, que “entre os sofistas, Antifonte teve o interesse bem particular
de ter proposto uma terapéutica que consistia em cuidar das magoas e das penas pela
palavra” (HADOT, 2011, p. 270).

20 para Hadot, a figura de Socrates desenhada por Platdo, Xenofante e Aristéfanes ainda
“continua sendo o apelo vivo que desperta a consciéncia moral” (HADOT, 2014, p. 36).
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até nos apenas relatos, sendo que, sob esse titulo, s6 nos restou o pequeno tratado
do estoico Musdnio Rufo?, além de duas listas compostas por Filo de Alexandria?.

De acordo com Xavier Pavie, 0s exercicios espirituais, “apesar de serem
amplos e variarem entre as escolas, possuem um unico fim que é a epiméleia
heauto®, cujo corolario é o bem-estar, uma vida melhor, uma certa felicidade”
(PAVIE, ‘Préface’, In: HADOT, 2014c, p.9). Além disso, Hadot pontua que todos eles
conduzem “a dois movimentos de tomada de consciéncia de si: concentracdo e
dilatagdo do eu” (HADOT, 2011. p. 273) e séo designadas pelo mesmo ideal, a
saber, o da figura do sabio. A consciéncia de si é, para Hadot, “um ato
essencialmente ético” (HADOT, 2011, p. 284). Para a Antiguidade, principalmente
nas escolas helenisticas e romanas, a filosofia era um exercicio espiritual, uma
atitude e prética concreta, uma arte de viver e um estilo de vida que engloba toda a
nossa existéncia. Para eles, o ato filosofico se situa no eu e no ser, e ndo no
conhecimento. Sendo assim, as escolas filoséficas da Antiguidade concebiam os
exercicios espirituais “como uma pratica destinada a operar uma mudanca radical do
ser” (HADOT, 2011, p. 254), praticas essas que eram “voluntarias e pessoais
destinadas a operar uma transformagao do eu” (HADOT, 2011, p. 259). A diferenca
entre as escolas acabava por ser mais uma diferenca entre tipos de discurso

filoséfico, que por sua vez também acarretam pequenas diferencas entre modos de

L Musénio Rufo, o importante filésofo estéico e mestre de Epiteto, elaborou uma distincéo
entre os exercicios proprios a alma (tal como a meditagdo sobre os principais dogmas do
estoicismo) e 0s exercicios que eram comuns a alma e ao corpo (como a abstinéncia de
certos prazeres a fim de tornar tanto o corpo quanto a alma impassiveis ao sofrimento, por
exemplo). Hadot, contudo, ndo cita muitas informagfes sobre o tratado, apenas indica a
edicdo de uma traducéo francesa realizada por um filésofo especialista em Proclo e também
tradutor de Hermes Trimegisto: A.-J. Festugiére. Cf. FESTUGIERE, A.-J. (1978). Deux
prédicateurs de I'Antiquité: Télés et Musonius. Paris: Vrin, pp. 69 - 71. Em portugués,
contudo, ndo temos uma compilagdo completa dos escritos de Musénio Rufo, entretanto,
nos ultimos anos Aldo Dinucci esta a traduzir algumas de suas diatribes, entre as traducdes
ja publicadas a seguinte é a que mais pode nos auxiliar numa melhor compreensédo da
questdo da askesis para o estoico. Cf. DINUCCI, A. (2013). “Diatribes 5 e 6 de Musbnio
Rufo: Sobre a relagdo entre teoria, habito e exercicio”. In: Anais de Filosofia Classica. Vol 7,
N 14, pp. 87 - 97. Vale ainda ressaltar que Musénio Rufo também foi muito estudado por
Foucault na Historia da Sexualidade e é citado inUmeras vezes no Cuidado de Si (2013),
sobretudo na Secao V, intitulada ‘A Mulher’, que versa principalmente sobre as relagbes
conjugais e sobre o casamento.

22 Cf. Filo, Quis Rerum Divinarum Heres, pardgrafo 253 e Cf. Filo, Legum Allegoriae, I,
paragrafo 18.
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vida, mas a nogdo da pratica e vivéncia desses exercicios aliados aos seus
discursos é o que caracterizaria a experiéncia antiga. Ele vé essa experiéncia como
algo positivo, pois a pluralidade de discursos gerava também uma pluralidade de
modos de vida e, assim, caberia ao homem o ato de escolher a qual modo de vida
se entregaria. Esses exercicios espirituais tinham como objetivo uma transformacéo
da visdo de mundo, uma metamorfose da personalidade e do comportamento de
guem os praticava, visavam o0 aperfeicoamento e a realizacdo de si. Contudo, é
preciso ressaltar, ndo eram acumulos de discursos e ensinamentos abstratos, pois
precisam se tornar natureza e vida no sujeito que os pratica, ou seja, durante o
esfor¢co sempre renovado do individuo o seu eu precisava se metamorfosear. Sendo
assim, podemos ressaltar que 0 sujeito € o proprio objeto dessa pratica reflexiva

denominada exercicio espiritual.

A conversao filosofica era vista como positiva, os fazia ser mais, concedia
autenticidade, consciéncia, paz, realizava e mudava a visdo e o jeito de ser no
mundo. Exatamente por isso, a filosofia antiga €& caracterizada como uma
terapéutica das paixdes, sendo que as escolas se diferenciavam pelos seus diversos
métodos terapéuticos. Por vezes o autor se refere a filosofia como um ato de
conversdo de um modo de vida inauténtico (inconsciente de si) para um modo de
vida auténtico*® (consciente de si), entretanto, é preciso especificar o que ele
entende por isso. Hadot dedica um capitulo inteiro dos Exercicios Espirituais e
Filosofia Antiga para tratar da questdo da conversdo, principalmente em suas
acepcOes filosoficas e religiosas. Para ele (2014, p. 203), conversio, em latim,
significa etimologicamente ‘giro’, ‘mudancga de diregdo’ e essa expressao, ainda,
remete a dois termos gregos de sentidos diferentes: epistrophé (‘mudanca de
orientagdo’, termo que implica a ideia de um retorno a si, retorno a origem) e
metanoia (‘mudancga de pensamento’, ‘arrependimento’, termo que implica a ideia de

uma mutacdo e renascimento)®. Para Hadot, a consciéncia ocidental foi

3 Expressdo comumente traduzida como ‘cuidado de si’ e que tera uma importancia central
na obra final de Foucault, sobretudo na Hermenéutica do Sujeito. Contudo, Hadot ndo a
utiliza com a mesma centralidade.

4 Aqui, Hadot se apropria de um vocabulario heideggeriano.

> Na Hermenéutica do Sujeito, Foucault inclusive chega a mencionar a influéncia que Hadot
teve em sua interpretacdo sobre a questdo da conversdo, sendo que o autor analisa
justamente os termos epistrophé e metanoia. Segundo ele, “toda esta preparacao, todas as
precaucgdes que venho tomando acerca da andlise desta converséo, entre a epistrophé e a
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profundamente marcada por esse fenomeno polarizado de fidelidade-ruptura e a
histéria do Ocidente seria a histéria de um esfor¢co incessantemente renovado de
aperfeicoamento dessas técnicas de conversao, isto é, “técnicas destinadas a
transformar a realidade humana, seja reconduzindo-a a sua esséncia original
(converséo-retorno), seja modificando-a radicalmente (conversdo-mutagao)’
(HADOT, 2014, p. 204). Em outros momentos, ao referir-se a conversdo, Hadot
também utiliza o termo metastrophé (2014, p. 48). Ainda a respeito da converséo,
Xavier Pavie observa que a conversao filosofica esta inicialmente relacionada a uma
ideia de conversao politica em Platéo, a partir da qual, segundo o autor, a conversao
da Cidade se dara pela conversdo de seus individuos e “apenas o filésofo é capaz
de transformar as pessoas, pois ele mesmo se converteu” (PAVIE, ‘Préface’, In:
HADOT, 2014c, p. 10), nesse caso, contudo, essa conversao se daria em orientacéo

a ideia do Bem, mas ja identificaria a filosofia como um ato de converséo da alma.

Mas a quem se enderecava essa pratica? Seriam 0S exercicios espirituais
possiveis a todos? Uma questao importante a se levantar € a de que para Hadot na
Antiguidade tais exercicios relacionavam-se a preocupa¢fes universais,
concernentes a pessoas de todas as condi¢Ges sociais e idades. Hadot diferencia a
filosofia antiga da filosofia moderna ndo somente pela busca por uma

sistematicidade que ndo se d4 do mesmo modo, mas também por considerar o

metanoia referem-se, com certeza, a um texto essencial escrito por Pierre Hadot, ha cerca
de vinte anos. No caso, o autor refere-se a comunicacao ‘Epistrophé et metanoia’ conferida
por Hadot em 1953, a qual posteriormente foi republicada no capitulo ‘Conversao’ presente
nos Exercicios Espirituais e Filosofia Antiga (2014, pp. 203 - 213). Foucault salienta que a
exposicdo de Hadot é de fato muito eficaz, contudo, ele busca explorar tais termos para
além do que fora defendido pelo autor e afirma que “se tomarmos a situagdo em seu
desenvolvimento diacrénico e se seguirmos o percurso do tema da conversédo ao longo da
Antiguidade, parece-me muito dificil fazer valer estes dois modelos, estes dois esquemas
como crivo da explicacdo e da analise capaz de fazer compreender o que se passou no
periodo que, de modo geral, vai de Platdo ao cristianismo” (FOUCAULT, 2010, p. 195).
Para ele, a nocdo de epistrophé é, resumidamente, pitagoérico-platénica e outras escolas e
movimentos filosoficos, tais como o cinismo, o epicurismo e 0 estoicismo, ndo pensam a
conversao sob o modelo dessa epistrophé pitagorico-platbnica, e nem sob o modelo da
metanoia, que para Foucault é cristd, tendo em vista que o autor a interpreta enquanto uma
renuncia de si, reversao subita e dramatica. Sendo assim, ele busca estudar este modelo de
conversao que nao se enquadraria nem como epistrophé e nem como metanoia, e, para
isso, investiga a questdo da conversdo do olhar na Antiguidade, sobretudo em relagéo aos
textos de Plutarco, Séneca, Epiteto e Marco Aurélio, interpretando-a ndo sob um viés
platbnico do conhece-ce a ti mesmo, mas sim como um desvia-lo dos outros e um desvia-lo
das coisas do mundo. O que, de certa forma, como veremos adiante, ndo o auxilia perante
as criticas de Hadot, caso posicfes como essa sejam interpretadas isoladamente.
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reconhecimento de quem poderia filosofar. Ou seja, como salienta Generoso,
diferentemente da modernidade, “para os antigos, os filosofos ndo eram apenas
agueles que produzem obras, fundam escolas, [...] mas todos aqueles que adotam
um estilo de vida voltado para a reflexdo, e que vivem de acordo com 0s preceitos
de suas filosofias” (GENEROSO, 2010, p. 37).

Entretanto, essa parece ser uma visdo, de certa forma, romantizada e
inspirada principalmente por certa leitura dos epicuristas e dos estoicos (que
defendiam o direito de que tanto mulheres® e escravos®’ pudessem filosofar), muito
mais do que a respeito de todas as escolas e movimentos filosoficos da Antiguidade

de fato. O questionamento a se levantar € o de que devemos ser criticos e analisar

% Mas, apesar do direito defendido em alguns escritos, como o de Mus6nio Rufo a respeito
de uma educacdo igual entre os géneros, que sinais temos de que o Jardim ou os poérticos
eram realmente compostos também por mulheres no papel de estudantes e filésofas, ja que
a maioria da informacg&o que temos sobre elas € incerta? N&o existe praticamente nenhum
registro sobre filosofas estbicas e muitos dos dados sobre a associagdo de mulheres com o
Jardim, por exemplo, vem de escritos misdginos da tradicdo anti-epicurista, como assim
defende Pamela Gordon ao tratar sobre a refutagdo de Cicero sobre os ensinamentos de
Epicuro no De Finibus. Cf. GORDON, P. (2012). The invention and gendering of Epicurus.
Ann Harbor: University of Michigan Press. E de extrema importancia, inclusive, que mais
estudos sejam feitos a respeito desse tema, tendo em vista que estes podem nos ajudar a
refletir melhor sobre o estatuto das mulheres filésofas e de como elas foram julgadas por
ousarem pensar na histéria da filosofia. Além de que, por mais que alguns fil6sofos antigos
defendessem o acesso da mulher a educacédo e algumas delas tenham sido reconhecidas
como filésofas importantes, ainda estamos muito longe em ver uma igualdade de fato
perante os registros que chegaram até nos sobre suas sociedades, sobretudo devido a
todas dificuldades impostas pela invisibilidade e pelo silenciamento oriundos dessa escrita
histérica ocidental que é tradicionalmente praticada até hoje. Pois, como defende Joyce E.
Salisbury, “nossas fontes podem nos informar o que os filosofos acreditavam sobre as
mulheres — Aristételes recusando suas potencialidades, enquanto Pitagoras, Epicuro e
Platdo apoiando-as — mas ndo temos nenhuma informag&o substancial sobre como essas
ideias afetaram a vida de muitas mulheres reais. Onde fil6sofos fundavam comunidades e
reuniam pupilos juntos, havia mais oportunidade para mulheres entrarem juntos com seus
parentes ou amantes, mas a maioria das participantes permaneceram andnimas e, assim,
foram esquecidas pela historia” (SALISBURY, 2001, p. 279).

" podemos citar Epiteto como exemplo de um homem que j4 nasceu escravo e tornou-se
um filésofo reconhecido. Segundo a tradi¢do, ele viveu a maior parte de sua vida em Roma
como servo do cruel secretario de Nero, que o torturou e o deixou coxo, € mesmo assim foi
aluno de Musobnio Rufo (ainda que sob a autorizacdo de seu proprietario) até que
futuramente, quando liberto, tornou-se professor de filosofia. Vale ressatar que a palavra
grega epiktetos pode ser traduzida como ‘adquirido’, o que revela que seu nome foi dado
justamente devido a sua prévia condicdo de escravo. Alguns de seus escritos sobreviveram
gracas a transcricao realizada por seu pupilo Arriano e encontram-se traduzidos em lingua
portuguesa. Cf. ARRIANO, F. (2012). O Encheiridion de Epicteto. Traducdo de Aldo Dinucci
e Alfredo Julien. Sergipe: EdiUFS. E interessante salientar, inclusive, que essa traduc&o em
lingua portuguesa cortejou a traducdo em lingua francesa de Pierre Hadot. Cf. HADOT, P.
(2000). Manuel d’Epictéte. Paris: LGF.
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até que ponto os autores da Antiguidade teriam sido tdo abertos assim a
possibilidade de que todos (Que pessoas sdo essas afinal? Quais as suas
particularidades?) pudessem filosofar e se tornarem membros de uma escola ou
movimento de fato. Por mais que tenhamos excecfes em sua historia, a filosofia
também, em muitos outros casos, imp0és critérios, seja de género, raca ou classe, a
guem poderia fazer parte desse modo de vida, por mais que seus questionamentos

se pretendessem universais.
Michael Chase defende que:

estendendo a andlise de Hadot, de que a universidade
contemporanea seja na sua manifestagéo ‘analitica’ como analise da
linguagem e de manipulacdo de simbolos quase-matematicos ou em
sua vertente ‘continental’ como exibigcdo de retérica, ironia, jogo de
palavras e alusbes aprendidas, ambas parecem compartilhar uma
caracteristica basica: elas sao bastante incompreensiveis, e,
portanto, sem importancia para o homem ou a mulher na rua. A obra
de Hadot, escrita em um estilo simples e claro, que ndo possui 0s
floreios retéricos de um Derrida ou de um Foucault, representa um
convite para uma democratizagdo radical da filosofia. Ele fala sobre
assuntos que sdo importantes para as pessoas hoje de todas as
esferas da vida, e é por isso que tem apelo, indiscutivelmente, menos
para filésofos profissionais do que para os trabalhadores comuns e
para os profissionais que trabalham em outras disciplinas que néo a
filosofia (CHASE, 2010).

Apesar de considerar essa afirmacédo problematica, tanto na medida em que néo
considero que a obra de Foucault possua tantos floreios teéricos ou que os textos de
Hadot sejam tdo cognoscivel assim a um publico ndo especializado, o que devemos
apreender com essa colocacdo é a preocupacdo constante de Hadot para com a
necessidade de uma filosofia preocupada com questdes e probleméaticas que sejam
mais acessiveis a todas as pessoas por, de certa forma, ndo se distinguirem da sua

vida cotidiana.

Com isso em mente, e a fim de facilitar a compreensdo de quais e como
seriam tais exercicios espirituais, sera preciso lista-los de acordo com as escolas ou
movimentos filosoficos aos quais eles pertencem. Essa exposicao sera elaborada a
partir dos diversos modos como o proprio Hadot os enquadra. Para isso, a primeira
coisa que devemos notar é que Hadot varia no modo como os expde, por exemplo,
em certos momentos ele distingue 0s exercicios espirituais a partir de suas

naturezas, ou seja, 0s exercicios poderiam ser “de natureza fisica, como a dieta; ou
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discursivas, como o didlogo e a meditacdo; e outras intuitivas, como a
contemplagao” (2001, p. 69). Ja em outros momentos (2014, pp. 29 - 31), ele
distingue exercicios de ordem intelectual (tais como a leitura, a audicdo, a pesquisa
e 0 exame aprofundado); dos exercicios de ordem pratica, ou seja, aqueles voltados
para a criagdo de habitos morais (tais como aplicacdo de uma regra fundamental a
vida, o dominio de si e a realizacdo dos deveres sociais); e dos exercicios voltados
para a contemplacdo do universo e transfiguracdo da personalidade. Ele relembra
também uma tendéncia geral na pratica dos exercicios que consistia em comecar
pelos mais faceis e aplicaveis até chegar aos mais complexos e abstratos, ou seja,
0s que exigiriam de quem os praticasse uma forca de habito j& solidificada.

Seguiremos aqui em uma analise critica do modo como Hadot subdivide o
artigo Exercicios Espirituais em quatro partes: i. aprender a viver, ii. aprender a
dialogar, iii. aprender a morrer e iv. aprender a ler. Na primeira parte (i. aprender a
viver), Hadot foca-se apenas nos exercicios espirituais praticados pelos estoicos e
epicuristas, definindo assim as principais caracteristicas do modo de vida de cada
uma dessas escolas. Segundo o autor, para os estoicos a filosofia € terapéutica na
medida em que educa o ser humano ensinando-lhe que toda infelicidade provém da
busca por bens que ndo podem ser alcancados e da tentativa de evitar males que
nao podem ser evitados, pois estes ndao dependem da liberdade humana, séo do
ambito da Natureza. O estoico deve entdo, ser indiferente, ou seja, n&o introduzir
diferenciacdo em relacdo aquilo que ndo depende de suas acdes e, sendo assim,
orientar sua vida segundo essa regra fundamental da escola (kanén), que deve ser
simples e clara a fim de que seja facilmente aplicavel a vida como um reflexo e
esteja sempre a mao (prokheiron/parepémenon) em situacfes inesperadas que
possuam a forca de desestabilizar o espirito. Tal principio deve ser exercitado pela
memorizacao (mnéme) e pela meditacdo (meléte). Esse estado de constante tenséo
e vigilancia do espirito, por sua vez, ndo é facil de alcangar, mas o processo é
prioritario em relacéo a finalidade, e, justamente por isso, o filosofo deve praticar os
exercicios da escola a fim de treinar sua atencao (prosokhé) para que atinja o
estado de tranquilidade da alma (ataraxia) e assim inverta sua maneira habitual de
ver o mundo, transformando-se segundo a perspectiva universal da Natureza. O
epicurismo, por sua vez, assim como O estoicismo, também possui um principio

fundamental que os discipulos deveriam memorizar e meditar sobre. Entretanto,
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para os epicuristas a felicidade e tranquilidade da alma séo alcancadas néao pelo
tensionamento do espirito, mas pela descontracdo do mesmo, pelo simples prazer
em existir e, para isso, nao devemos temer o0 que nao é temivel e nem desejar o que
nao é necessario. Ha no epicurismo, portanto, uma hierarquizacdo dos desejos e
uma ética que visa a real satisfacdo do ser humano através do que é considerado
natural e necessario, o que permite um deslocamento de uma visdo focada nas
paixdes e sofrimentos para uma visao focada no prazer do presente, 0 que também
reflete uma compreenséo diversa sobre a fruicdo do instante. Outro modo de se
exercitar espiritualmente para os estoicos consistiria no estudo da fisica, como
conhecimento dos fendmenos celestes, a fim de modificar seu modo de ver o mundo
e as coisas através da contemplacdo do mundo fisico e da imaginacéo do infinito. A
confissdo publica dos erros e a correcao fraternal também sdo mencionadas
rapidamente por Hadot como exercicios relacionados a amizade e a vida

comunitaria.

Na segunda parte (ii. aprender a dialogar), o autor trata do carater dial6gico
dos exercicios espirituais, se focando entédo na explanacao dos didlogos socréticos e
platbnicos. Hadot quer chamar atencdo ao fato que no didlogo socratico importa
mais aquele que fala, do que aquilo que se fala. Ou seja, ao nao pretender ensinar
aquilo que ndo sabe, Sécrates conduz o interlocutor a examinar sua propria
consciéncia e, assim, ter cuidado consigo mesmo e a conhecer a si mesmo. O
didlogo como exercicio espiritual deve ser entdo, ao mesmo tempo, didlogo com o
outro e didlogo consigo mesmo (meditacdo). Os préprios dialogos platdénicos
relevam-se como exercicios na medida em que sdo modelares, a saber, sao
composi¢cdes de didlogos idealizados e constituidos no ambito da literatura. O seu
préprio método de composicdo revela-se conforme um ‘“itinerario de pensamento
cujo caminho é tracado pelo acordo, constantemente mantido, entre aquele que
interroga e aquele que responde” (2014, p. 41), logo, o didlogo ndo é apenas uma
exposicao teorica de uma doutrina, mas sim exercicio pratico que pode levar o
interlocutor a modificar-se. E exatamente por isso que no ambito do didlogo muitas
vezes 0S recursos aparentemente divergentes e contraditorios revelam-se

conscientes, na medida em que sdo necessarios para que o interlocutor percorra um



37

caminho especifico. Como ja vimos, o objetivo de Hadot é o de revelar o efeito
psicagdgico do discurso na Antiguidade?®.

J& a terceira parte (iii. aprender a morrer) versa sobre as relacbes entre a
linguagem e morte e entre a alma e o corpo no platonismo, como também no
neoplatonismo. Esse tema é caro ao autor, na medida em que, como observa Carlier
(CARLIER, “Introducao”, In: HADOT, 2001, p. 10), o primeiro contato de Hadot com
a filosofia antiga foi indireto, e foi justamente através de sua leitura de Montaigne
que ele encontrou a definicdo platonica de filosofar como aprender a morrer. A
respeito da conexao entre a linguagem e a morte, mas também sobre a relacao
entre alma e corpo na Antiguidade, Hadot afirma que a morte de SoOcrates é o
acontecimento fundador do platonismo, na medida em que aquele que se apresenta
como fiel ao 16gos, ou seja, a exigéncia da racionalidade universal, também renega
as paixdes e os apetites do mundo sensivel devido a sua procura pelo Bem e pelas
virtudes. No Fédon (2011) de Platdo, Socrates escolhe a consciéncia ao corpo, e
esta escolha se afirma como a escolha filoséfica fundamental, na medida em que a
filosofia € vista como aprendizado (e, por isso, exercicio) para a morte. Essa morte,
no entanto, deve ser compreendida como uma separacdo entre alma e corpo e 0s
exercicios espirituais platbnicos terdo como objetivo, por isso, a caracteristica de
procurarem auxiliar o apartamento da alma em relagéo ao corpo visando o desapego
pelas paixdes e pela parcialidade o que evitaria o sofrimento. Sendo assim, esse
exercicio também visaria a mudanca de uma perspectiva sempre particular e parcial
para uma perspectiva voltada para a universalidade e para a objetividade e, entdo, a

filosofia platonica vé o aprendizado da morte como um treino para a morte da

% E preciso ressaltar que, para Hadot, a filosofia antiga era essencialmente dialégica.
Contudo, como ele mesmo observa em outros textos, as formas dos dialogos ndo eram
estéticas e eles “podiam assumir a forma de um exercicio de argumentacdo, com regras
codificadas, destinavam-se tanto a treinar a mente quanto a preparar o discipulo para
competicBes de oratodria das cidades ou das cortes. Poderiam também assumir a forma de
uma discussao livre, algumas vezes reduzida a uma Unica questao de um discipulo, a qual o
professor responderia com uma longa exposicdo ex cathedra, mas que era sempre
enderecada a uma audiéncia bem definida” (HADOT, 2001, p. 96 - 97). Outros exemplos de
escritos, como as consolacdes e as correspondéncias, seriam também formas de diadlogos
nas quais “o fildsofo exorta seus discipulos ou seus amigos em circunstancias bem
especificas — um evento infeliz no caso das consolagfes, varias circunstancias da vida no
caso das correspondéncias — tais como as cartas de Epicuro e Séneca” (HADOT, 2001, p.
98). Hadot ainda chama atencdo para o fato de o didlogo, as consolacbes e as
correspondéncias continuaram a existir mesmo depois da Antiguidade e que podemos
encontrar varios exemplos destes tipos de escritos.
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individualidade e por isso requer exercicios de meditacédo e dialogo consigo mesmo.
Tal férmula influenciou o pensamento filoséfico de tal forma que, para Hadot, é
possivel encontrarmos ecos desse tipo de pensamento a respeito da filosofia e da
morte até mesmo em autores que ndo pertenciam a Antiguidade, tais como
Montaigne e Heidegger. Hadot ainda chama atencdo ao fato de que a tradicao
platbnica se manteve fiel as praticas espirituais daquela escola. No caso do
neoplatonismo, por exemplo, no¢cdes como a de progresso espiritual através da

pratica de exercicios espirituais possuem hierarquias ainda mais complexas.

Por fim, na quarta parte (iv. aprender a ler), Hadot fala sobre a importancia de
entendermos a filosofia antiga greco-romana como modo de vida e pratica de
exercicios espirituais. Caso contrario, ndo poderemos de fato compreender suas
teorias filosoficas tendo em vista que “a obra escrita reflete, pois, preocupacgdes
pedagdgicas, psicagdgicas, metodologicas” (HADOT, 2014, p. 60), como ja tratamos
anteriormente. Isso é importante na medida em que a prépria leitura é considerada
um exercicio espiritual e, sendo assim, devemos nos esforcar para sermos bons
filblogos e aprendermos a reler e recontar a filosofia onde sua historia for
apresentada de forma parcial. Ele também narra brevemente os acontecimentos
histéricos que modificaram essa visdo da filosofia a partir da ldade Média e
contrapde tais fatos ao que teria sido a experiéncia filoséfica na Antiguidade,
propondo assim uma mudan¢a no modo como lemos e interpretamos tais escritos
antigos. E, por fim, fala sobre a possibilidade de vivermos tais exercicios espirituais

nos dias de hoje. Os proximos subcapitulos versaréo justamente sobre esses temas.

O que devemos observar atentamente na forma dessa exposicdo € que,
apesar da teoria de Hadot pretender-se vélida para toda a experiéncia filoséfica
greco-romana, sua apresentacdo dos tipos mais variados de exercicios foca-se,
sobretudo, nas experiéncias socraticas, platdnicas, epicuristas, estoicas e
neoplatonicas. Sendo assim, a tese hadotiana da filosofia como modo de vida e
pratica de exercicios espirituais pode ser criticada justamente nos limites de onde
sua exposicdo € mais fraca, principalmente em relacdo ao aristotelismo®. Além

disso, como bem observa Generoso:

29 pyente salienta que justamente Foucault, na Hermenéutica do Sujeito, divergiu e foi
critico da posicdo hadotiana em relacdo a leitura do aristotelismo como modo de vida,
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A repeticdo da palavra aprender nos da a primeira vista uma boa
indicacdo sobre o conceito de exercicios espirituais que o autor se
propde encontrar nela. Podemos alargar e aprofundar o conceito de
aprender o situando em um contexto mais amplo, o pensando
conforme os sentidos de se convidar, se educar, se exercitar, 0 que
implica um trabalho de formacdo e transformacdo daquela ou
daquele que aprende. Veremos que aprender quer dizer ‘pegar, se
dar a si mesmo, compreender pelo espirito 0 que em certo sentido ja
se sabe. Isso encontra o conceito-chave de maiéutica. Todos estes
termos conferem uma amplitude maior ao conceito de aprendizagem
gue tentaremos desenvolver ao longo da andlise do texto de Hadot
(GENEROSO, 2010, p. 19).

Isso revela outra preocupacdo temética na obra de Hadot, a saber, uma
preocupacdo com a histéria da educacdo e, sobretudo, com os efeitos dessa

educacdo no mundo contemporaneo®.

1.3. Ocristianismo e a criacdo das universidades

Como bem salienta Fabio Ferreira de Almeida, “Pierre Hadot talvez seja um
desses pensadores a partir dos quais pode ser colocada novamente uma questao ja
velha: a questao da filosofia ela mesma” (2011, p. 100). O préprio Hadot afirma que
a questdo do que € o filosofar € “o principal problema que se pde ao filésofo”
(HADOT, 2001, p. 227). Para Carlier, “Pierre Hadot dara no fundo uma unica
resposta, porém modulada em modos bastante diversos, como varia¢cdes sobre um

tema. E essas respostas irdo se inscrever antes de tudo em seu ‘percurso’

destacando assim uma certa singularidade no pensamento aristotélico sobre uma
diferenciacdo entre o0 acesso a verdade e a pratica da espiritualidade em relacdo aos seus
antecessores, além de sua influéncia na constru¢do do pensamento moderno. Cf. PUENTE,
F. E. B. R. (2013). “Pode se pensar a filosofia aristotélica como modo de vida? Diégenes
Laércio e sua posteridade na obra de Pierre Hadot”. In: Do Homem e Suas Ildeias: Estudos
sobre as Vidas de Diogenes Laércio. (Coordenadores: Delfim Ledo, Gabriele Cornelli e
Miriam C. Peixoto). Imprensa da Universidade de Coimbra, pp. 177 - 197.

%0 A respeito de uma experiéncia didatica inspirada neste tema, Cf. KOHAN, W; WOZNIAK,
J. (2011). “Filosofia como exercicio espiritual na educacdo de jovens e adultos”. In:
Educacao em revista. Traducdo de Paula Angerami Linhares. Marilia, v. 12, n. 1, pp. 191 -
206.
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intelectual e moral” (CARLIER, “Introducédo”, In: HADOT, 2001, p. 8), por isso
também a importancia de buscar conectar suas experiéncias descritas nas
entrevistas em relacdo a seus outros escritos. A tentativa de resposta de Hadot,
contudo, concentra-se muito mais em uma analise da distincdo entre o discurso e a
filosofia como acdo concreta na Antiguidade, identificando criticamente uma
transformacdo de ordem historica na propria nocado de filosofia. O autor, entdo,
detecta na histéria das tranformacdes® do cristianismo e, especialmente em
mudancas ocorridas na ldade Média, o processo histérico que marcou o “divorcio
entre o modo de vida e o discurso filosofico” (HADOT, 2011, p. 356).

Para Hadot, em seu surgimento o cristianismo apresentou-se como filosofia,
no sentido das escolas filoséficas antigas, ou seja, como possuidor de um modo de
vida (apesar deste se considerar o Unico modo de vida valido, o que por si s6 ja
representa uma diferenca), de exercicios espirituais e de um discurso (discurso
cristdo, porém que havia absorvido e integrado inUmeros elementos das filosofias
greco-romanas). Segundo o autor, essa assimilagdo comegou em um meio bastante
circunscrito a partir do século Il. d. C., a saber, o de autores cristdos que receberam
uma cultura filoséfica, mais especificamente com os apologistas que tinham como
objetivo demonstrar a verdade de suas doutrinas e fundamentar sua fé, ao defendé-
la das teses contrarias. Os apologistas opunham o cristianismo como filosofia a
filosofia grega e o chamavam de ‘nossa filosofia’, ‘filosofia barbara’, ‘filosofia
completa’ ou ‘filosofia segundo Jesus Cristo’ e ndo se consideravam mais como uma
filosofia, mas sim como a filosofia. Sendo assim, a filosofia cristd sintetizou e
sistematizou aquilo de disperso e fragmentado da filosofia grega. Defendiam que “os
fildsofos gregos possuiram apenas parcelas do l6gos, mas os cristdos estdo de
posse do préprio 16gos encarnado em Jesus Cristo” (HADOT, 2014, p. 70) e que “se
filosofar é viver em conformidade a lei da razdo, os cristdos filosofam porque vivem
em conformidade a lei do légos divino” (HADOT, 2014, p. 70). Tal fenémeno
permanecera no monasticismo, conforme “realizagédo da perfeigéo cristd” (HADOT,

2014, p. 71), e a vida monastica sera ainda considerada uma ‘filosofia celeste’.

31 Evitaremos aqui falar em uma ‘evolugdo do cristianismo’ ou em uma ‘evolugdo da
filosofia’, como Hadot o faz inumeras vezes (2014), por acreditarmos que essa palavra é
comumente utilizada em um contexto progressista e evitar confundir a leitura do autor,
apesar do autor nao emprega-la com essa finalidade.
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E preciso ressaltar que ndo se trata de negar a originalidade do cristianismo,
até porque essa filosofia tinha um carater propriamente cristdo e toda uma
preocupacao em liga-la a sua tradicdo biblica e evangélica. Segundo Hadot, “trata-
se de constatar que essa foi uma corrente limitada historicamente, ligada aos
apologistas e Origenes” (HADOT, 2014, p. 72). No caso dos apologistas, esse
fendbmeno pode ser bem constatado nos estudos sobre Clemente de Alexandria, e,
tanto quanto na Antiguidade como na ldade Média monastica, a filosofia ndo era
considerada uma teoria abstrata, mas sim maneira de viver segundo a razao e
pratica de exercicios espirituais. Alguns desses exercicios seriam, por exemplo,
muito parecidos com os citados anteriormente e encontrados nas escolas e
movimentos greco-romanos, tais como a atencdo a si mesmo e com o presente, 0
controle dos pensamentos, a meditacdo, 0 exame da consciéncia, a prudéncia, a
busca pela tranquilidade da alma, o desapego da alma em relacdo ao corpo, etc.
Porém, alguns exercicios também sofreram leves modificagbes, como no caso da
busca pela consciéncia césmica que passa a ser entendida como um colocar-se em
relacdo a Deus, a medida que este representa a perspectiva universal, e as regras
da vida a serem memorizadas passaram a ser os dogmas religiosos. Porém, para
Hadot, é importante compreender que esses cristdos se esforgcaram para cristianizar
esses exercicios, reconhecendo em textos das escrituras algumas das praticas
espirituais, mas que:

seria um erro pensar que essas referéncias bastam para cristianizar
os exercicios. De fato, se os autores cristdos prestaram atencado a
esses textos da Biblia, é precisamente porque eles ja conheciam os
exercicios espirituais [...]. Por si mesmos, 0s textos das escrituras
nao teriam podido fornecer um método para praticar esses
exercicios. E, frequentemente, os textos da escritura ndo tém senédo

uma relagéo bastante distante com o exercicio espiritual em questao.
(HADOT, 2014, p. 86)

O objetivo do autor é o de defender que essa absorcédo da filosofia greco-
romana pelo cristianismo se deu de modo que os seus discursos teéricos foram
separados dos modos de vida aos quais eram intrinsecamente ligados e, sendo
assim, “foram reduzidos ao plano de um simples material conceitual utilizavel nas
controvérsias teoldgicas” (HADOT, 2011, p. 356). A partir desse momento na
histdria, entdo, a filosofia passou a receber o estatuto de serva da teologia (ancilla

theologiae) e foi reduzida ao seu discurso teérico. Segundo Hadot, a filosofia:
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serd desde a Antiguidade cristd, a serva da teologia, uma serva que
aduzira seu saber-fazer, mas que devera também adaptar-se as
exigéncias de sua senhora. Havera, assim, uma contaminacdo. Na
Trindade, o Pai revertir-se-4 bastante dos tracos do primeiro Deus
neoplatbnico, o Filho sera concebido sobre o0 modelo do segundo
Deus de Numénio ou do Intelecto plotiniano. Mas a evolucdo das
controvérsias teoldgicas conduzira a representacdo de uma Trindade
consubstancial. A logica e a ontologia aristotélicas, que o
neoplatonismo integrara, fornecerdo o0s conceitos indispensaveis
para formular os dogmas da Trindade e da Encarnagéo, permitindo
distinguir natureza, esséncia, substéncia, hipostase. E como
recompensa, por efeito do refinamento das discussfes teoldgicas, a
ontologia aristotélica tornar-se-a mais aperfeicoada e precisa
(HADOT, 2011, pp. 359 - 360).

Da filosofia antiga mantém-se, entdo, apenas as técnicas escolares, 0s
procedimentos de ensino. A filosofia perde seu estatuto de ciéncia suprema, e passa
a fornecer o material conceitual, l6gico, fisico ou metafisico do qual a teologia tem
necessidade. Ela torna-se entdo uma atividade puramente tedrica e abstrata, nao é
mais uma maneira de viver e transformar o individuo que a vive. Sendo assim, 0s
exercicios espirituais antigos ndo fazem mais parte da filosofia, mas estédo
incorporados a espiritualidade cristd, ou seja, “eles se encontram nos Exercicios
Espirituais de Santo Inacio, e a mistica neoplatbnica se prolonga na mistica crista,
notadamente na dos dominicanos renanos, como Mestre Eckhart” (HADOT, 2014, p.
268).

Hadot identifica os dois fatores histéricos de grande influéncia para esse
acontecimento: de um lado, a criacdo das instituicBes universitarias e, de outro, a
ampla difusédo das traducbes de Aristoteles na Idade Média. Em relacdo ao advento
das universidades, elas ja se encontram num ambiente de crescimento e progresso
das cidades e de declinio da vida monastica. Para Hadot (2011, p. 361), a
universidade € corporacao intelectual de estudantes e professores e, a0 mesmo
tempo, é um corpo dependente da autoridade da Igreja. O ensino era organizado
entre duas faculdades, a Faculdade de Artes, na qual se ensinavam as assim
chamadas artes liberais, e a Faculdade de Teologia. E nesse contexto intelectual,
gracas as traducdes latinas de textos gregos e arabes, que ocorreu 0
redescobrimento da vasta obra de Aristoteles e de seus comentadores. O discurso
aristotélico possuiu uma influéncia capital no ensino universitario e, sendo assim, a
filosofia fora identificada ao aristotelismo “e a atividade, o oficio do professor de

filosofia consistirhA em comentar as obras de Aristételes, em resolver os problemas
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de interpretacdo que elas apresentam” (HADOT, 2011, p. 362), o que gerou o inicio
do que chamamos de escolastica, método de ensino que se desenvolveu na ldade

Média e cuja presenca pode-se ainda reconhecer na filosofia contemporanea.

Uma das principais caracteristicas dessa instituicdo universitaria, e ponto de
imensa critica na obra hadotiana, € que ela é constituida por professores que
formam professores, por especialistas que formam especialistas, por profissionais
que formam profissionais. Com isso, o “ensino ndo se dirige mais, portanto, a
homens que se quer formar para que sejam homens” (HADOT, 2014, p. 269). De
acordo com Hadot, somos herdeiros dessa Escola, dessa representacdo classica,
escolar e universitaria de filosofia, e essa “representacdo de uma filosofia reduzida a
seu conteudo conceitual sobreviveu até nossos dias: pode ser encontrada
cotidianamente tanto nos cursos universitarios como nos livros didaticos de qualquer
nivel” (HADOT, 2011, pp. 362 - 363). Ele afirma que:

A filosofia universitaria encontra-se sempre na situagdo em que se
encontrava na ldade Média, isto é, é sempre serva, por vezes da
teologia, nas universidades nas quais acontece de a Faculdade de
Filosofia ndo passar de uma Faculdade inferior & Faculdade de
Teologia; por vezes da ciéncia; sempre, em todo caso, dos
imperativos da organizagcdo geral do ensino ou, na era
contemporanea, da investigagao cientifica. A escolha de professores,
matérias, exames, € sempre submetida a critérios ‘objetivos’,
politicos ou financeiros, com muita frequéncia, infelizmente, alheios a
filosofia. (HADOT, 2011, p. 365)

Contudo, Hadot cede espaco para reconsiderar® que essa transformac&o néo
foi tdo radical quanto possa parecer. Houveram sim certas permanéncias e
sobrevivéncias na experiéncia antiga na histéria da filosofia ocidental, que ocorreram
seja “no proprio seio da instituicdo universitaria, mais frequentemente em reacédo a
ela e em meios que lhe séo estranhos, como certas comunidades religiosas ou
profanas, algumas vezes também de maneira solitaria” (HADOT, 2011, pp. 366 -
367) e, sendo assim, sempre houveram filosofos, desde a Antiguidade, passando
pela Idade Média, Idade Moderna e até os dias de hoje que “permaneceram fiéis a

dimenséo existencial e vital da filosofia antiga”(HADOT, 2011, p. 367). Segundo ele:

%2 Essa reconsideracgdo, afirma Hadot (2014, p. 339), ocorreu, sobretudo, apos a leitura dos
escritos do filésofo polonés Juliusz Domanski. Cf. DOMANSKI, J. (1996). La philosophie,
théorie ou maniere de vivre? Les controverses de I'Antiquité a la Renaissance. Paris:
Editions du Cerf.



44

pode-se observar, desde o século XII, em Abelardo, por exemplo, um

certo retorno a representacdo antiga do filosofo. E, sobretudo,
guando, no Renascimento, 0s humanistas comecaram a tomar

\

distincia com relagdo a escolastica e, num certo sentido, ao
cristianismo oficial, assistiu-se entdo um retorno a concepcédo antiga
da filosofia em Petrarca, Erasmo e outros. Logo, mesmo nhessa
corrente tedrica e abstrata ocorreu uma permanéncia ‘pragmatica’ da
filosofia antiga. (HADOT, 2014, p. 339)

Entretanto, é preciso frisar, que tal permanéncia ainda estéd atrelada a uma
heranca tedrica e abstrata, herdeira da subordinacéo da filosofia a teologia na Idade
Média. Segundo o autor, por mais que o carater existencial da filosofia antiga nunca
tenha desaparecido completamente, “0 modelo escolastico, as obrigacbes e os
hébitos da vida universitaria, sobretudo a autossatisfacdo do discurso teorico, [...]

continuam a refrear fortemente esse renascimento” (HADOT, 2014, p. 341).

1.4. A suposta permanéncia da experiéncia antiga

Pierre Hadot afirma que seria necessario um empreendimento enorme para
descrever em toda a sua amplitude a histéria da recepcao da filosofia antiga na
filosofia, desde essa transformacéo de ordem histérica da ldade Média até os dias
de hoje. Ele descreve, contudo, alguns exemplos de fildsofos que se enquadrariam,
de certa forma, entre aqueles que se aliaram a dimensao existencial da filosofia e de
seu modo de vida, tais como Montaigne, Descartes em suas Meditacfes, Espinosa,

Rousseau, Shaftesbury, Schopenhauer, Kierkegaard, Marx, Nietzsche®, Kant,

% Uma compreenséo de Nietzsche é central nos estudos sobre a filosofia como modo de
vida, tendo em vista que ele buscava por uma arte da existéncia, por uma filosofia pratica,
mesmo que em moldes diferentes dos antigos. Os aforismos nietzschianos podem ser
compreendidos como maximas que visam transformar o leitor que as compreende
verdadeiramente e, através desse processo interpretativo, modificam também sua
compreensédo sobre a moralidade. Nietzsche, contudo, parece estar muito mais préximo de
uma afirmacgéo das paixdes e rejeita o ideal de sabedoria pautado em uma compreenséo do
ascetismo como renuncia. Cf. JEANMART. G. (2007). Les exercices spirituels dans la
philosophie de Nietzsche. Philosophique, Besancon, pp. 7 - 24. Vale ressaltar também que a
leitura que Hadot faz de Nietzsche é completamente influenciada pelo trabalho de Ernst
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Bergson, Merleau-Ponty, Husserl, Heidegger, entre outros, como exemplos de
fildbsofos que “de uma maneira ou de outra, influenciados pelo modelo da filosofia
antiga, conceberam a filosofia como uma atitude concreta e pratica e como uma
transformacdo da maneira de viver ou de perceber o mundo” (HADOT, 2011, p.
380). E, para além dos grandes filésofos, Hadot parece propor que a ideia, a tese da
filosofia como modo de vida e pratica de exercicios espirituais sirva como “um
quadro interpretativo para reler a histéria do pensamento de modo a nos permitir ver
as dimensodes filosoficas de pensadores que, habitualmente, sdo deixados na
sombra pela representacéo tradicional da histéria da filosofia” (HADOT, 2014, p. 13),
no caso especifico de seus escritos, pensadores como Thoreau®*, Goethe®, Rilke®,
Michelet*” e Emerson. E, além disso, serviria como uma chave de interpretacdo para
redescobrir outras possibilidades interpretativas em fildsofos comumente estudados

por outras vertentes filoséficas, como Wittgenstein.

Outro ponto importante a se esclarecer sobre o projeto de Pierre Hadot, é que
ele também visava definir uma espécie de possibilidade ético-existencial que a
pessoa contemporanea pudesse redescobrir na experiéncia da Antiguidade greco-

Bertram, apesar deste ter sido muito criticado por negligenciar a doutrina nietzcheana. Cf.
BERTRAM, E. (1990). Nietzsche: Essai de mythologie, Paris: Editions du Félin, reprensado
em 2007. Livro esse que, para Hadot, é fecundo pois “une o trabalho do autor a varias
experiéncias que ele vivenciou, assim como com suas visées”. (2001, p. 91). Hadot,
inclusive, escreveu o prefacio para esse livro em sua republicacéo.
% Cf. HADOT, P. “H4, nos nossos dias, professores de filosofia, mas néo filésofos...”. In:
. (2014). Exercicios Espirituais e Filosofia Antiga. S&o Paulo: E Realizacées, pp. 301 -
3009.
% A respeito de Goethe, Hadot nos conta que “estava seduzido por seu entendimento
estético da ciéncia da natureza, que ultimamente ndo possui um grande valor cientifico, mas
ja anunciava, me parece, a filosofia da percepcdo de Bergson e de Merleau-Ponty. Eu
gostava de sua critica da tagarelice humana, trivial e presuncgosa, que ele opés ao siléncio e
gravidade da natureza, expressando a si mesma em projetos eloquentes” (2001, pp. 90 -
91). Além disso, o autor nos revela que especialmente com o Fausto Il, ele descobriu “o
legado da ideia epicurista e estoica do valor do presente instante” (2001, p. 91), o que revela
uma influéncia clara do poeta na tese hadotiana. Cf. HADOT, P. (2008) N'oublie pas de
vivre: Goethe et la tradition des exercises spirituels. Paris: Albin Michel; também traduzido
para o espanhol, Cf. HADOT, P. (2010). No te Olvides de Vivir: Goethe y la tradicion de los
ejercicios espirituales. Traduccion de Maria Cucurella Miquel. Madrid: Ediciones Siruela.
% De acordo com Hadot, foram os livros de Rilke gue o ensinaram sobre Deus, em uma
perspectiva outra que ndo a cristd. Foi através de sua critica a respeito da sociedade
industrial e técnica que Rilke o fez “sentir muito vigorosamente a separagdao que se deu
entre o homem e a terra, entre o homem e a natureza, entre o homem e a unidade césmica”
(2001, p. 90).
¥ Cf. HADOT, P. (2014). “Michelet e Marco Aurélio”. In: . Exercicios Espirituais e
Filosofia Antiga. S&o Paulo: E Realiza¢des, pp. 175 - 199.

”
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romana. Ele nos propde, sobretudo, a possibilidade do sujeito contemporéaneo viver,
ndo a sabedoria, mas um exercicio da sabedoria, como um esforgo de ultrapassar a
si mesmo. Com isso, Hadot pretende que possamos praticar os exercicios filoséficos
da Antiguidade independentemente dos discursos aos quais eles eram atrelados,
desde que estejamos mergulhados no que ele considera a totalidade do cosmos, ou
seja, desde que nao percamos de vista 0os movimentos de concentracdo e de
dilatacdo do sujeito que participa desse processo. Aqui, Hadot se insere em
conssonancia com o método da comunicacgéo indireta kierkegaardiano, segundo o
qual podemos vislumbrar a possibilidade de experenciarmos certa atitude espiritual
através da descricdo de uma experiéncia espiritual vivida por outra pessoa®. Ou
seja, ele defende a possibilidade de que vivamos tais exercicios espirituais hoje
através do acesso a descricdo da experiéncia dos exercicios espirituais antigos.
Para o autor, “ndo € necessario crer na Natureza ou na Razdo universais dos
estoicos para praticar esses exercicios, mas, ao pratici-los, vive-se concretamente
segundo a razao [...], chega-se concretamente a universalidade da perspectiva
césmica, a presenga maravilhosa e misteriosa do universo.” (HADOT, 2002, p. 332).
Como afirma Desroches (2011, p. 2), o que ele esta defendendo com a nocéao de
filosofia como modo de vida é que esse termo ndo se refere a nenhuma escola
particular de pensamento, mas que descreve algo que pertence a todos e, assim,
denota um fenémeno cultural complexo na origem do que chamamos de filosofia,
pois, como afirma Hadot:
0 modelo de filosofia antiga é sempre atual, o que significa que uma
busca da sabedoria é sempre atual e sempre possivel. Nao esperem
de mim, nesta noite, que eu desenvolva esse tema dificil e complexo.
Direi somente que ha, parece-me, certas atitudes universais e
fundamentais do ser humano quando ele busca a sabedoria; desse
ponto de vista, ha um estoicismo, um epicurismo, um socratismo, um
pirronismo, um platonismo universais, que sdo independentes dos

discursos filoséficos ou miticos que pretenderam ou pretendem
justifica-los definitivamente. (HADOT, 2014, p. 341).

Contudo, o grande desafio por tras dessa afirmacéo seria justamente o de revelar o

modo como essas atitudes universais® e fundamentais deveriam ser assimiladas no

% Cf. GREGOR, B. (2011). “The text as a mirror: Kierkegaard and Hadot on transformative
reading”. In: History of Philosophy Quarterly, 28, 1, pp. 65 - 84.

¥ Em outros momentos, contudo, Hadot revisa sua propria expressdo e afirma que para
evitar confusbes com ideia de que uma atitude universal pressupfe a nocdo de uma
natureza humana, seria melhor pensarmos em termos de “atitudes transhistéricas e
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contexto bastante particular do sujeito e do mundo contemporaneo. Se Carlier
defende que “esses principios e exemplos seriam Uteis para a democracia de hoje
sem a necessidade de submeté-los a qualquer ‘atualizacdo™ (CARLIER,
“Introducao”, In: HADOT, 2001, p. 12), de que forma isso se daria entdo? A resposta
de Hadot, contudo, parece se concentrar em uma critica da relacdo do sujeito para

com o0 mundo.

Hadot assume que no mundo atual o individuo se perdeu e se isolou e que a
natureza se transformou no mero meio-ambiente do sujeito, e € nesse cenario que
ele afirma que existe uma clara distincdo entre 0 mundo que percebemos e o mundo
irrepresentavel da ciéncia moderna. Ele recorre a fenomenologia de Merleau-
Ponty™, e por consequéncia também a de Husserl, ao defender que o mundo da
ciéncia, apesar de transformar diversos aspectos de nossas vidas, nédo pode
transformar nossa percepcdo do mundo. Segundo ele, mesmo para um astrébnomo
‘o0 sol se levanta e se poe e a terra € imoével” (HADOT, 2002, p. 346). E, é nessa
configuragdo, que Hadot, inspirado em suas leituras do fenomendlogo Merleau-
Ponty, define a filosofia como o movimento de reaprender a ver o mundo. Ver o
mundo a partir de uma percepcao filosofica, da mesma forma que ver o mundo a
partir de uma visado cientifica, diverge de uma percepcao habitual das coisas. A
diferenca se situa no fato da ciéncia eliminar a percepcao, enquanto, para ele, o
papel da filosofia seria o de aprofundar e transformar a nossa percepc¢ao, “fazendo-
nos tomar consciéncia do proprio fato de que percebemos o mundo e de que o
mundo é o que percebemos” (HADOT, 2002, p. 348). Nesse contexto, o exercicio
espiritual da dilatacdo do eu e tomada de consciéncia cosmica nao seria “somente
um elemento capital da sua interpretacdo da Antiguidade; ele permanece, a seus
olhos, uma pratica atual que modifica sua relagdo com nés mesmos e com o mundo”
(DAVIDSON, “Prefacio”, In: HADOT, 2014, p. 13).

transculturais” (HADOT, 2001, p. 118) no sentido de que “existem, em dultima analise,
apenas poucas atitudes possiveis em relagdo a existéncia, e sem terem sido sibmetidas a
influéncias de algum tipo historico, as diferentes civilizagbes sdo guiadas a terem atitudes
analogas a respeito disso” (HADOT, 2001, p. 118).

90 autor refere-se aos seguintes livros: Cf. MERLEAU-PONTY, M. (2011). Fenomenologia
da Percepcgdo. Traducdo de C. A. Ribeiro de Moura. Sdo Paulo: Martins Fontes e Cf.
MERLEAU-PONTY, M. (2004). O Olho e o Espirito. Tradugdo de P. Neves, M. E. Gomes
Pereira, C. Lefort e A. Tassinari. Sdo Paulo: Cosac & Naify.
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Sendo assim, o autor defende que precisamos mudar a nossa relagao para
com o mundo, e abre o escopo de sua tese ao afirmar que é preciso que tenhamos
tanto percepgodes filoséficas quanto estéticas dele. Sendo assim, “P. Hadot nos
fornece instrumentos para apreender as possibilidades existenciais e
epistemoldgicas da percepgao estética” (DAVIDSON, “Prefacio”, In: HADOT, 2014,
p. 13) e apresenta, assim, a visdo estética como mais um meio para reaprender a
ver o mundo. O fato de Hadot, nesse momento, tratar as percepcdes estéticas do
mundo como modelos das percepcdes filoséficas parece propor que os filésofos
sejam desapegados, mais desinteressados, assim com os artistas para Bergson*!:
aqueles que veem a coisa por ela mesma, afinal a propria arte se justificaria por ela
mesma. Segundo Hadot:

Esse ‘deslocamento de nossa atengao’ do qual Bergson fala, como a
‘reducdo fenomenoldgica’ de Merleau-Ponty, s&o, de fato,
conversdes, rupturas radicais com relacdo ao estado de
inconsciéncia no qual o homem habitualmente vive. A percepcao
utilitaria que temos do mundo na vida cotidiana nos esconde, de fato,
o mundo como mundo. E as percepcdes estéticas e filosoficas s6 sédo
possiveis por uma transformacdo total de nossa relacdo com o

mundo: trata-se de percebé-lo por ele mesmo e ndo mais por nos
(HADOT, 2002, pp. 348 - 349).

Essa experiéncia atual seria possivel, pois, como Hadot conjectura através de
sua interpretacdo de Lucrécio, mesmo na Antiguidade o homem “ndo tinha
consciéncia de viver no mundo, ndo tinha tempo de observar o mundo e que 0s
filésofos sentiam fortemente o paradoxo e o escandalo dessa condicdo do homem
que vive no mundo sem perceber o mundo” (HADOT, 2002, pp. 354 - 355). Logo,
para ele, ndo é o carater irrepresentavel do universo da ciéncia moderna que nos
separa do mundo, pois mesmo 0s antigos, que ndo conheciam a ciéncia moderna e
nem as inumeras revolugcdes industriais, ndo observavam o mundo da mesma
maneira consciente que o fildsofo o pretendia fazer. Esta ndo € uma caracteristica
negativa da atualidade, mas sim da condicdo humana. A visdo de Hadot, entdo, nos
remete ao fato de que:

O obstaculo a percepcdo do mundo ndo se situa, portanto, na
modernidade, mas no proprio homem. O homem deve se separar do

“1 Em seu texto, Hadot, nesse momento, refere-se especificamente ao livro O Pensamento e
o Movente, contudo, a opinido de Bergson sobre o carater estético da vida esta espalhada
por toda sua obra. Cf. BERGSON, H. (2006). O Pensamento e o Movente. Traducdo de B.
Prado Neto. Sdo Paulo: Martins Fontes.
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mundo como mundo para poder viver sua vida cotidiana e deve se
separar do mundo ‘cotidiano’ para reencontrar o mundo como mundo
(HADOT, 2002, p. 356).

Ao analisar a filosofia como um luxo, Hadot volta a explicitar o que seria o
drama da condicdo humana. Para ele, muitos sdo aqueles que veem a atividade
filoséfica de longe e definem os fildsofos como um grupo privilegiado de
especialistas que pode se dedicar ao luxo de desenvolver uma linguagem abstrusa e
um discurso abstrato, o que, por sua vez, seria inatil para o0s objetivos
mercadologicos do mundo moderno, cientifico e industrial. E, apesar da filosofia ndo
estar completamente ausente desse mundo moderno, pois como Hadot afirma
eventualmente os fildsofos aparecem na televisdo e “seduzem o publico com sua
arte de falar, compra-se o livro deles no dia seguinte, folhneiam-se duas primeiras
paginas, antes de fechar definitivamente a obra, repelido que se €, na maior parte do
tempo, pelo jargdo incompreensivel” (HADOT, 2014, p. 328), ela ndo exerceria mais
uma influéncia sobre as escolhas de vida dos individuos, se encontra afastada de
“suas preocupacoes, seus sofrimentos, suas angustias, a perspectiva da morte que
0S espera e espera 0 que eles amam. Em face dessa realidade esmagadora da vida,
o discurso filoséfico ndo pode lhes parecer sendo uma va tagarelice e um luxo
irrisério” (HADOT, 2014, p. 329). Sendo assim, a filosofia € transformada em um
discurso inutil e seu luxo é glorificado, quase como se revelasse o0 estatuto

privilegiado daquele que a pratica.

O mesmo ocorre com a poesia, com a musica e com a pintura, atividades que
necessitam do 6cio, ndo melhoram a produtividade, mas que de alguma forma séo
‘indispensaveis a vida. Elas nos libertam da urgéncia utilitaria” (HADOT, 2014, p.
328). Sendo assim, Hadot distingue dois sentidos do termo ‘utilidade’. Ha aquilo que
€ util para um fim particular e material, e “ha o que é util ao homem como homem,
como ser pensante” (HADOT, 2014, p. 328). A filosofia € util nesse segundo sentido,
mas nao no primeiro. Ora, para Hadot, a filosofia ndo pode ser um luxo justamente
porque € uma “necessidade elementar para o homem” (HADOT, 2014, p. 330), ela
deveria, antes, se identificar com a maneira de ser dos individuos que, conscientes
de si mesmos e de sua posicdo social e césmica, retificam sem cessar seus
pensamentos e suas acdes e, por conseguinte, ser universal. Entretanto, a realidade
estd dada de uma forma que seria uma doce ilusdo acreditarmos que dentro de

nosso atual sistema politico, econémico e social a filosofia como uma maneira de
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viver pode ser concebida como algo sendo um luxo. Hadot afirma que esse drama

da condicdo humana seria justamente o fato de que “é impossivel nao filosofar e, ao

mesmo tempo, impossivel filosofar” (HADOT, 2014, P. 331), no sentido de que:
Ao homem estdo abertas, pela consciéncia filosofica, a profusdo das
maravilhas do cosmos e da terra, uma percepcdo mais aguda, uma
rigueza inesgotavel de trocas com 0s outros homens, com as outras
almas, o convite a agir com benevoléncia e justica. Mas as
preocupacdes, as necessidades, as banalidades da vida cotidiana
impedem-no de alcangar essa vida consciente de todas as suas
possibilidades. Como unir harmoniosamente a vida cotidiana e a

consciéncia filosofica? Isso ndo pode ser sendo uma conquista fragil
e sempre ameagada. (HADOT, 2014, p. 331)

Sendo assim, o exercicio filos6fico também deve ser compreendido como um
“desenraizamento do cotidiano na medida em que esse cotidiano consiste em juizos
ou comportamentos nos quais o eu verdadeiro ndo se engaja, mas € dominado
pelos habitos e pelos preconceitos” (HADOT, 2014, p. 347), mas que “ainda que a
filosofia seja um desenraizamento do cotidiano, ela permanece, entretanto,
inseparavel do cotidiano” (HADOT, 2014, p. 347). A filosofia ndo pode, segundo o
autor, ser compreendida como uma “atividade reservada a um contemplativo que
fica em seu gabinete de trabalho e que cessaria a partir do instante em que o deixa
ou em que deixa a sala de aula, mas trata-se antes de uma atividade que é
absolutamente cotidiana” (HADOT, 2014, p. 348).

Segundo sua maneira de ver a filosofia, € preciso que vivamos “um exercicio,
sempre fragil, sempre renovado, de sabedoria. E [...] esse exercicio da sabedoria
pode e deve visar a realizar uma reinsercdo do eu no mundo e no universal.”.
(HADOT, 2002, p. 346). E, seria nesse exercicio de reinsercdo do eu no mundo e no
universal, que a experiéncia antiga e a experiéncia moderna se reencontrariam na
elaboracdo de uma nova proposta de ética. Pierre Hadot esta assim propondo uma
suposta permanéncia da experiéncia filoséfica da tradicdo antiga em nés. Para ele, a
nocao de exercicio espiritual que existia nessa tradicdo esta viva na consciéncia
contemporanea e € um fendmeno com consequéncias importantes para a
compreensdo da filosofia, e ele afirma que em consonancia com G. Friedmann®?, o

Seu:

2 Hadot inaugura o capitulo Exercicios Espirituais, primeiro capitulo do Exercicios
Espirituais e Filosofia Antiga (2014), com a respectiva citacdo de G. Friedmann: “Fazer seu
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presente estudo ndo gostaria de somente relembrar a existéncia de
exercicios espirituais na Antiguidade greco-latina, ele gostaria,
sobretudo, de especificar todo o alcance e a importancia desse
fendbmeno e mostrar as consequéncias que dele decorrem para a
compreensdo do pensamento antigo e da propria filosofia. (HADOT,
2002, p. 22).

voo a cada dia! Pelo menos um momento que pode ser breve, desde que seja intenso. Cada
dia um ‘exercicio espiritual’ — sozinho ou acompanhado de um homem que também queira
melhorar a si mesmo. Exercicios espirituais. Sair do decurso do tempo. Esforcar-se para
despojar-se de tuas proprias paixdes, das vaidades, do prurido do ruido em torno do teu
nome (que, de tempos em tempos, te prure como um mal crénico). Fugir da maledicéncia.
Despojar-se da piedade e do Odio. Amar todos os homens livres. Eternizar-se
ultrapassando-se. [...]. (FRIEDMANN apud HADOT, 2014, p. 19). Cf. FRIEDMANN, G.
(1970). La Puissance et la sagesse. Paris: Gallimard.
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2. MICHEL FOUCAULT: A ESTETICA DA EXISTENCIA E O CUIDADO DE S|

Foucault é amplamente conhecido como um dos mais influentes filésofos
franceses do século XX. Sua contribuicdo filosofica institucional se deu, sobretudo,
nas universidades da Tunisia, onde foi professor de 1966 a 1968; na Universidade
de Paris VI, na qual ele fundou e organizou um dos mais interessantes
departamentos de filosofia*®; e no Collége de France, onde ministrou aulas na
catedra da historia dos sistemas de pensamento entre 1971 e 1984, ano de seu
falecimento. A histéria de vida de Foucault é a historia de um pesquisador e de um
ativista politico que nédo so criticou algumas das mais importantes instituicées, como
a psiquiatria e o sistema penitenciario, mas que se dedicou até seus Ultimos suspiros
a procurar compreender melhor os poderes e 0s saberes que constituiram nossa

subjetividade e as estruturas do mundo em que vivemos.

No presente estudo, primeiramente, procuraremos compreender oS motivos
que levaram Foucault a reorientar seu pensamento em torno das noc¢des de estética
da existéncia, cuidado de si e praticas ou técnicas de si e por quais razfes tais
nogcdes compdem uma das principais probleméticas de sua vasta obra. Desta
maneira, nos concentraremos apenas no eixo ético de sua obra, localizado
principalmente na fase final de seus escritos. Ou seja, nos focaremos no assim
chamado Ultimo Foucault, cujos textos, aulas, entrevistas e comunicacdes se
encontram principalmente j4 no fim da década de 70 e comeco dos anos 80. Em

seguida, tentaremos apresentar de forma mais clara o que Foucault entende por

3 Entre alguns dos pensadores reunidos por Foucault para lecionar na Paris VI estdo Gilles
Deleuze, Félix Guattari, Alain Badiou, Jean-Francois Lyotard, Frangois Chételet, Jacques
Ranciere, René Schérer, Alain Brossat, Daniel Bensaid, Antonio Negri, Sylvain Lazarus,
entre outros. Essa universidade, por sua vez, nasceu em um contexto politico intenso
conectado aos movimentos estudantis de 1968 e defendia um “novo ‘modelo’ pedagdgico
ndo hierarquico, ndo progressivo e ndo burocratico” (GENEROSO, 2010, pp. 11 - 12) e que
ndo era compativel com um modelo tradicional de ensino filosofico francés voltado para a
ideia de aquisicdo de conhecimento tendo um exame como finalidade, o que, por sua vez,
influenciou o préprio modo como Foucault compreendeu a filosofia como um encontro (o que
revela a importancia do outro e, sobretudo, do didlogo), uma atividade viva e emancipadora.
Para conhecer mais sobre a historia da Universidade de Paris VIII, Cf. SOULIE, C. (2014).
“Un essai de démocratisation universitaire en France: histoire de l'université de Paris VIl
Vincennes (1968 - 1980)”. In: Revista Linhas. Florianopolis, v. 15, n. 29, pp. 13 - 41.
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essas nogdes, visando proporcionar uma aproximacao simétrica em relagdo as

no¢des hadotianas ja discutidas.

2.1 A virada metodoldgica, o “siléncio” foucaultiano e a questéo do sujeito

Como bem observa Generoso (2010, p. 46), por mais problematica e arbitraria
gue uma divisao estipulada sobre a obra de um autor possa ser, a obra de Foucault
€ comumente e didaticamente classificada como sendo articulada por trés eixos da
experiéncia, que por sua vez foram descritos pelo proprio autor nos seus ultimos
cursos no College de France, cujas especificidades e interconexdes precisariam ser
analisadas a fim de compreendermos alguma coisa sobre quem somos e sobre a
nossa época. Estes sdo os eixos do conhecimento (ou da verdade), do poder e da
ética (ou do sujeito). Apesar de em sua fase final, sobre a qual nos deteremos,
Foucault se orientar por um eixo ético, isso nao significa que ele se distanciou das
tematicas politica (concentrada nas questdes sobre o poder) e epistemoldgica
(concentrada nas questdes sobre o saber e sobre a verdade), abordadas pelo autor
em suas fases anteriores. O eixo ético articula-se em sua obra com 0s outros eixos,
como, por exemplo, na medida em que Foucault, ao discutir a questédo do poder e da
governabilidade, percebe que o governo dos outros requer um governo de si. O
préprio Deleuze corrobora essa articulacdo entre os eixos, apesar dele os organizar

de uma forma diversa®, ao afirmar que:

nao é um eixo que anula os outros, mas um eixo que ja atuava ao
mesmo tempo que 0s outros e os impedia de ficarem presos em um

4 Deleuze organiza os eixos em trés dimensdes, homeadamente, “as relagdes formadas,
formalizadas sobre os estratos (Saber); as relagcfes de forga ao nivel do diagrama (Poder) e
a relacdo com o lado de fora, essa relacao absoluta, como diz Blanchot, que é também uma
ndo-relacdo (Pensamento)” (DELEUZE, 2013, p. 103) e se questiona ainda sobre a
existéncia de um lado de dentro “que seria mais profundo que todo mundo interior”
(DELEUZE, 2013. pp. 103 - 104).



54

impasse. Talvez esse eixo estivesse presente desde o comeco em
Foucault (assim como o poder estava presente, desde o comeco, no
saber). Mas ele s6 poderia se destacar tomando distancia, com o
risco de alterar os dois outros eixos. Foucault sentia como era
inevitavel operar uma revisdo geral, para desemaranhar esse
caminho que mal se discernia enquanto estivesse enrolado junto com
0s outros: é essa visdo que Foucault apresenta na introdugéo geral
do Uso dos Prazeres (DELEUZE, 2013. P. 103).

Para entender o0 que caracteriza esse programa final de Foucault, é
necessario examinar a medida na qual ele se distancia do seu trabalho anterior, ou
seja, do primeiro volume da Historia da Sexualidade: A Vontade de Saber, o qual se
aproxima mais dos eixos politico e epistemoldgico por ainda tratar de questbes
relativas ao poder e ao saber, e em que medida isso caracterizada um impasse e
possui ressonancias filosoficas e metodolégicas em sua filosofia. Tal virada
metodoldgica ocorre enquanto Foucault escrevia os dois Ultimos volumes da Histéria
da Sexualidade, nomeadamente O Uso dos Prazeres e O Cuidado de Si. Como bem

observa Arnold |. Davidson:

O primeiro volume da Histéria da Sexualidade de Michel Foucault foi
publicado em 1976. A contracapa daquele volume anunciava 0s
titulos dos cinco proximos volumes que completariam o projeto de
Foucault. O segundo volume se chamaria The Flesh and The Body e
diria respeito a pré-histéria de nossa moderna experiéncia de
sexualidade, concentrando-se na problematizacdo do sexo no inicio
do Cristianismo. Os volumes 3 ao 5 se focariam em algumas das
maiores figuras (dos séculos XVIII e XIX) em torno das quais
problemas, temas e questdes tinham sido elaboradas. O terceiro
volume, The Children’s Crusade, discutiria a sexualidade infantil,
especialmente o problema da masturbacdo na infancia; o quarto
volume, Woman, Mother, Hysteric, discutiria modos especificos pelos
quais a sexualidade tem sido aplicada no corpo feminino; o quinto
volume, Perverts, foi planejado para investigar exatamente qual é o
titulo dado a pessoa do pervertido, um sempre presente alvo do
pensamento do século XIX. Finalmente, o sexto volume, Population
and Races, serviria para examinar o0 modo pelo qual tratados,
tedricos e praticos, acerca dos temas de populacdo e raca eram
conectados a histéria do que Foucault chama de “biopolitica”. Em
1984, quando os volumes 2 e 3 da Histéria da Sexualidade foram
finalmente publicados, alguns anos depois do que era esperado,
muitos dos leitores de Foucault devem ter ficado desorientados com
0s seus conteudos, para dizer o minimo. Essa desorientagdo foi
ocasionada, mais imediatamente, pela profunda reorientacdo
cronologica desses dois volumes. O segundo volume, O Uso dos
Prazeres, estudava problemas sexuais no pensamento grego
classico, enquanto o terceiro volume, O Cuidado de Si, analisava
esses problemas como eles aparecem nos textos gregos e latinos do
primeiro e segundo século d. C.. Além disso, na introducdo do
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segundo volume, que serve como introdugdo para 0 seu novo
projeto, Foucault reconceitua a inteira problematica de sua histdria da
sexualidade e introduz um conjunto de conceitos que ndo existiam no
primeiro volume. A consequéncia filoséfica mais significativa dessa
reorientacao foi a conceituacao foucaultiana da ética, sua elaboracéo
tedrica da ética como um quadro para a interpretacdo das
problematizacdes sexuais dos gregos e romanos (DAVIDSON, 2005,
pp. 125 - 126).

Sendo que, no novo programa proposto por Foucault haveria também um quarto
volume, como bem observa Araugjo (2008, p. 87), que chamaria-se As Confissdes da
Carne e versaria sobre a formacdo da doutrina e da pastoral da carne no
cristianismo, entretanto, antes de morrer, Foucault pediu expressamente a sua

familia que ndo o publicasse.

De 1976 a 1984, contudo, como defende Generoso (2010), contamos
com um falso siléncio® ou crise que, na realidade, é um periodo riquissimo para os
objetivos centrais do presente estudo e que o proprio Foucault denomina mais como
um deslocamento®® (déplacement). Como observa Ortega, nesse intervalo de oito
anos “ocorreram inumeras mudancas na trajetéria do pensamento foucaultiano, que,
se nao acompanhadas criam a impressdo de uma ruptura em sua filosofia”
(ORTEGA, 1999, p. 22). Durante esse tempo, a produgdo de Foucault ndo ficou
parada, muito pelo contrario, existem cursos ofertados no College de France que
datam dessa época, além de entrevistas, artigos e comunicacdes, algumas das
quais inclusive s6 foram publicadas postumamente*’, e somente analisando esses

textos em conjunto “é que se pode reconhecer que o que realmente aconteceu foi

% 0O termo ‘siléncio’ é utilizado por Deleuze, como também por varios comentadores de
Foucault, inclusive por Francisco Ortega.

6 0 dltimo eixo, contudo, ndo é o Unico a sofrer um deslocamente tedrico. Ortega (1999, p.
37) defende que ha um deslocamento em cada um dos trés eixos estudados por Foucault e
gue é justamente a existéncia desses deslocamentos que permite a passagem de um eixo
ao outro sem que existam rupturas. Sendo assim, o primeiro deslocamento, relativo ao eixo
do conhecimento, iria “da formagcdo do conhecimento a andlise das formas do dizer
verdadeiro” (ORTEGA, 1999, p. 37); o segundo deslocamento, no eixo do poder, levaria “de
uma teoria geral do poder ou do dominio a histéria e a andlise dos procedimentos do
pensamento governamental e de suas tecnologias” (ORTEGA, 1999, p. 37); e, por fim, o
ultimo desclocamento, a saber, o deslocamento que nos interessa relativo a questéo ética,
seria um deslocamento que “conduz do desligamento de uma teoria do sujeito a uma analise
das modalidades e técnicas da relacdo consigo ou a histéria das diferentes formas de uma
pragmética do sujeito” (ORTEGA, 1999, p. 37).

“" 0 que pode ter influenciado muitas das criticas de Hadot, como veremos, pois este ndo
teria tido contato com um quadro mais completo do pensamento foucaultiano no momento
em que as escreveu.
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um deslocamento te6rico no eixo do poder, que vai da analitica do poder as
tecnologias do governo, permitindo, com isso, 0 surgimento de um si mesmo
constituido esteticamente” (ORTEGA, 1999, p. 22). Deleuze, por sua vez, defende

que:

Se, ao final da Vontade de Saber, Foucault chega a um impasse, nao
€ devido a sua maneira de pensar o poder, € antes porque ele
descobriu 0 impasse no qual o préprio poder nos coloca, tanto em
nossa vida quanto em nosso pensamento, nGs que nos chocamos
contra ele nas mais infimas verdades. SO haveria saida se o lado de
fora fosse tomado num movimento que o arrancasse ao vazio, lugar
de um movimento que o desvia da morte (DELEUZE, 2013, p. 103).

Para Generoso, “essas obras refletem o movimento de suas reflexdes naquela
época, uma matéria-prima necessaria para a ‘construgdo’ de suas pesquisas
filosoficas, atestando o cotidiano do trabalho arduo de formulacdo de conceitos e de
sua reelaboracdo” (GENEROSO, 2010, p. 54). Aqui, devemos pensar nessa
reelaboragcdo como um exercicio espiritual e intelectual, préprio da atividade
filosofica e claramente observavel no trabalho foucaultiano. Generoso ainda defende
que, “nés podemos dizer que a ‘mudancga’ de estratégia de Foucault ja € o resultado
de um trabalho sobre ele mesmo. Uma espécie de transformacédo de si ao mesmo
tempo tematizado no Uultimo trabalho e ‘performado’ em ato consumado”
(GENEROSO, 2010, p. 47), o que é evidente na obra do proprio autor na medida em
que ele afirma inumeras vezes que escreve “acima de tudo para transformar a mim
mesmo e ndo para pensar a mesma coisa que antes” (FOUCAULT apud ORTEGA,
1999, p. 21).*® Sendo assim, os escritos desse perfodo que mais nos serdo (teis, no
presente caso, sdo: Subjetividade e Verdade (1980 - 1981), A Hermenéutica do
Sujeito (1981 - 1982)*°, O Governo de Si e dos Outros (1982 - 1983), A Coragem da
Verdade (1984), além dos inUmeros artigos, entrevistas e comunica¢fes reunidos na
colecao Ditos e Escritos que datam do periodo ja estipulado.

8 Aqui devemos considerar que h& também na obra de Foucault, assim como na de Hadot,
uma ligacdo demasiadamente estreita entre vida e obra, entre a préatica e a teoria. Como
bem ressalta Ortega, é evidente que a situagéo existencial de sua vida “foi sempre para
Foucault origem e causa de cada um de seus livros” (ORTEGA, 1999, p. 23). Ortega
inclusive defende que os Ultimos dois volumes da Histéria da Sexualidade constituem a
ascese pessoal de Foucault.

9 A respeito de uma possivel leitura sobre a constituicdo do sujeito em Foucault a partir de
uma interpretacdo mais pautada na Subjetividade e Verdade e na Hermenéutica do Sujeito
Cf. CANDIOTTO, C. (2008). “Subjetividade e verdade no ultimo Foucault’. Trans/Form/Agéo.
S&o Paulo, 31 (1), pp. 87 - 103.
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E justamente devido a esse deslocamento teérico em seu objeto de estudo
gue Foucault precisou reorientar sua perspectiva, mesmo que ela ainda permaneca
dentro de uma mesma problematica geral, reorganizando, assim, seus escritos em
torno da formacdo, que ele localiza na Antiguidade grega, de uma prética de si
relacionada a questdo do sujeito que deseja e a questdo do préprio desejo. Foucault
afirma que talvez tenha mudado a perspectiva, mas que seu trabalho ainda girava e
sempre girou em torno do mesmo questionamento: o das relacdes entre o sujeito, a
verdade e a constituicdo da experiéncia. Para ele, por mais que esse desvio exigisse
anos a mais de estudos e configurasse um longo desvio, ainda assim teria um
proveito tedrico®. HA entdo, durante esse periodo, uma reestruturacdo do projeto
inicial da Historia da Sexualidade, no qual Foucault se descola de uma investigacao
da constituicdo da sexualidade como objeto de saber para uma compreensao da
sexualidade como experiéncia, sendo que essa experiéncia “constitui uma praxis
espiritual ou ascética, ou seja, as transformacdes que deve experenciar o sujeito

para alcancar outra forma de ser” (ORTEGA, 1999, p. 43).

Foucault assevera que o objetivo fundamental de todo o seu trabalho nunca
foi, como muitos afirmam, o de elaborar os fundamentos da analise do fendmeno do
poder, e ele proprio afirma que o poder como questdo autbnoma nao |he interessa,
mas sim o de “criar uma histéria dos diferentes modos pelos quais, em nossa
cultura, os seres humanos tornaram-se sujeitos” (FOUCAULT, 1995b, p. 231).
Sendo assim, seu objetivo foi caracterizar ao longo de sua obra trés modos de
objetivacdo que transformaram os humanos em sujeitos (1995b, pp. 231 - 232): a
objetivacdo do sujeito do discurso, do sujeito produtivo e do simples fato de estar
Vivo; a objetivacdo do sujeito nas praticas divisoras, ou seja, do sujeito como dividido
no seu interior e em relacdo aos outros e esse processo que o objetiva; e, por fim,
tentou estudar o modo pelo qual um ser humano torna-se sujeito. Sendo assim, é
possivel afirmar que o tema central da obra de Foucault €, no fundo, a questdo do
sujeito, e ndo as relacdes entre saber e poder. Isto é assim devido ao fato de que
entre os dominios estudados por Foucault (isto €, os dominios do saber, do poder e

7

da ética) estabelecem-se relacdes do sujeito. Sua tarefa ¢é, afirma ele, a de

* Alguns estudiosos, inclusive, defendem que tal virada metodoldgica reflete até mesmo no
estilo de escrita de Foucault. Segundo Antdnio Cavalcanti Maia, o estilo da escrita de
Foucault, em seus ultimos escritos, “transformou-se, tornando-se mais limpido e direto”
(MAIA, 2000, p. 278).



58

“pesquisar quais sdo as formas e as modalidades da relagdo consigo através das
quais o individuo se constitui e se reconhece como sujeito” (FOUCAULT, 2012, p.
12).

Segundo Seppa (2004), o local principal deste tipo de andlise critica e
transformativa no pensamento posterior de Foucault se situa no ambito do eu, do
sujeito individual. Para ele, efetuar a liberdade de alguém consiste, em primeiro
lugar, na vontade desse alguém em enfrentar a ideia de que a acdo ndo se baseia
em teorias universais e a-historicas do sujeito individual. E preciso, contudo, tomar
cuidado com os estudos que defendam uma reintroducdo ou um retorno a questéo
do sujeito, como se Foucault estivesse aqui tratando daquele mesmo sujeito
autoconsciente, sujeito epistémico ou sujeito-substancia que tanto criticara
anteriormente em sua obra. Sendo assim, é preciso definir o que Foucault entende
por sujeito e por subjetividade. O programa foucaultiano de genealogia da ética esta

centrado n&o na figura de um sujeito qualquer, mas na de um sujeito que:

se constitui através das préaticas de sujeicdo ou, de maneira mais
autdbnoma, através de praticas de liberacdo, de liberdade, como na
Antiguidade — a partir, obviamente, de um certo nimero de regras, de
estilos, de convencdes que podemos encontrar no meio cultural
(FOUCAULT, 2006, p. 291).

Ou seja, o sujeito foucaultiano ndo € “um sujeito soberano, fundador, uma forma
universal de sujeito que poderiamos encontrar em todos os lugares” (FOUCAULT,
2006, 291). Foucault estd, assim, criticando todas as formas de filosofias
antropologizantes, que defendem uma espécie de ontologia do sujeito. Sua noc¢éo
de sujeito € histdrica, e ndo constituida. Como bem observa Huijer, segundo
Foucault:

0 individuo ndo é uma realidade fixa [...] mas uma construcdo
histérica, cultural e linguistica (ou da fic¢do), que se da no processo
de falar, agir e pensar. As questdes éticas feitas por Foucault séo
sobre como os individuos problematizam o que sao ou fazem, como
eles problematizam o mundo em que vivem [...], e sobre o que
significa os individuos terem de (trans)formarem suas relagcdes com
eles mesmos (HUIJER, 1999, p. 62).

Entretanto, como afirma Ortega (1999, p. 32), é preciso tomar cuidado com o
fato de que Foucault ndo faz uma diferenciacdo precisa entre as no¢des de sujeito,

si mesmo e individuo. O que importa para Foucault em seus estudos é o esforgco “em

recusar uma Visdo essencialista do sujeito em favor de um sujeito constituido
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autonomamente mediante praticas de si” (ORTEGA, 1999, p. 32) e é por esse
motivo que Foucault se volta para a esfera da ética, na qual ele valoriza justamente
outra nocdo de sujeito, uma noc¢édo segundo a qual o sujeito €, antes de tudo, ético.
Gros atenta ao fato de que Foucault insiste na afirmacdo de que “o sujeito suposto
por essas técnicas de si, pelas artes da existéncia € um eu ético, antes que um
sujeito ideal de conhecimento” (GROS, 2008, p. 127).

Sendo assim, o dominio da sexualidade foi escolhido por Foucault para que
ele tentasse entender como 0s homens aprenderam a se reconhecer como sujeitos
de sexualidade. Ele percebeu, entdo, que ao invés de estudar a sexualidade nos
limites do saber e do poder, como ele havia feito nos anos setenta quando seu
programa era o0 de uma “histéria da produgao de subjetividades, dos procedimentos
de sujeicdo pelas maquinas do poder” (GROS, 2008, p. 128), seria melhor voltar-se
para compreender melhor como o sujeito constitui ele mesmo a experiéncia de sua
sexualidade como desejo, ja que, para ele, a compreensao da sexualidade é
imprescindivel para “compreender quais sdo as condicdes em que 0s seres
humanos ‘problematizam-se’ e ‘problematizam’ o mundo em que vivem”
(GENEROSO, 2010, p. 52). A propria nogdo de experiéncia, por sua vez, ja indica
que, apesar do deslocamento tedrico, ainda existem continuidades com certas ideias

ja elaboradas no primeiro voluma da Histéria da Sexualidade.

Tal estudo sobre a constituicdo da experiéncia sexual, como veremos adiante,
da voz aos antigos na medida em que busca interrogar se existe alguma conexao
entre a regulagdo moral, erroneamente associada apenas ao cristianismo, e a nogao

de cuidado de si ha Antiguidade greco-romana.

2.2. A genealogia ética foucaultiana
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Na fase ética, como vimos, o ultimo Foucault estd notoriamente preocupado
com a guestao do sujeito e de como este se relacionaria com o cuidado e com as
praticas de si, sendo assim, ele desenvolve todo um programa, infelizmente
inacabado, de genealogia da ética. Segundo Ortega (2000), ao tratar sobre a ética
da amizade, mas ainda relacionado ao tema da estética da existéncia, Foucault
desenvolve o conceito de programa vazio para referir-se ao seu trabalho. Ele
elabora tal programa devido ao fato de ndo estar preocupado em tracar um projeto
epistemoldgico — pois isso 0 levaria a prescricdo, ao estabelecimento de
determinada existéncia e, logo, a exclusdo de alguma outra — mas sim um programa
de apelo tedrico que desconstrdi e experimenta novos tipos de existéncia. Segundo
esse conceito, a existéncia humana seria uma espécie de cavidade que poderia ser
preenchida por cada individuo segundo suas necessidades, renunciando a qualquer
pretensdo de prescritividade, institucionalidade e de universalidade, o que
possibilitaria a experimentacdo e a criagdo de novas formas de existéncia. Seria
capaz de oferecer ferramentas para a criacdo de relacdes variaveis e multiformes,
concebidas de forma individual, tendo cada um sua propria ética, ndo existindo
necessariamente uma ética especifica e Unica como correta. Logo, sempre que
falarmos no projeto ou no programa de Foucault é preciso ter em mente que a
estética da existéncia de Foucault seria um programa vazio ou uma forma de vida
gue tem inumeras formas para assumir, aberta a muito mais imaginar, possibilitando
gue cada individuo possa inventar sua prépria ética. Nesse contexto, a no¢ao de

modo de vida também é importante.

A nocdo de uma genealogia, por sua vez, é comumente entendida como um
estudo da proveniéncia e da origem que identifica o lugar em que se deu um conflito
e uma ruptura que ainda exerce efeitos no nosso presente. Entretanto, como
veremos, Foucault se utiliza da estratégia genealégica ao seu proprio modo e
precisamos ter cuidado com o uso descuidado desse tipo de conceituacao.
Pretendemos aqui delinear, antes de tudo, que a escolha pela elaboragdo de uma
genealogia da ética se da justamente devido ao fato do autor ndo possuir uma ética
no sentido tradicional instituido pela historia da filosofia, e do fato de que o que ele
verdadeiramente realiza em seus ultimos escritos € muito mais uma investigacao do
sujeito moral através de uma histéria das problematizacdes, dos discursos, das

experiéncias e dos cdédigos. E sendo assim, é importante ressaltar, contudo, que
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Foucault foi e é até hoje muito criticado por muitos historiadores que, por
discordarem da metodologia empregada em seu projeto, afirmam uma falta de rigor
historiografico em suas analises. De modo que Hadot, a sua prépria maneira, € um

destes criticos.

Contudo, em Nietzsche, a Genealogia e a Histéria (2013b, p. 273 - 295),
Foucault, pelo contrario, defende sua posi¢cado ao asseverar caracteristicas positivas
do método genealdgico, o qual seria meticuloso, minucioso e exigiria uma enorme
paciéncia documentaria. Para o fildsofo, sua empreitada genealdgica ndo se opde a
historia propriamente dita, mas se opde justamente as pesquisas de origem — por
isso a necessidade de tomar cuidado com definicdes simplistas do que é uma
genealogia — e ao “desdobramento meta-histérico das significacbes ideais e das
indefinidas teleologias” (FOUCAULT, 2013b, p. 274). Segundo Foucault, o Nietzsche
genealogista recusa, de certo modo, as pesquisas de origem, no sentido de uma
recusa a possibilidade de captar “a esséncia exata da coisa, sua mais pura
possibilidade, sua identidade cuidadosamente guardada em si mesma, sua forma
imoével e anterior a tudo que é externo, acidental e sucessivo” (FOUCAULT, 2013b,
p. 274). O autor, por sua vez, prefere tratar a genealogia como o estudo das

proveniéncias, dos surgimentos, das emergéncias.

Desta maneira, Foucault corrobora a visdo nietzschiana de que o
genealogista deve antes escutar a historia ao invés de crer na metafisica e, assim,
procurar ndo por alguma esséncia ou segredo e sim descobrir que nédo ha esséncia
ou segredo que nao tenha sido uma construcdo. Para Foucault “o que se encontra
no comeco histoérico das coisas nado € a identidade ainda preservada de sua origem
— € a discordia entre as coisas, o disparate” (FOUCAULT, 2013b, p. 276). Com isso,
0 autor busca ressaltar a recusa por uma visdo metafisica sobre a origem que nos
faz vé-la como alta, idealizada, absoluta, lugar da verdade, um estado de perfeicéo
gue antecederia a queda, o corpo, 0 mundo e o tempo e, por outro lado, enfatizar
sua escolha pelo comeco historico, o qual € sempre baixo e antiplatonico. Foucault
estd entdo seguido os passos de Nietzsche ao criticar o ponto de vista supra-
histérico e procurar por uma historia efetiva, ou seja, uma historia que reintroduza “o
discontinuo em nosso proéprio ser’” (FOUCAULT, 2013b, p. 286), que faga “surgir o
acontecimento no que ele tem de unico” (FOUCAULT, 2013b, p. 287) e que nédo
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tenha medo de “ser um saber perspectivo” (FOUCAULT, 2013b, p. 288). H& nessa
problematizagdo um significativo questionamento entre o estudo do presente e sua
posicdo em relacdo a memodria, na medida em que Foucault critica os usos da
histéria como estudo das reminiscéncias, das continuidades e tradicbes e do
conhecimento e, por sua vez, busca uma histéria como contramemoria. E, por fim,
Foucault ainda defende certo carater terapéutico em seu projeto — 0 que nos
interessa na medida em que for possivel delinear aproximacdes com a propria visdo

hadotiana sobre a fungéo terapéutica da filosofia antiga — ao afirmar que:

Fazer a genealogia dos valores, da moral, do ascetismo, do
conhecimento nunca sera, portanto, partir em busca de sua ‘origem’,
negligenciando como acessiveis todos os episodios da historia; sera,
ao contrario, deter-se nas meticulosidades e nos acasos dos
comecgos; prestar uma atengdo escrupulosa em sua derriséria
maldade; esperar para vé-los surgir, mascaras finalmente retiradas,
com o rosto do outro; ndo ter pudor de ir busca-los 14 onde eles
estdo, ‘escavando as profundezas’; dar-lhes tempo para retornarem
do labirinto onde nenhuma verdade jamais os manteve sob sua
protecdo. O genealogista tem a necessidade da historia para conjurar
a ilusdo da origem, um pouco como o bom fil6sofo tem necessidade
do médico para conjurar a sombra da alma. E preciso saber
reconhecer os acontecimentos da histéria, seus abalos, suas
surpresas, as vacilantes vitérias, as derrotas mal digeridas que déo
conta dos comecos, dos atavismos e das hereditariedades; assim
como € necessario saber diagnosticar as doengas do corpo, 0s
estados de fraqueza e energia, seus colapsos e resisténcias para
avaliar o que é um discurso filoséfico (FOUCAULT, 2013b, p. 277).

Gutting, entretanto, afirma que, apesar da inspiracéo a respeito da questédo da
genealogia ser claramente niezsctheana e do fato de que no texto o autor procura
apresentar e explica tal filosofia, o uso que Foucault faz de tal nogdo é “uma
expressdo definitiva de sua propria visdo do que a genealogia é conforme
metodologia histérica” (GUTTING, 2005, p. 43), porém € preciso ter cuidado, na
medida em que ha no proprio texto inUmeras transicdes entre o que é de fato o
pensamento de Nietzsche e o que é de fato o pensamento de Foucault, e nem
sempre isto € claro ao leitor. O fato de Foucault respeitar sua referéncia ao mesmo
tempo em que procura ativamente expressar sua propria visdo sobre o assunto
valida, de acordo com Gutting, a interpretacdo foucaultiana de que o Unico vélido
tributo que a filosofia de Nietzsche pode receber de nds € a apropriagcdo e até
mesmo deformacdo de suas ideias de modo que elas crescam e se empoderem.

Sendo assim, é preciso enfatizar que em nenhum momento o autor estava
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preocupado em ser classificado como fiel ou infiel ao texto do alemé&o e justamente
por isso ndo deve ser criticado sob esse ponto de vista. Contudo, Gutting defende
que o primeiro volume de sua Historia da Sexualidade € comumente citado como um
estudo genealdgico apesar do fato deste ser apenas uma introducdo geral a uma
série de estudos genealdgicos detalhados e que nunca foram escritos e que o
proprio Foucault também, por vezes, refere-se aos dois ultimos volumes de sua
Historia da Sexualidade como se estas fossem genealogias, mas, para o
comentador, “isso s6 é assim em um sentido muito atenuado e que tem muito mais a
ver com a sua intencdo ética do que com seu modo de analise historica” (GUTTING,
2005, p. 44). Sendo assim, essas sao as observacdes que devemos ter em mente
antes de adentrarmos no que Foucault compreendia pela empreitada de elaborar

uma genealogia ética.

Deste modo, é preciso ressaltar que a genealogia da ética foucaultiana
inscreve-se em um conjunto de propostas que visam desessencializar o sujeito e a
ética tradicional, as quais buscaram refletir, por exemplo, sobre as contingéncias das
relacbes entre a ética, o direito, o Estado, as religibes e a medicina. Foucault
entende a ética ndo como um sistema, mas como um modo pelo qual o individuo
relaciona-se consigo mesmo, enquanto sujeito de suas proprias acdes e, sendo
assim, ele procura conceber uma ética através da qual o individuo possa criar-se
como obra de si mesmo. Segundo Huijer, Foucault ndo compreende a ética “como
um conjunto coerente de prescricbes morais, nem como um estudo de
comportamentos morais. Em vez disso, ele via a ética como uma atitude ética que
visa transformar a relagéo consigo mesmo em uma obra de arte”. (HUIJER, 1999, p.
61).

O proprio Foucault (2012, p. 33) explicita que por moral podemos entender

duas coisas:

)] um conjunto prescritivo de valores e regras de acdo — o qual ele denomina
como codigo moral - propostas aos individuos por intermédio de aparelhos
diversos, que sdo explicitamente bem formulados numa doutrina uniforme

e num ensinamento explicito;
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1)) o fendbmeno da moralidade de comportamentos, ou seja, 0 comportamento
efetivo dos individuos em relagcdo as regras e valores que lhe sé&o
propostos, como os individuos ou grupos de individuos se conduzem em
relacdo ao codigo moral explicita ou implicitamente existente em sua

cultura.

Em seguida, Foucault (2012, p. 34) diferencia as regras de conduta das
condutas que se podem medir a essas regras, e ainda a maneira pela qual &
necessario conduzir-se. Essa conduta representa o individuo que constitui a si
mesmo como sujeito moral, agindo em referéncia aos elementos prescritivos
constituidores do coédigo. Vale ressaltar que esse conduzir-se tem uma
caracteristica plural, e até mesmo em codigos de prescricdbes que possuam um
quadro rigoroso, estrito e simétrico — como o0 da sexualidade - existem diferentes
maneiras de ‘se conduzir moralmente, diferentes maneiras, para o individuo que
age, de operar ndo simplesmente como agente, mas sim como sujeito moral dessa
acao.” (FOUCAULT, 2012, p. 34). A genealogia da ética foucaultiana centra-se em
torno dessas formas de condutas que constituem o sujeito moral, pois para que uma
acdo possa ser considerada moral deve implicar ndo s6 uma relacéo ao real em que
se efetua e ao codigo que se refere, mas também uma relacéo a si, e essa relagédo é

a.

constituicdo de si enquanto ‘sujeito moral’, na qual o individuo
circunscreve a parte dele mesmo que constitui o objeto dessa pratica
moral, define sua posicdo em relacdo ao preceito que respeita,
estabelece para si um certo modo de ser que valerd como realizacao
moral dele mesmo; e, para tal, age sobre si mesmo, procura
conhecer-se, controla-se, pde-se a prova, aperfeicoa-se, transforma-
se (FOUCAULT, 2012, p. 37).

Isto &, para Foucault (2012, p. 37), da mesma forma como nao ha conduta moral que
nao implique a constituicdo de si mesmo como sujeito moral, também ndo ha
constituicdo desse sujeito moral sem que se leve em conta os modos de sujeicéo,
uma asceética ou as praticas de si que o estruturam, pois a acdo moral seria

indissolvivel das atividades de si.

Sendo assim, o autor afirma que s seria possivel fazer uma histéria da moral
se levassemos em conta tudo que essa palavra realmente significa e isso dividiria tal

empreendimento em trés: o de fazer uma historia das moralidades (que trataria da
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relacdo entre as acfes dos individuos ou grupos de individuos para com os codigos
morais), uma histéria dos cddigos (que trataria das diversas caracteristicas dos
codigos morais) e uma historia da ética e da ascética, sendo que esta ultima seria
uma “histéria da maneira pela qual os individuos sdo chamados a se constituir como
sujeitos de conduta moral” (FOUCAULT, 2012, p. 38), ou seja, “‘uma histéria das
formas da subjetivacdo moral e das préticas de si destinadas a assegura-la”
(FOUCAULT, 2012, p. 38).

Segundo Davidson, o que podemos aprender com a genealogia da ética

foucaultiana é a consideragéo de que:

nossas '"tecnologias de si", as maneiras pelas quais nos
relacionamos conosco, contribuem para as formas pelas quais nossa
subjetividade é constituida e experienciada, bem como as formas em
que ndés governamos nosso pensamento e conduta. Nos
relacionamos conosco como tipos especificos de sujeitos que se
governam de maneiras particulares. Em resposta as questfes do tipo
"Que tipos de sujeitos que devemos ser?" e "Como devemos nos
governar?", Foucault ofereceu a sua histéria da ética (DAVIDSON,
2005, p. 127).
E é nesse contexto que Foucault faz uma diferenciacdo entre morais que ddo mais
importancia ao codigo e morais que seriam formas de subjetivacédo e praticas de si.
E, ora, o fato dele se interessar pelas morais da Antiguidade grega e greco-romana
se d& justamente porque estas, ao seu ver, eram exemplos de morais que
valorizavam as formas de sujeicdo e praticas de si. Mais especificamente, segundo
Davidson, Foucault argumenta que “as praticas de si na Antiguidade tardia séo
caracterizadas pelo principio geral de conversdo para si mesmo - epistrophé eis

heauton" (DAVIDSON, 2005, p. 128).

2.3. A estética da existéncia, o cuidado e as praticas de si
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Ao tratar da questédo da sexualidade dentro desse contexto ético e no ambito
de um estudo que remete a cultura grega e latina, Foucault percebe que todas essas
probleméticas estdo conectadas a uma estética da existéncia, ou seja, estdo

conectadas:

a um conjunto de préticas que, certamente, tiveram uma importancia
consideravel em nossas sociedades: € o que se poderia chamar
‘artes da existéncia’. Deve-se entender, com isso, préticas refletidas
e voluntarias através das quais os homens ndo somente se fixam
regras de conduta, como também procuram se transformar,
modificar-se em seu ser singular e fazer de sua vida uma obra de
arte que seja portadora de certos valores estéticos e responda a
certos critérios de estilo (FOUCAULT, 2012, pp. 17 - 18).
Deste modo, acredito que a virada metodologica realizado por Foucault ndo é
apenas uma virada ética, mas também estética, na medida em que ambas se
relacionam e ele esta focado na possibilidade de uma diversidade de existéncias
marcadas pelas caracteristicas plurais, variaveis e multiformes das relacdes sociais
humanas. E importante ressaltar, entretanto, que a expresséo ‘estética da existéncia’
nao é originalmente formulada por Foucault e aqui, mais uma vez, contamos com

uma inspiracéo de fundo nietzschiano™.

Foucault justifica sua escolha pelo estudo da Antiguidade grega e greco-
romana por trés motivos: i) o fato de que “na ética grega as pessoas estavam
preocupadas com a sua conduta moral, sua ética, suas relagdes consigo mesmas e
com o0s outros muito mais do que com os problemas religiosos” (FOUCAULT, 1995,
p. 255); ii) o fato de que “a ética ndo se relacionava a nenhum sistema social
institucional — nem sequer a nenhum aspecto legal” (FOUCAULT, 1995, p. 255); iii) o
fato de que “a sua preocupacgao, seu tema, era constituir um tipo de ética que fosse
uma estética da existéncia” (FOUCAULT, 1995, p. 255).

Sendo assim, nos dois ultimos volumes da Histéria da Sexualidade o autor
aprofunda-se em alguns dos temas que ja havia comecado a elaborar nos cursos do

College de France, especialmente nos que constituem A Hermenéutica do Sujeito, e

L Para mais informacdes sobre as relacdes entre Nietzsche e Foucault a respeito da
estética da existéncia Cf. FOUCAULT, M. (2014b). “Aulas sobre Nietzsche”. In: . Aulas
sobre a Vontade de Saber. Traducdo de Rosemary Costhek Abilio. Sdo Paulo: Martins
Fontes, pp. 183 - 200 e Cf. PINHO, L. C. (2013). “Por uma existéncia artistica: ética e
estética em Nietzsche e Foucault”. In: Griot - Revista de Filosofia, v. 8, n. 2, pp. 108 - 117.
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trata especificamente da questdo da cultura de si na Antiguidade. De modo que em
O Uso dos Prazeres foca-se na questdo dos aphrodisia, ou seja, na questao dos
regimes de comportamentos e prazeres sexuais na Antiguidade, sobretudo no
mundo grego do século IV°? antes de nossa era, e em O Cuidado de Si ele procura
fazer uma analise mais completa da questdo da nocdo de cuidado de si (epiméleia
heautod/cura sui) focada principalmente nos dois primeiros séculos do mundo
greco-romano de nossa era, Nn0¢ao essa que em sua propria histéria estabeleceu-
se como uma cultura de si por desde sua consagracao socratica ter-se tornado “um
preceito, um imperativo que circulou através das diferentes escolas e doutrinas
filosoficas” (GENEROSO, 2010, p. 66), o qual defendia a orientagédo da vida de um

individuo em dire¢do a busca por uma arte da existéncia.

Em O Uso dos Prazeres Foucault questiona a hipétese repressiva, ou seja, a
afirmacdo moderna de que a nocdo ocidental de moralidade € herdeira do
cristianismo, na medida em que foi apenas a partir deste que prescricdes morais
foram impostas a sexualidade — seja a respeito da exaltacdo da castidade, da
delimitacdo do parceiro legitimo ou da desqualificacdo da inversdo dos papéis
sexuais e das relacdes entre pessoas do mesmo sexo, por exemplo. Além do fato de
que, por isso, no cristianismo, inUmeras praticas sexuais foram associadas “ao mal,
ao pecado, a queda, a morte, ao passo de que a Antiguidade o teria dotado de
significagdes positivas” (FOUCAULT, 2012, p. 21). Foucault, pelo contrario,
demonstra que existiram relacbes de continuidade entre as primeiras doutrinas
cristds e a filosofia moral da Antiguidade a partir do estudo de inUmeros textos, de
cunho filoséfico e médico, que relatam suas praticas de conduta sexual - as quais,
por sua vez, sdo também praticas de si. Entretanto, Foucault também salientara que,
apesar dessas continuidades, também existiram relacdes de ruptura entre essa
Antiguidade pagd e o cristianismo, as quais serdo exploradas no proximo
subcapitulo. No mais, seu objetivo em O Uso dos Prazeres é o tratar de questdes
relativas aos: aphrodisia® (os atos de Afrodite), além dos khrésis aphrodision®* (uso

®2 Analisando, sobretudo, os textos de Platdo, Aristételes e Xenofonte.

*3 para Foucault, apesar dos gregos ndo possuirem uma palavra com o mesmo efeito que o
termo ‘sexualidade’ denota na contemporaneidade, eles possuiam uma série de outras
palavras para designar gestos, atos e praticas precisas de carater sexual. Contudo, segundo
o autor, “a categoria geral sob a qual todos esses gestos, atos e praticas sdo submetidos é
muito mais dificil de apreender. Os gregos utilizavam facilmente um adjetivo substantivado:
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dos prazeres), & enkrateia® (atitude) e & sophrosyne (temperanca)®® Além disso, no
decorrer da obra, o autor analisa os trés tipos principais®’ de estilizacdo da conduta
sexual que teriam constituido a Antiguidade, ou melhor, as trés formas cardinais de
técnicas de si: a dietética (relativa ao corpo), a econémica (relativa ao casamento) e
a erética (relativa a pederastia). E, sendo assim, se quisermos conhecer a
verdadeira histéria da sexualidade devemos entdo compreender melhor a

Antiguidade e em que medida ela ainda tem efeito sobre nos.

Em O Cuidado de Si, por sua vez, o autor se aprofunda nessas questdes ja
apresentadas, agora a partir de outro contexto histérico, reforcando a ideia que ja
desde a Antiguidade greco-romana os filésofos e médicos preocuparam-se com a
guestdo de um regime dos prazeres e procurando caracterizar tais praticas como

uma cultura de si*®. Ainda em relacdo a cultura de si, 0 autor enumera cinco pontos

ta aphrodisia, que os latinos traduzem aproximadamente por venerea” (FOUCAULT, 2012,
p. 47), o qual € muito complicado de ser traduzido para nossas linguas — motivo pelo qual
ele 0 mantém no original — seja porgue nossa ideia de sexualidade é mais ampla e possui
fungdes diversas ou porque “nao, dispomos, de nossa parte, de uma nogao que opere um
recorte e que relina um conjunto analogo ao dos aphrodisia” (FOUCAULT, 2012, p. 48).

>* Na medida em que, para o autor, a reflexdo moral sobre os aphrodisia tende muito mais a
elaborar as condicdes e as moralidades de um uso do que “a estabelecer um codigo
sistematico que fixaria a forma canénica dos atos sexuais, tracaria a fronteira das
interdicbes, e distribuiria as praticas de uma lado e de outro de uma linha de demarcagao”
(FOUCAULT, 2012, p. 67).

% Atitude que o individuo deve ter em relacdo a si mesmo para que se constitua como
sujeito moral. Para Foucault, “a enkrateia se caracteriza sobretudo por uma forma ativa de
dominio de si que permite resistir ou lutar e garantir sua dominac¢ao no terreno dos desejos e
dos prazeres” (FOUCAULT, 2012, p. 80).

% A sophrosyne é “o estado que se tende a alcancar pelo exercicio do dominio e pelo
comedimento da pratica dos prazeres” (FOUCAULT, 2012, p. 97) e este estado, por sua
vez, é caracterizado pela liberdade, no sentido de que se governa o0s préprios desejos e
prazeres justamente para ser e para se manter livre.

>" Ele afirma, no entanto, que isso n&o significa que os gregos s6 se interessavam por essa
tematica a partir desses trés pontos de vista e que “encontrar-se-a na literatura que eles nos
deixaram diversos testemunhos atestando a existéncia de outros temas e de outras
preocupacdes” (FOUCAULT, 2012, p. 313). Estes sdo, contudo, os trés nlcleos principais
dessa problematizagao.

*® Segundo Foucault, “pode-se caracterizar brevemente essa ‘cultura de si’ pelo fato de que
a arte da existéncia — a techne tou biou sob suas diferentes formas — nela se encontra
dominada pelo principio segundo o qual é preciso ‘ter cuidados consigo” (FOUCAULT,
2013, p. 49). O autor, entdo, apresenta o cuidado de si como o imperativo consagrado por
Socrates que foi amplamente difundido na Antiguidade entre as escolas filoséficas ao ponto
deste ter adquirido progressivamente as dimensdes de uma cultura de si. Sendo que seu
apice se deu justamente nos dois primeiros séculos da época imperal, motivo pelo qual
Foucault foca-se nesse periodo.
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principais: 1 — que a epiméleia heautod, a cura sui, “é uma injungdo que se encontra
em muitas doutrinas filoséficas” (FOUCAULT, 2013, p. 50), entre as quais ele cita o
platonismo, o epicurismo e o estoicismo, sendo que encontrariamos em Epiteto a
mais alta elaboracgéo filosofica sobre o tema; 2 — que a “epiméleia ndo designa
simplesmente uma preocupagdo, mas todo um conjunto de ocupacdes”
(FOUCAULT, 2013, p. 55), um conjunto de praticas, exercicios e atividades que
envolveriam todos os tipos de trabalhos do dia-a-dia, desde os cuidados com a casa
até os deveres para com os deuses e mortos. Aqui, Foucault faz uma observacéo de
extrema importancia, ao afirmar que essa atividade consagrada a si mesmo “nao
constitui um exercicio da soliddo, mas sim uma verdadeira pratica social. E isso, em
varios sentidos” (FOUCAULT, 2013, p. 57); 3 — a existéncia de uma correlacéo
estreita entre o cuidado de si e o pensamento e a pratica médica, correlacdo essa
que se da em torno da questdo das paixdes e da filosofia como terapéutica; 4 — o
desenvolvimento do principio délfico para além da sua precedéncia socrética, na
medida em que “toda uma arte do conhecimento de si foi desenvolvida, com receitas
precisas, com formas especificas de exame e de exercicios -codificados”
(FOUCAULT, 2013, p. 63) e, por fim, 5 — que “o objetivo comum dessas praticas,
através das diferencas que elas apresentam, pode ser caracterizado pelo principio
do bem geral da conversédo a si — do epistrophé eis heauton”, tema esse que, como

j& vimos, o autor também desenvolve na Hermenéutica do Sujeito.

Sob essa 6tica, Foucault compreende a filosofia antiga como ascese, e a
ascese antiga como um principio de conversao a si mesmo, mas também como
condicao de acesso a verdade, compreendendo verdade “no sentido etopoético,
qual seja a qualificacdo de enunciados como verdadeiros quando atuam como
matrizes de constituicdo do éthos do sujeito, de sua maneira de ser” (CANDIOTTO,
2008, pp. 95 - 96). A partir disso, Foucault também propde uma diferenciacao entre
a ascese filoséfica e a espiritual, pois para ele o que os gregos da época helenistica
e romana entendiam por ascese se diferencia do que é entendido tradicionalmente
por ascese, devido ao fato de estarmos impregnados pela concepcédo crista.
Segundo o autor, em primeiro lugar, “na ascese filosofica, na pratica de si, o objetivo
final, o objetivo ultimo ndo é evidentemente a rendncia a si. Ao contrario, o objetivo é
colocar-se - e da maneira mais explicita, mais forte, mais continua e obstinada

possivel — como fim de sua propria existéncia” (FOUCAULT, 2010, pp. 295 - 296).
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Em segundo, que a ascese filosdfica “tem por fungéo constituir uma paraskeué [a fim
de que] o sujeito se constitua a si mesmo” (FOUCAULT, 2010, p. 296), ou seja, o
objetivo ndo se encontra na ordem das regras e restricdes, mas sim na construcao
de um “equipamento de defesa contra os acontecimentos possiveis da vida”
(FOUCAULT, 2010, p. 296). E, em ultimo lugar, ele afirma que a ascese filosofica
“ndo tem por principio a submissao do individuo a lei. Tem por principio ligar o
individuo a verdade” (FOUCAULT, 2010, p. 296).

No mais, Foucault também procura, ao analisar tais praticas de intensificacao
da relacdo do sujeito com ele mesmo, compreender o que seria tal individualismo no
mundo helenistico e romano, o que precisa ser melhor explanado na medida em que
pretendamos livra-lo de certas criticas, como veremos adiante. Foucault diferencia,

entdo, trés coisas a respeito dessa categoria:

a atitude individualista, caracterizada pelo valor absoluto que se
atribui ao individuo em sua singularidade e pelo grau de
independéncia que lhe é atribuido em relacdo ao grupo ao qual ele
pertence ou as instituicdes das quais ele depende; a valorizacdo da
vida privada, ou seja, a importancia reconhecida as relagbes
familiares, as formas de atividade doméstica e ao campo dos
interesses patrimoniais; e, finalmente, a intensidade das relagbes
consigo, isto é, das formas nas quais se é chamado a tomar a si
proprio como objeto de conhecimento e campo de agdo para
transformar-se, corrigir-se, purificar-se, e promover a propria
salvacdo (FOUCAULT, 2013, p. 48).
O autor reconhece gue essas atitudes podem estar conectadas entre si, mas que
esses vinculos também n&o sdo constantes e nem necessarios, variando assim de
acordo com as sociedades ou grupos sociais nos quais estdo inseridos. O que é
preciso ressaltar € que devemos estar atentos a essa classificacdo para que ao
ouvirmos dos inumeros criticos do projeto foucaultiano que a sua estética da
existéncia € demasiadamente invididualista ndo caiamos em uma interpretacdo
inexata do que ele realmente compreendia por individualismo, tendo em vista que
esse parece representar muito mais um singularismo ético. Vale ainda ressaltar que,
para o autor, esse fendmeno “sé concerne aos grupos sociais, bem limitados em
namero, que eram portadores de cultura, e para 0s quais uma techne tou biou podia
ter um sentido e uma realidade” (FOUCAULT, 2013, p. 50), entretanto, a
recomendagao de um cuidado de si “é um principio valido para todos, todo o tempo

e durante toda a vida” (FOUCAULT, 2013, p. 53).
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2.4. O cristianismo e a crise da ética na contemporaneidade

Com o estudo da estética/artes da existéncia ou praticas/técnicas de si na
Antiguidade, Foucault pretende mostrar como a sexualidade era problematizada e,
em contrapartida, analisar como esse tipo de pratica foi aos poucos sendo
substituida por um cédigo moral. Segundo Desroches, Foucault defende a tese da
apropriacdo gradual dos exercicios antigos pelo cristianismo e reconhece que o
tema do cuidado de si passa por uma inflexdo radical do cristianismo, e, sendo
assim, ele afirma que “o cuidado de si teve um alcance positivo e afirmativo durante
a Antiguidade, uma atitude que seria logo revertida pelas premissas do cristianismo”
(DESROCHES, p. 13).

Sendo assim, o0 estudo da sexualidade € considerado, por Foucault, como
“um capitulo — um dos primeiros capitulos — dessa historia geral das ‘técnicas de si”.
(FOUCAULT, 2012, p. 18). Foucault estudou profundamente os gregos e latinos,
devido ao fato da Antiguidade ser caracterizada pela busca de uma ética pessoal
nos mais diversos estilos que possibilitava ao sujeito constituir-se de um modo livre
dos atuais mecanismos disciplinares, e nao por uma moral como obediéncia a um
sistema de regras, como aconteceu ap0s 0 cristianismo, pois este gerou um codigo
de ética fundamentalmente diferente daquele do mundo antigo. O autor defende que
na Antiguidade “a exigéncia de austeridade implicada pela constituicdo desse sujeito
senhor de si mesmo nédo se apresenta sob a forma de uma lei universal, a qual cada
um e todos deveriam se submeter” (FOUCAULT, 2012, p. 315), mas sim como um
“principio de estilizacdo da conduta para aqueles que querem dar a sua existéncia a
forma mais bela e mais realizada possivel” (FOUCAULT, 2012, p. 315). Segundo

essa visao, foi apenas com o cristianismo que:

vimos se inaugurar lentamente, progressivamente, uma mudanga em
relacdo as morais antigas, que eram essencialmente uma prética, um
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estilo de liberdade. Naturalmente, havia também certas normas de
comportamento que regravam a conduta de cada um. Porém, na
Antiguidade, a vontade de ser um sujeito moral, a busca de uma
ética da existéncia eram principalmente um esforco para afirmar a
sua liberdade e para dar a sua proépria vida uma certa forma na qual
era possivel se reconhecer, ser reconhecido pelos outros e na qual a
propria posteridade podia encontrar um exemplo. Quanto a essa
elaboragéo de sua propria vida como uma obra de arte pessoal, creio
gue, embora obedecesse a canones coletivos, ela estava no centro
da experiéncia moral, da vontade de moral na Antiguidade, ao passo
gue, 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 (FOUCAULT, 2010, p. 290).

Para Foucault, esse tipo de moral descendente do cristianismo “esta
desaparecendo, ja desapareceu. E a esta auséncia de moral corresponde, deve
corresponder uma busca que € aquela de uma estética da existéncia” (FOUCAULT,
2006, p. 290). Deste modo, ele acredita que o problema ético que experenciamos na
contemporaneidade é, de certa forma, semelhante ao da Antiguidade, pois:

a maior parte das pessoas ndo acredita mais que a ética esteja
fundada na religido, nem deseja um sistema legal para intervir em
nossa vida moral, pessoal e privada. Os recentes movimentos de
liberacdo sofrem com o fato de n&o poderem encontrar nenhum
principio que sirva de base a elaboragdo de uma nova ética. Eles
necessitam de uma ética, porém nao conseguem encontrar outra
sendo aguela fundada no dito conhecimento cientifico do que é o eu,
do que é o desejo, do que é o inconsciente, etc. Eu estou surpreso
com esta similaridade dos problemas (FOUCAULT, 1995, p. 255).

Sendo assim, o0 que Foucault faz em seus trabalhos finais € apresentar a
estética da existéncia como uma forma de repensar a ética da contemporaneidade,
mas sem propor um retorno aos gregos ou enfatizar o mito da Antiguidade como
uma idade de ouro na histéria da humanidade, apesar de seus vastos estudos e
incursdes por esse periodo. O proprio Foucault afrma que ndo se trata de uma
alternativa nesse sentido e que nao acredita que a solucdo dos impasses éticos
atuais se encontre apenas no estudo da Antiguidade sem que haja uma reflexado

sempre atual, ou seja, ele defende que:

nao se pode encontrar a solugcdo de um problema na solu¢céo de um
outro problema levantado num outro momento por outras pessoas.
Veja bem, o que eu quero fazer nédo é a histéria das solucdes, e esta
€ a razao pela qual eu ndo aceito a palavra ‘alternativa’. Eu gostaria
de fazer a genealogia dos problemas, das problematizacdes
(FOUCAULT, 1995, p. 256).

O que Foucault esta defendendo é que podemos “ver claramente que alguns dos

principais principios de nossa ética foram relacionados, num certo momento, a uma
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estética da existéncia” (FOUCAULT, 1995, p. 261) e que esse tipo de analise
histérica da ética grega pode ser util, mas ndo € uma resposta; ela pode apenas
servir para inspirar um olhar critico e uma acao transformadora ante a dificuldade de

instituir principios de uma nova ética. Sendo assim:

a afinidade entre Foucault e a moral antiga se reduz a moderna
reaparicdo de uma Unica carta no interior de uma partida totalmente
diferente; é a carta do trabalho de si sobre si, de uma estetizacdo do
sujeito, através de duas morais e de duas sociedades muito
diferentes entre si (VEYNE, 1985, p. 2).

Francisco Ortega defende, por sua vez, que os ultimos dois volumes da
Historia da Sexualidade “representam investigagdes historicas sobre a ética sexual e
a arte da vida greco-romanas” (ORTEGA, 1999, p. 22), mas que, entretanto, “nestes,
nao se constréi uma ponte com o presente” (ORTEGA, 1999, p. 22) e que “nos
ultimos livros, nao se realiza a passagem para a atualidade” (ORTEGA, 1999, p. 23).
Discordo desse ponto de vista por acreditar que o motivo de seus vastos estudos
focarem-se a Antiguidade se da justamente pelo fato de que Foucault estava
preocupado com um problema atual. Seu programa, compreendido para além dos
limites da investigacao histérica que se pode realizar nas poucas paginas de um ou
dois livros, prop6e uma ontologia histérica de n6s mesmos, a qual deve fornecer
respostas para uma série aberta de perguntas, além de fazer um namero indefinido
de inquéritos, que por sua vez podem ser especificados e multiplicados, mas que
abordam as seguintes questdes: “Como é que somos constituidos como sujeitos do
nosso proprio conhecimento?”, “Como é que somos constituidos como sujeitos que
exercem e submetem-se a relagdes de poder?” e “Como é que somos constituidos

COmMo sujeitos morais de nossas proprias agoes?”.

No caso especifico de sua estética da existéncia, o plano de fundo da critica
de Foucault se concentra na questdo da crise ética na contemporaneidade, que faz
parecer com que seja impossivel fundamentar hoje uma nova, Unica e norteadora
moral e a sua reflexdo se encontra com 0s gregos e latinos na medida em que
Foucault propde que os caminhos para o delineamento de uma nova ética se daria
através de parametros estéticos e, por isso mesmo, mais plurais. Como bem

observa Veyne:
no mundo moderno, parece ter se tornado impossivel fundamentar

uma moral. Ndo existe mais uma natureza ou uma razdo diante a
gual render-se, nem uma origem com a qual estabelecer uma relagcéo
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auténtica [...]; a tradicdo ou a sujeicdo ndo sdo mais do que situacdes
de fato. Ja ndo nos apregoamos mais nem a crise e nem a
decadéncia; as aporias da reduplicacao filosofica jamais comoveram
aos mortais comuns. O que perdura € que 0s mortais comuns séo
compostos de sujeitos, de seres desdobrados, que mantém uma
relagdo ou de consciéncia ou de conhecimento de si consigo
mesmos. E sobre estas bases que julgara Foucault (VEYNE, 1985, p.
7).

Foucault estd defendendo a necessidade da existéncia de uma nova ética,
uma ética pessoal que nos liberte do “elo analitico ou necessario entre a ética e as
outras estruturas sociais ou econdémicas ou politicas” (FOUCAULT, 1995, p. 261) e
que nos livre da associagédo da arte “apenas a objetos e ndo a individuos ou a vida”
(FOUCAULT, 1995, p. 261). Dai ndo se segue que Foucault tenha nos oferecido um
sistema ético que cumpra essa funcdo, mas que ele apontou os caminhos para uma
ética, a qual defenderia que devemos viver nossa prépria vida como se esta fosse
uma obra de arte e, é a partir disso, que devemos pensar com e a partir de Foucault.
A sua ontologia historica de n6s mesmos estd afastada de todos os projetos que
pretendem ser globais ou radicais, pois de acordo com Foucault “a pretensdo de
escapar do sistema da realidade contemporanea, de modo a produzir 0os programas
globais de uma outra sociedade, de uma outra maneira de pensar, outra cultura,
outra visdo do mundo, levou apenas ao retorno das tradicbes mais perigosas”

(FOUCAULT, 1998b, p. 46).
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3. DOS ENCONTROS E CONVERGENCIAS PARA AS DIVERGENCIAS E
DESENCONTROS

Propor uma nova possibilidade ética ao homem contemporaneo, contudo, ndo
é tarefa facil e nem isenta de criticas. Dentre os mais importantes criticos do
programa foucaultiano, o nome de Pierre Hadot entra em questdo. No texto Um
dialogo interrompido com Michel Foucault: Convergéncias e Divergéncias, Hadot nos
comunica a respeito de seu contato com Michel Foucault. Segundo o autor, eles se
conheceram no final de 1980, quando Foucault lhe aconselhou que apresentasse
candidatura ao Collége de France, uma das mais prestigiadas instituicdes do pais.
Conselho esse seguido por Hadot, cuja candidatura foi aceita em 1983 para a
catedra de histéria do pensamento helenistico e romano, como ja tratamos

anteriormente.

Nessa época, porém, Hadot confessa que mal conhecia o trabalho de
Foucault, mas este, pelo contrario, parecia ter sido um atento leitor dele. De fato,
Foucault foi apresentado ao artigo de Hadot que versava sobre o0s exercicios
espirituais por Pasquale Pasquino jA no fim dos anos 70 e, reconhecendo a
influéncia que Hadot exerceu em seu pensamento, Foucault chegou até a citar o
nome de Hadot na introducdo da Histéria da Sexualidade: O Uso dos Prazeres ao
afirmar que “os livros de P. Brown®, os de P. Hadot e, em varias ocasides, seus
pareceres e as conversagbes que mantivemos, me foram de grande valia”
(FOUCAULT, 2012, p. 14) assim como no decorrer do texto ao tratar das relagdes de
Socrates e Eros no Banquete de Platdo. Entretanto, apesar dessa influéncia ser

clara e ressaltada pelo proprio Foucault, sdo poucos os trabalhos que a analisam

% peter Brown é considerado uma autoridade em Agostinho e um dos mais conceituados
historiadores da filosofia antiga tardia ainda atuante. Seu trabalho exerceu muita influéncia
no pensamento foucaultiano, sobretudo em relacdo as tematicas religiosas e sociais
presentes na questdo da transicAo de uma Antiguidade pagd e classica para o
estabelecimento do cristianismo ja no Império Romano tardio. Ortega (1999, p. 28) também
acentua o fato de que ja Peter Brown tratou da nocao de estilo e, por sua vez, de uma
estilizagdo da existéncia na Antiguidade tardia, conceito que foi claramente incorporado por
Foucault em sua obra.
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mais profundamente. Como bem salienta Ortega, “muitas paginas foram escritas
sobre o papel exercido por Georges Ganguilhnem ou por Gaston Bachelard sobre o
pensamento de Foucault; porém, a influéncia de Pierre Hadot € apenas reconhecida”
(ORTEGA, 1999, p. 52).

A partir desta indicacdo, entdo, eles travaram um breve dialogo, entre
conversas que Hadot lamenta terem sido raras, mas que evocaram inumeras
discussbes, principalmente a respeito da filosofia greco-romana da vida. Porém, a
morte prematura de Foucault, aos 57 anos em 1984, como afirma Hadot®,
interrompeu esse didlogo, o qual o proprio Hadot afirma que teria podido os
beneficiar mutuamente em seus pontos de acordo, mas também e, sobretudo, em
seus desacordos. Entretanto, mesmo ap6s a morte de Foucault, Hadot publicou
textos e entrevistas exaltando respostas que nao havia conseguido comunicar a
Foucault enquanto este ainda vivia, respostas essas que serao analisadas por nos
revelarem, para além de suas confluéncias, as diferencas de interpretacdo e de
opcOes filosdficas entre ambos. E € justamente nesses desencontros, até mais que
em seus encontros, que a riqueza desse dialogo interrompido®* se encontra e, desta
maneira, a nossa leitura se focara, sobretudo, em uma diferenca que ndo pode ser
exatamente resolvida entre os autores, como defende Generoso (2010), resultante
tanto da interpretacdo que Foucault faz de Hadot assim como da interpretacdo que

Hadot faz da interpretacdo que Foucault fez dele.

3.1. As convergéncias e encontros

% Generoso questiona se “isso ocorreu de fato devido & morte prematura de Foucault (como
sugere Hadot)? Ou serd que dada a orientacdo de seus trabalhos, bastante divergentes
apos a descoberta dos textos de Hadot por Foucault, eles estavam destinos a jamais se
encontrarem verdadeiramente?” (GENEROSO, 2010, p. 9). A autora, assim como 0
presente trabalho, busca “reconstruir essa confrontacdo, sendo esse afrontamento,
irrealizado concretamente devido a morte de Foucault” (GENEROSO, 2010, p. 9). Ela,
contudo, defenderéa a tese que existe um desacordo intrinseco, uma diferenca insolavel, que
opde o trabalho de ambos os autores.

. O termo em francés é ‘rencontre manquée’, mas aqui optamos por seguir a traducéo
brasileira por acreditar que ela capta melhor o espirito da expressao.
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Além da clara influéncia de Hadot nos escritos de Foucault percebida pelo
fato deste o ter mencionado como referéncia, no ambito das convergéncias entre os
dois autores, também é perceptivel uma confluéncia de assuntos. Hoffmann (2010 -
2011, p. xxxvi) nota que ambos trataram de temas em comum, tais como as
guestdes da filosofia como terapéutica, da filosofia como modo de vida, assim como
a ideia do cuidado de si e dos exercicios espirituais. Pierre Hadot foi o defensor da
tese da filosofia como um modo de vida que, como j& vimos, afirma que “a filosofia &
uma arte de viver, um estilo de vida que abarca toda a existéncia” (HADOT, 2002, p.
308), assim como Foucault que com sua versdo de uma estética da existéncia
defende que a filosofia, se ela for ainda hoje o que era na Antiguidade, € uma
“ascese’, um exercicio de si, no pensamento” (FOUCAULT, 2012, p. 16). Sendo
assim, compreendemos que ambos se voltam para uma interpretacdo da filosofia
como ascese, mas essa € uma ascese de certa maneira atualizada e claramente
inspirada na experiéncia antiga mais do que na cristd e moderna, € uma ascese
como atividade de autotransformacao do individuo que a pratica. Portanto, como

salientamos, e € corroborado por Generoso:

os dois autores parecem concordar com o fato de que a filosofia ndo
pode ser compreendida unicamente como um sistema teérico de
ideia, mas deve ser entendida como alguma coisa nha qual o
conhecimento é indissociavel do ‘sujeito’ que conhece e que exige
dele mesmo um trabalho de transformacéo (2010, p. 84).

Contudo, tal ascese € também um fim inatingivel, na medida em que se este fosse
um estado passivel de ser alcancado cessaria-se entdo o trabalho de si sobre si,
que por sua vez deve ser encarado mais como esforco sempre continuo, como
trabalho ininterrupto de autotransformacdo e autoconstituicdo de um sujeito-forma.
Acredito, inclusive, que seria possivel pensar que foi justamente essa percepc¢éo da
capacidade de autotransformacao pela filosofia que orientou ambos os autores a
uma certa leitura da Antiguidade, além da insatisfacdo com os rumos da filosofia

profissional em seus meios de trabalho.

Ambos os autores refletiram sobre o papel da filosofia, sendo que para Hadot
a filosofia antiga consistia, sobretudo, “em uma série de técnicas espirituais

destinadas a mudar o ouvinte ou o leitor: mudar, em primeiro lugar, sua maneira de
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ver as coisas, o0 mundo, e seu préprio lugar no mundo, e em segundo lugar, como
consequéncia do primeiro, mudar sua maneira de viver e de ser’” (CHASE, 2011, p.
5) e para Foucault as préticas ou técnicas de si, inspiradas claramente na
concepcao hadotiana de exercicios espirituais, seriam “exercicios, e a relacédo de si
consigo mesmo que determinam, s&o ‘o ponto, primeiro e ultimo, da resisténcia ao
poder politico”” (CHASE, 2011, p. 8). Foucault, contudo, usa menos o termo
exercicios e fala mais em praticas, técnicas ou tecnologias de si relativas a um

cuidado de si, porém com um significado semelhante ao estabelecido por Hadot.

Além disso, é importante salientar que ambos s@o considerados por seus
comentadores como exemplos de filésofos que ajustavam seus ensinamentos aos
seus comportamentos e que defendiam que “a filosofia como teoria ou como
conjunto de doutrinas ndo pode se separar do modo de viver do filésofo” (CHASE,
2011, p. 2). Vale ressaltar ainda que os dois pensadores “introduziram a ideia de
‘cuidado de si’ de uma forma semelhante e a partir da figura de Sécrates”
(GENEROSO, 2010, p. 10).

Davidson (2005, p. 124) situa os ultimos escritos de Foucault como no mesmo
contexto dos escritos dos estudiosos do pensamento e do sujeito antigo, tais como
Paul Veyne, Georges Dumézil e, especialmente, Pierre Hadot. Ele defende que
estes escritores discutiram o trabalho de Foucault em termos que nos ajudam a ver
como ele pode ser elaborado e criticado de maneiras filosoficamente frutiferas.
Defendo, portanto, que ambos o0s autores estavam inseridos, apesar de seus vastos
estudos sobre a Antiguidade, em um efeverscente cenario de producao de filosofia
contemporanea. Hadot salienta, assim como o faz Foucault inUmeras vezes com a
sua ontologia do presente, que nao pretende solucionar definitivamente os
problemas filoso6ficos de seu tempo, mas que certas concepcdes da filosofia antiga
Ihe parecem manter um valor sempre atual. Sendo assim, pensamos em ambos 0s
autores como homens de sua época, praticantes de um modo similar de viver a
filosofia e que tentaram, através de suas falas e escritos, propor alternativas ético-

estéticas a existéncia contemporanea.

Entretanto, € preciso ndo se enganar acerca da aproximacado entre Pierre
Hadot e Michel Foucault, assim como observa Balaudé (2010, p. 39): ndo é Hadot

que vai em direcdo a Foucault. Alguns comentadores, inclusive, parecem sugerir 0
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caminho inverso. E de fato, como Generoso bem salienta:

os trabalhos de Pierre Hadot contribuiram de maneira importante ao
deslocamento ou convers&o® de Michel Foucault. Nos diremos a
titulo de especulacdo que a descoberta das obras de Pierre Hadot
por Foucault influenciou a virada em seus dltimos trabalhos. E
certamente através do relato dos textos de Hadot, reconhecido pelo
préprio Foucault, que ele se familiarizou com o corpo de textos
antigos que abriram o caminho para a reformulacdo de suas ideias
anteriores. Incluindo a emergéncia do novo eixo da subjetivagéo.
Foucault deslocou e transformou o centro de interesse de suas
pesquisas e se aproximou resolutamente de uma filosofia
compreendida como uma arte de viver (techne tou biou), filosofia que
Hadot encontra e reabilita no decorrer de seus estudos sobre a
filosofia antiga (GENEROSO, 2010, p. 51).

Contudo, creio que também ndo € Foucault que se orienta rumo a Hadot, ambos
apenas parecem encontram na tematica da filosofia como modo de vida uma via
fecunda para refletirem sobre suas proprias realidades e inserem-se, assim, em um
grupo de pensadores contemporaneos que buscaram repensar a questao do sujeito

antigo.

No mais, existe sim uma influéncia, e € preciso analisar a fundo em quais
aspectos as ideias de Hadot convergiram com o pensamento de Michel Foucault,
que, por sua vez, as assimilou ao seu proprio modo. Acredito que a exposicao
relativamente simétrica em termos de nocdes e conteldos filoséficos que
apresentamos até agora a respeito dos dois autores possa ajudar a compreensao da
leitora e do leitor a respeito dessas congruéncias e, sobretudo, na analise das

nuances possivelmente observaveis.

3.2. Os desencontros e as divergéncias

Em relacdo as divergéncias entre os autores pesquisados, serdo analisadas

uma série de ressalvas a respeito do trabalho de Foucault feitas pelo proprio Hadot,
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gue merecem ser estudadas mais profundamente a fim de promover uma clareza
interpretativa. Entre elas, algumas, se forem validas de fato, poderiam causar danos
significativos ao programa ético foucaultiano da estética da existéncia. A seguir
serdo expostas as principais criticas que podem ser encontradas nos textos de
Hadot, e, por fim, analisaremos estas em seu conjunto para um possivel

guestionamento de suas validades.

E importante frisar que Davidson também atenta ao fato de que os UGltimos
escritos de Foucault tiveram uma recepc¢ao diversa por historiadores e filésofos da
antiguidade franceses da recepcao dos anglo-americanos, devido ao fato da
‘maneira pela qual Foucault conceitua questdes mostrar claras ressonancias com o
trabalho que tinha sido e continua a ser empreendido pelos historiadores da
antiguidade mais significantes do pensamento na Franca” (DAVIDSON, 2005, p.
124), o que pode nos auxiliar a entender melhor as divergéncias que serao
exploradas adiante.

Sendo assim, apresentaremos a seguir cinco breves criticas levantadas por
Hadot, sobretudo em dois subcapitulos dos Exercicios Espirituais e Filosofia Antiga
(2014): “Um dialogo interrompido com Michel Foucault: convergéncias e
divergéncias” e “Reflexdes sobre a nogao de ‘cultura de si””, e que dizem respeito as
questdes das nocles de arte e estética, da ruptura entre a antiguidade paga e o
cristianismo, da nocdo hadotiana de ultrapassamento de si, da questdo da
sabedoria, de um novo dandismo no século XX, do prazer e da escrita como
exercicio espiritual. A brevidade de Hadot em relacdo a alguns desses temas € de
extrema importancia aqui, visto que ele ndo se demora muito nessas questdes e,
como defenderemos, algumas de suas criticas parecem ser oriundas de um

entendimento incompleto dos reais objetivos foucaultianos.

3.2.1. Obra de arte ou vida bela?

®2 Aqui, Generoso acentua o caréater transformador e protréptico que a obra de Hadot possui,
claramente inspirado pelo que ele acreditava ser a finalidade da filosofia antiga greco-
romana.
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Em primeiro lugar, Hadot afirma que hesitaria em falar de uma estética da
existéncia como um programa de construir sua vida como uma obra de arte, seja a
respeito da Antiguidade como da tarefa do filésofo em geral. Hadot afirma que “a
palavra ‘estética’ evoca, com efeito, para nds modernos, ressonancias muito
diferentes daquelas que a palavra ‘beleza’ (kallon, kallos) possuia na Antiguidade”
(HADOT, 2002, p. 308). Para ele, a contemporaneidade tende a ver a esfera do
estético separada da esfera do ético e rompe qualquer ligacdo intrinseca entre
beleza e outros valores, o que n&o ocorria anteriormente. Hadot defende, entéo, que
na Antiguidade tal nogdo néo se restringia apenas a beleza visivel e audivel, coisas
belas, formas, cores e sons, mas também aos belos pensamentos e costumes. E,
sendo assim, as nocBes de Belo, Bem e Verdade compunham uma triade
indissoluvel, tendo em vista que 0 mais justo era a0 mesmo tempo considerado o
mais belo e o mais verdadeiro. Ele pretende esclarecer que os fil6sofos da
Antiguidade estavam procurando, antes de tudo, o bem como um valor supremo

(agathon) e ndo a beleza (kéllon).

Deste modo, podemos apontar que essa critica é, sobretudo, assim como

algumas das outras serdo, uma critica metodolégica, visto que:

No geral, Hadot criticou o fato de Foucault ndo ser filologo:
estudando e interpretando os textos antigos, por exemplo, se servia
de traducdes velhas e pouco confiaveis, resultando que por vezes
fazia os antigos dizerem mais o0 que ele, Foucault, acreditava, ser
aquilo que haviam dito (CHASE, 2011, p. 11).

Contudo, vale ressaltar, esta € a interpretacao hadotiana sobre o papel da beleza na
Antiguidade e que, por sua vez, alguns estudos parecem esclarecer cada vez mais
as intimas relacdes entre o Belo e o Bem, entre a ética e a estética, e até mesmo

com a erética, no pensamento antigo.

No mais, Inés Loureiro (2004) aponta pequenas confusfes na definicdo de
estética da existéncia que seriam uteis no trabalho de esclarecimento da critica
levantada por Hadot. Ela observa que Foucault utiliza diferentes formulacdes para se
referir a estética da existéncia, ele fala tanto em forma, estilo, estética, arte,
estilistica e beleza, mas usa esses termos quase como sinénimos, sem uma maior
preocupacdo com a precisao conceitual e de uso dos termos, 0 que é bastante

problematico. Pareceria entdo, segundo Loureiro, que “a expressado ‘estética da
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existéncia’ poderia ser reduzida, sem grandes distor¢cdes, a duas formulacdes
basicas e intercambiaveis: construir a propria vida como uma obra de arte e/ou
construir uma vida bela” (LOUREIRO, 2004, p. 49). Arte e beleza seriam termos
utilizados como "predicados necessarios ao procedimento de conferir uma forma ou
um estilo & existéncia. Nao vale qualquer forma, ndo basta um estilo: eles hdo de ser
artisticos e/ou belos" (LOUREIRO, 2004, pp. 48 - 49). Entretanto, como a propria
autora observa, essas expressfes nao sao intercambidveis e cada um desses
termos tem ressonancias e implicacdes bastante diversas. Para ela, parece que
Foucault teria cometido o engano que € ler arte do mesmo modo como lia beleza,
mas a propria reflexdo sobre a beleza pode ser autbnoma a reflexdo sobre a arte e
vice-e-versa. Todavia, Loureiro ndo se demora mais nessa distincdo, pois afirma que
seu objetivo “era tdo-somente apontar um problema (as variacdes no vocabulario
foucaultiano) e mostrar sua pertinéncia (uma vez que os termos utilizados podem ser
compreendidos como pertencentes a universos distintos)” (LOUREIRO, 2004, p. 51).
O fato é que a confusdo terminoldgica criada por Foucault abre brechas para que

Hadot critique a confiabilidade de suas interpretacfes dos antigos.

O que Hadot ndo compreende € que, principalmente no ambito de seus
estudos sobre o modo de vida cinico como ruptura escandalosa, Foucault esta
pensando muito mais em uma nocéo de arte moderna, pois €, sobretudo, a partir do
final do século XVIII e comeco do século do XIX, nos quais se iniciaram, segundo o
autor, a preocupacgao com a vida do artista, no sentido de que “o artista como artista
nao pode ter uma vida totalmente parecida com a dos outros” (FOUCAULT, 2011, p.
164) justamente porque a forma de sua vida deve “constituir um testemunho do que
€ a arte em sua verdade” (FOUCAULT, 2011, p. 164). Para o autor, essa

preocupacao com a questdo da vida do artista se deu devido a dois principios:

Primeiro: a arte € capaz de dar a existéncia uma forma em ruptura
com toda outra, uma forma que é da verdadeira vida. E, depois, outro
principio: se ela tem a forma da verdadeira vida, a vida, em
contrapartida, é a caucédo de que toda obra, que se enraiza nela e a
partir dela, pertence a dinastia e ao dominio da arte (FOUCAULT,
2011, p. 164).

Sendo assim, essa questdo é de extrema importancia para que compreendamos
melhor a visdo de Foucault sobre a arte devido ao fato dele compreender a pratica
da arte como pertencente a “ordem do desnudamento, do desmascaramento, da

decapagem, da escavacdo, da reducdo violenta ao elementar da existéncia’
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(FOUCAULT, 2011, p. 165) e, por isso, ver justamente na arte moderna, a qual
considera como antiplatbnica e antiaristotélica, a caracteristica que mais Ihe

interessa aplicar sobre a nossa existéncia: a recusa a toda forma ja estipulada.

Vale ressaltar, entretanto, que apesar de sua critica Hadot também fala em
uma arte de viver, inclusive sem definir sua concepcéo sobre o que é afinal a arte,
Nogao essa que em sua obra é extremamente complexa e atravessada por leituras e
interpretacdes & sua maneira dos mais diversos pensadores, artistas e poetas®.
Contudo, em algumas momentos ele afirma que “se a arte é natureza, se a natureza
¢é arte, o artista e o filésofo poderéo, pela experiéncia estética, conhecer a natureza,
isto é, tomar consciéncia de todas as dimensdes do mundo da percepc¢édo, mas de
duas maneiras diferentes” (HADOT, 2006, p. 240), revelando assim uma certa
aproximacdo das nocdes de arte e natureza e afirmando o papel da arte no
reconhecimento de nosso lugar do mundo e numa mudanca de perspectiva em

relacdo a nos compreendermos como parte dessa natureza.

3.2.2. Alldade da ruptura

Uma segunda divergéncia entre o pensamento de Foucault e Hadot tem a ver
com a discussao a partir de que momento a filosofia deixou de ser vivida como um
trabalho de si sobre si. Para Hadot, “essa ruptura deve se situar na ldade Média, no
momento em que a filosofia tornou-se auxiliar da teologia e no qual os exercicios
espirituais foram integrados a vida cristd e tornaram-se independentes da vida
filosofica” (HADOT, 2002, p. 310).

Por outro lado, Hadot afirma que para Foucault ela se deu com Descartes,
pois antes deste a verdade s6 podia ser acessada através de um certo trabalho que
0 tornasse capaz de conhecé-la, ou seja, 0 sujeito ndo tinha acesso a verdade

apenas por ser capaz de ver o que é claro e distinto, ou seja, por ser capaz de ver a

8 Cf. HADOT, P. (2006). O Véu de isis: Ensaio sobre a histéria da ideia de natureza.
Traducdo de Mariana Sérvulo. S&o Paulo: Loyola.
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evidéncia. Tal interpretacdo pode ser comparada e problematizada em relacdo ao
curso de 6 de janeiro de 1982 proferido por Foucault no College de France,

encontrado na Hermenéutica do Sujeito, no qual ele afirma que:

poderemos dizer que entramos nha ldade Moderna (quero dizer, a
histéria da verdade entrou em seu periodo moderno) no dia em que
admitimos que o que d& acesso a verdade, as condi¢cdes segundo as
guais o sujeito pode ter acesso a verdade, € o conhecimento e téo
somente o conhecimento. E ai que, parece-me, o que chamei de
‘momento cartesiano’ encontra seu lugar e sentido, sem que isso
signifique que é de Descartes que se trata, que foi exatamente ele o
inventor, o primeiro a realizar tudo isso. Creio que a idade moderna
da historia da verdade comeg¢a no momento em que 0 que permite
aceder ao verdadeiro € o proprio conhecimento e somente ele. Isto €,
no momento em que o filésofo (ou o sébio, ou simplesmente aquele
gue busca a verdade), sem que mais nada lhe seja solicitado, sem
gue seu ser de sujeito deva ser modificado ou alterado, é capaz, em
si mesmo e unicamente por seus atos de conhecimento, de
reconhecer a verdade e a ela ter acesso (FOUCAULT, 2010, pp. 17 -
18).

A partir disso podemos ressaltar que ndo se trata exatamente da figura de Descartes
para Foucault, mas sim da instauracdo de um momento cartesiano a partir do qual

surgem alteracdes na relacédo do trabalho sobre si mesmao.

O desacordo entre ambos se da devido ao fato de que Hadot acreditava, pelo
contrario, que ha na modernidade um redescobrimento parcial da experiéncia antiga.
Ele se atém ao fato da propria estilistica da escrita cartesiana e a relaciona a
experiéncia da meditacdo antiga como exercicio espiritual, isso é claramente
observavel quando Hadot defende que “Descartes escreveu Meditacdes: a palavra é
muito importante. E, a propdésito das MeditacGes, ele aconselha seus leitores a
empregar alguns meses ou, a0 menos, algumas semanas para 'meditar’ sobre a
primeira e a segunda [...]” (HADOT, 2002, p. 310). Isto é, para Hadot, mesmo que se
fosse verdadeiro que Descartes introduziu a importancia da evidéncia no acesso a
verdade, parece, entdo, que essa evidéncia “sdé pode ser percebida gracas a um
exercicio espiritual” (HADOT, 2002, p. 311) e, sendo assim, Descartes estaria
inserido “na problematica da tradicdo antiga da filosofia concebida como exercicio da
sabedoria” (HADOT, 2002, p. 311).

Além disso, como ja vimos, Foucault (2010) também defendia que a
modernidade acentua a maxima antiga do conhece-te a ti mesmo (gnothi seautén),

maxima essa que teria fundado as relacdes entre sujeito e verdade na filosofia
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ocidental, quando, na verdade, a supervalorizagdo desta, em detrimento de uma
desvalorizacdo da noc¢éo de cuide-se de si mesmo (epiméleia heautod), ndo reflete a
real experiéncia antiga. Para Foucault, o principio délfico, na realidade, seria
subordinado ao cuidado de si e apareceria como uma de suas diversas
consequéncias. Epimeléia heautol seria, entdo, o principio fundamental que
caracterizou toda a experiéncia filoséfica da Antiguidade. Birman nos atenta ao fato
de que “do ‘penso, logo existo’ de Descartes, passando pelo imperativo categérico
de Kant e chegando ao espirito absoluto de Hegel, a filosofia do sujeito foi a
teorizagéo sistematica da ética fundada no saber de si” (BIRMAN, 2000, p. 170) ao

invés da teorizacdo de uma ética fundada no cuidado de si.

Entretanto, é preciso ter muito cuidado ao interpretar o que Foucault entende
por modernidade. Em seus textos podemos encontrar, pelo menos, duas
possibilidades de interpretacdo a respeito da modernidade: uma que percebe a
modernidade enquanto um determinado periodo histérico possibilitado pelo contexto
da Europa p6s-lluminismo, e outra que compreende a modernidade como um éthos.
Essa segunda possibilidade parece ser a priorizada, e € diretamente relacionada a
“‘um modo de se relacionar com a realidade contemporanea; uma escolha voluntaria
feita por certas pessoas: enfim, uma maneira de pensar e sentir; uma maneira,
também, de agir e se comportar [...]” (MAIA, 2000, p. 281). Ou seja, ser moderno
seria seguir um certo modo de vida caracterizado por uma sempre presente critica a
respeito do presente. Com isso em vista, € necessaria uma cautela ao diferenciar o
que é de fato defendido por Foucault, e o que Hadot entende que Foucault defendeu
a respeito da modernidade.

3.2.3. Toti se inserens mundo: o0 ultrapassamento de si e a sabedoria

Pierre Hadot parece conceder a universalidade um importante papel em seu
pensamento, devido ao fato de que para ele, sobretudo em relacdo aos antigos, “a
grandeza da alma é fruto da universalidade do pensamento” (2014, p. 49).
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Doravante essa questao que devemos compreender a terceira divergéncia, e talvez
a mais importante, ja que € a partir desta que se posicionam as proximas criticas,
mais pontuais, e faz com que autores como. J. F. Costa (1995, p. 121) classifiquem
Hadot, dentre os criticos de Foucault, como um universalista®. Tal universalismo
seria devido ao fato de Hadot denunciar Foucault por sua estética da existéncia
estar voltada para uma espécie de autoperfeicdo e autoafirmacdo do sujeito e por
dispensar o compromisso com 0s valores universais. Hadot pretende sugerir que ao
invés de falarmos de uma cultura de si seria melhor pensarmos em termos de um

ultrapassamento de si.

Para Hadot, apesar de Foucault ter compreendido a filosofia como
terapéutica, ele ndo compreendeu que para os filésofos da Antiguidade tardia —
especialmente no estoicismo, mas também no platonismo e no epicurismo — “trata-
se nao da construcdo de um eu, como obra de arte, mas, ao contrario, de um
ultrapassamento do eu ou, ao menos, de um exercicio pelo qual o eu se situa na
totalidade e se experimenta como parte dessa totalidade” (HADOT, 2002, p. 310).
Para ele, a nocdo de cuidado de si, em Foucault, parece ficar no nivel de uma
interiorizacdo, mas para por ai, quando deveria dar continuagcdo a um segundo
momento: um movimento de tornar-se consciente de si como parte da Natureza e da
Razdo Universal, ou seja, da consciéncia cosmica — e este sim seria 0 objetivo

Gltimo do cuidado de si.

Para o autor, a nocdo de ultrapassamento de si se relaciona ainda
diretamente ao ideal da sabedoria na Antiguidade. Hadot critica o fato de Foucault
pouco se ater a esse termo, ele acredita que isto € um indicativo de uma negligéncia
em relacdo a dimenséo césmica. Para o autor, a consciéncia cosmica do sabio no
pensamento antigo corresponde a uma consciéncia mais aguda sobre si mesmo,

uma consciéncia interior. Segundo Hadot:

a sabedoria é o estado ao qual talvez o filésofo jamais chegara, mas
ao qual ele tende, esforcando-se para transformar a si mesmo a fim
de se ultrapassar. Trata-se de um modo de existéncia caracterizado
por trés aspectos essenciais: a paz da alma (ataraxia), a liberdade

® Aqui, é preciso ter muito cuidado com essa classificacéo, tendo em vista que uma leitura
parcial e errdbnea pode sugerir que Hadot acredite em algum conjunto de postulados morais
dados a priori € que néo se sujeitem a nenhum tipo de revisao histérica. E, como veremos
adiante, essa n&o parece ser a posi¢céo do autor.
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interior (autarkeia) e (exceto para os céticos®) a consciéncia
cdsmica, isto €, a tomada de consciéncia do pertencimento ao Todo
humano e césmico, espécie de dilatacdo, de transfiguracdo do eu
que se da conta da grandeza da alma (megalopsychia) (HADOT,
2002, pp. 308 - 309).

Sendo assim, a sabedoria € compreendida tal como o ideal que impulsa o individuo
a buscar uma transformacao de si através da pratica de exercicios espirituais e do

discurso filosofico.

Hadot acredita que o que Foucault chama de técnicas de si esta centrado
excessivamente no si, ho eu, N0 a Ssi mesmo e sua critica mais forte ao trabalho
foucaultiano se d4 no momento em que este afirma que a interpretacdo de Foucault
€ demasiado voltada para o sujeito e constituiria uma nova forma de dandismo, na

medida em que, como veremos a segulir:

0 projeto ético proposto por Foucault ao homem contemporaneo de
uma “estética da existéncia”, inspirado pelo que, a seus olhos, é o
‘cuidado de si dos filésofos antigos”, parece-me demasiadamente
estreito, ndo dar conta suficientemente da dimensdo césmica
inerente a sabedoria e ndo fornecer muito mais que uma nova versao
do dandismo (HADOT, 2002, p. 395).

Alguns dos mais célebres comentadores de Hadot também reafirmam essa
tese universalista, segundo Hoffmann, Foucault "ndo da o devido valor a consciéncia
de pertencer ao Todo césmico, e a consciéncia de pertencer a comunidade humana,
percepcbes da consciéncia que correspondam a um ultrapassamento de si"
(HOFFMANN, 2010 - 2011, p. xxxviii). Chase também corrobora essa critica, ao
comentar que “Hadot pensa que Foucault ndo deu importancia suficiente ao
processo pelo qual nos damos conta a nossa pertinéncia ao Todo cosmico e a
comunidade social” (CHASE, 2011, p. 1). Para ele, o que Hadot conceitua como
filosofia como modo de vida € diferente da interpretacédo foucaultiana do pensamento
de Hadot, ou seja, que nao se trata de:

um eu que é esteticamente agradavel - é isso que Hadot justamente
estigmatiza como "Novo Dandismo" [...]. Em vez disso, mudando a

nossa maneira de olhar o mundo, estamos a transformar a nés
mesmos ao ponto de nos tornarmos seres totalmente integrados,

® Aqui, é preciso ser critico em relacdo & excecdo apontada por Hadot. De fato, seria a
consciéncia césmica realmente um objetivo de todas as escolas e movimentos filoséficos,
exceto para 0s céticos? Ou sera que ele precisa expandir sua interpretacdo sobre essa
finalidade de uma maneira forte demais? Apesar do presente trabalho n&o pretender
responder tais questdes, elas sdo de imensa importancia para que compreendamos melhor
a visdo de Hadot sobre a filosofia como modo de vida.
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dominando nosso discurso interno de uma forma a um dominio do
discurso retorico externo em nossos discursos, harmonizando a
nossa vontade e desejos com o curso da natureza, reconhecendo e
cumprindo as obrigagfes sociais impostas sobre nés pela demanda
de Justica. Por todos esses meios, podemos alcancar uma
consciéncia cdésmica que nos eleva acima dos interesses
mesquinhos de nossas vidas individualistas, e nos torna conscientes
de que somos partes do Todo. Este objetivo final € equivalente a
felicidade, no sentido dado a este conceito pela filosofia helenistica: a
liberdade da inquietude, angustia, preocupacdes e desespero
(CHASE, 2007, p. 5).

Nesse mesmo caminho, Davidson (2005, p. 138) ressalta uma interessante
comparacao entre o pensamento de Hadot e os ensinamentos de Plotino. Ele invoca
uma formulacdo de Plotino de imenso interesse para Hadot, segundo a qual a arte
de viver ndo deve ser comparada a pintura, mas sim a escultura. A pintura seria
considerada uma arte de adi¢cdo na Antiguidade, de modo que a escultura era vista
como uma arte da remocgao — ou seja, nesse tipo de visdo a estatua desejada pelo
escultor ja se encontraria no bloco de marmore a ser entalhado e o trabalho do
artista seria o de remover o que € supérfluo para que a estatua se torne aparente,
sendo que o supérfluo é comumente comparado com a questdo da terapéutica das

paixdes. Sendo assim, para ele:

quando Plotino nos diz que se nés ainda ndo vemos a nossa propria
beleza devemos esculpir nosso prépria bela estatua de n6s mesmos,
longe de requerer qualquer forma de estetizacdo do eu, ele esta
ordenando uma purificagdo, um exercicio que nos liberta de nossas
paixdes e que devolve-nos a nés mesmos, em Ultima analise,
identificado por Plotino ao Uno. A beleza desta escultura ndao é
independente da realidade do Bem; ndo é uma estetizagdo da
moralidade, mas uma transfiguracdo espiritual em que noés
esculpimos a nés mesmos, identificando-nos com o Bem além de
NnGs mesmos para que possamos ver a nossa propria beleza, isto €,
para que a ‘gléria divina da virtude’ brilhe sobre nés (DAVIDSON,
2005, p. 138).

E importante frisar, entretanto, que Foucault ndo ignora a questdo da
sabedoria da maneira como Hadot o julga fazer, e chega inclusive a tratar sobre o
tema em seus escritos sobre a nocdo e a pratica da parresia: ou seja, sobre a
“coragem de dizer a verdade”, sobre a “franqueza da fala”’. Esse tema de imensa
importancia foi discutido principalmente nos ultimos cursos de Foucault, sobretudo
nos cursos de 1983 e 1984 os quais estao reunidos nas obras O Governo de Si e
dos Outros (2010b) e A Coragem da Verdade (2011), os quais nao tiveram

prosseguimento devido ao seu falecimento o que infelizmente nos impede de ter
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uma visdo mais completa sobre suas consideracdes acerca desse assunto seja em

seu ambito epistémico, politico, moral ou espiritual.

A questdo da parresia, no entanto, se relaciona com a questdo do discurso
sobre si, compreendido também como exercicio espiritual na Antiguidade, na medida
em que é sempre ressaltada a necessidade de dizer a verdade sobre si mesmo, por
mais que essa ndo seja uma tarefa nem facil e nem isenta de perigos e, no mais, ela
também é uma atividade que envolve uma relacdo com o outro, ha medida em que
alguém “representa a si mesmo e € reconhecido pelos outros como dizendo a
verdade” (FOUCAULT, 2011, p. 4). Sendo assim, € preciso acentuar que Foucault
diferencia o dizer verdadeiro do parresiasta (aquele que se conecta a sua verdade e
o faz de modo prescritivo, aquele que deve falar claramente), do dizer verdadeiro do
profeta (aquele que diz a verdade em nome do real interlocutor, que € veiculo de
transmissdo de uma mensagem que precisa ser interpretada), como também do
dizer professor ou do técnico (aquele que transmite um saber-fazer e que se
relaciona com uma tradicdo) e ainda do dizer do sabio (profere a sua verdade, que
também pode ser enigmatica, mas ndo o faz por obrigacdo e pode preferir o
siléncio). Para o autor, o sabio é aquele que “fala em seu proprio nome”
(FOUCAULT, 2011, p. 17), “esta presente no que diz” (FOUCAULT, 2011, p. 17) e
nesse dizer “manifesta seu modo de ser” (FOUCAULT, 2011, p. 17), porém reserva
sua sabedoria ao que é essencial e, por isso, € “estruturalmente silencioso”
(FOUCAULT, 2011, p. 17). Sendo assim, Foucault define o escopo do discurso do
sabio como aquele que versa sobre “o ser do mundo e das coisas” (FOUCAULT,
2011, p. 17) e nado sobre a singularidade dos individuos, ao contrario do parresiasta.
Entretanto, o discurso filosofico greco-romano teria promovido uma unido entre o
discurso do sabio e o do parresiasta, na medida em que o filésofo tentara dizer a
verdade do ser e do mundo para, a partir dai, dizer também algo sobre seu éthos.
Nesse sentido, seu interesse sobre a questdo da sabedoria se d4 ndo para procurar
definir um tipo social fixo e estanque, e sim como um estudo de tipos especificos de

discurso.

Contudo, mesmo que nao trate do tema da sabedoria de um modo
universalista como Hadot desejava, Foucault ndo teria omitido esse importante

aspecto da filosofia antiga por falta de conhecimento dele, mas sim porque sua
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estética da existéncia ndo deve ser interpretada somente nos limites de como Hadot
compreende a forma pela qual deve-se compor um estudo histérico e filolégico. A
sua critica, no caso, se concentra mais no fato de Foucault fazer uma leitura dos
antigos sem se preocupar com esses elementos metodologicos fundamentais para
Hadot. Afinal, se seguirmos o que defende o préprio Hadot (2002, p. 395), se
algumas nocdes como a de Razéao Universal e de Natureza Universal ndo possuem
mais sentido no mundo contemporaneo, devemos procurar compreender que 0
préprio ideal da sabedoria ndo € estatico e também foi profundamente influenciado
por outras experiéncias ao longo dos séculos, e justamente por isso deve ser tratado

com muito cuidado.

Por fim, e talvez esse seja o ponto que escapou aos comentadores que
corroboram as criticas hadotianas a respeito da universalidade, o que Hadot ndo
parece compreender e que torna, de certa forma, seu pensamento inconcilidvel com
o de Foucault, € o fato de que ao procurar redefinir uma ética a partir das relacdes
do sujeito para consigo mesmo, e ndo para com 0s outros, Foucault precisa se
posicionar no que aqui definiremos como uma espécie de particularismo ético. Para
o autor, ndo se trata de procurar a melhor forma de agir, pois € justamente isso que
a ética tradicional fazia ao estipular normas que, ao tentarem regular a todos, nédo
serviam a ninguém. Trata-se aqui de seguir 0 movimento de regatar o sujeito sem
perder de vista a instancia na alteridade, na medida em que o cuidado de si é
anterior ao cuidado dos outros, de modo que, por exemplo, a politica € uma
extensdo da ética. Nao se trata, como ja dissemos, de um individualismo, mas sim

de um singularismo ético.

3.2.4. O novo dandismo no século XX

Aqui trataremos sobre o fato de que a escolha de Pierre Hadot ao referir-se a
estética da existéncia foucaultiana como um dandismo ndo se da por acaso, tendo

em vista que relaciona-se diretamente aos estudos de Foucault sobre Baudelaire e
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sobre a modernidade. Essa é uma expressdo que pode remeter tanto a moda, a
histéria e a literatura, no ambito de uma valorizagdo estética do espirito da
superioridade aristocratica, mas o que Hadot quis expressar com essa critica parece
se relacionar ao ja defendido por Baudelaire, em O Pintor da Vida Moderna, quando
este caracteriza os dandis a exemplo de homens que “ndo tém outra ocupagéo
sendo cultivar a ideia do belo em suas proprias pessoas, satisfazer suas paixdes,
sentir e pensar” (BAUDELAIRE, 2010, p. 62). Se, para Hadot, o dandi € aquele que
vive exclusivamente segundo ideais estéticos sempre se admirando na frente de um
espelho, afirmar que o programa de Foucault seria uma nova forma de dandismo é
dizer que o “ideal de cultura de si muitas vezes se encontra perigosamente perto de
um solipsismo e/ou narcisismo egocéntrico” (CHASE, 2007, p. 14). Hadot, entao,
estd preocupado que este modelo de cuidado de si se torne modelo para um

estetismo moral.

Cabe avaliar, no entanto, o contexto ao qual a critica de Pierre Hadot esta
atrelada, quando este acusa Foucault de propor uma nova versao do dandismo no
século XX. Foucault, mais especificamente no seu texto ‘O que s&o as Luzes?®®’
(1984c), elabora uma interpretacdo da modernidade que une aspectos dos escritos
tanto de Kant quanto de Baudelaire a respeito do iluminismo e do dandismo,
respectivamente. Ao invés de definir a modernidade como uma época ou como um
conjunto de tracos caracteristicos de uma época, impor termos temporais como ‘pré’
e ‘pés-modernidade’, o objetivo de Foucault € o de questionar se a modernidade
seria uma continuacdo ou desenvolvimento do lluminismo, ruptura ou desvio dos
valores do século XVIII, e, sendo assim, ele define a modernidade “antes como uma
atitude do que como um periodo da histéria” (FOUCAULT, 1984c, p. 39), ou seja:

um modo de se relacionar com a realidade contemporanea; uma
escolha voluntéaria feita por certas pessoas; no final, uma maneira de
pensar e sentir; uma forma, também, de agir e de se comportar de
alguém que ao mesmo tempo marca uma relagéo de pertencimento e

gue apresenta-se como uma tarefa. Um pouco, sem davida, como o
gue os gregos chamavam de um éthos (FOUCAULT, 1984c, p. 39).

% No decorrer do texto fazemos referéncia a publicacéo original, localizada na coletanea de
Rabinow: The Foucault Reader (1984c). Contudo, ja existe uma traducdo para o portugués,
cujo titulo manteremos, apesar da preferéncia pessoal por traduzi-lo como ‘O que é o
Esclarecimento?’. Cf. FOUCAULT, M. (2013b). Ditos & Escritos Il: Arqueologia das Ciéncias
e Historias dos Sistemas de Pensamento. In: MOTTA, Manoel Barros da (Org.). Tradugéo
Elisa Monteiro. 3° edicdo. Rio de Janeiro: Forense Universitaria.
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Sendo assim, de Kant, Foucault recupera a discussdo iluminista a respeito da
emancipacdo do sujeito®” e de Baudelaire a questdo da estética do eu, que tinha
como objetivo “superar o isolamento e a alienacdo do sujeito moderno (urbano,
racional, produtivo) propondo a transformacgdo da vida em obra de arte” (SEPPA,
2004, p. 1). O objetivo de Foucault nesse texto, mais uma vez, ndo é o de fazer
histéria do passado, mas sim propor uma discussdo a respeito da questdo da
liberdade pessoal no presente e tentar desenvolver estratégias estéticas criticas que

poderiam efetuar mudancas em nossas condi¢cdes existenciais.

Aqui nos focaremos mais na investigacdo foucaultiana sobre essa baixa
modernidade, e, sobretudo, em seus estudos sobre Charles Baudelaire,
caracterizado por Foucault como uma das consciéncias sobre a modernidade mais
agudas do seéculo XIX. De Baudelaire, entdo, Foucault retira a nocdo de
modernidade conforme descontinuidade de tempo, ou seja, como “ruptura com a
tradicdo, sentimento de novidade, de vertigem em face ao movimento de passagem”
(FOUCAULT, 1984c, p. 39). A modernidade seria uma forma de atitude em relacéo a
um movimento, uma tentativa “dificil e deliberada de recapturar algo eterno que nao

esta além do instante presente, nem por tras dele, mas dentro dele” (FOUCAULT,

®" Foucault comeca seu texto nos contando que em 1784 Kant foi convidado por um
periodico alemdo, o Berlinische Monatschrift, a responder a pergunta: ‘O que é o
lluminismo?’. Cf. KANT, I. (1784). “Beantwortung der Frage: Was ist Aufklarung?”. In:
Berlinische Monatsschrift, pp. 481 - 494. Para Foucault, esta € uma pergunta de extrema
importancia para a filosofia ha modernidade, a qual nunca conseguiu respondé-la, sendo
que nem o préprio Kant teria feito, aos seus olhos, uma andlise adequada das
transformacgfes sociais, politicas e culturais que ocorreram no final do século XVIIl. Ele,
entao, define a propria filosofia moderna como “a filosofia que esta a tentar responder a
questdo levantada, tdo imprudentemente, ha dois séculos: Was ist Aufklarung?”
(FOUCAULT, 1984c, p. 32). Para o filésofo francés, o seu interesse por essa questdo se
situa na reflexdo de Kant a respeito de uma problematica do seu préprio presente. Segundo
Foucault, antes disso as formas de reflexdo sobre o presente haviam sido apresentadas e
discutidas de trés modos: 1) o presente “representado como pertencente a uma determinada
época do mundo, distinta das outras por meio de algumas caracteristicas inerentes, ou
separada das outras por algum evento dramatico” (FOUCAULT, 1984c, p. 33); 2) o presente
como uma “hermenéutica histérica” (FOUCAULT, 1984c, p. 34) e 3) o presente “como um
ponto de transicdo para o alvorecer de um novo mundo” (FOUCAULT, 1984c, p. 34).
Quando Kant refletiu sobre a situacdo contemporanea de seu proprio projeto, esta foi, de
acordo com Foucault, a primeira ocasidao em que “um filésofo se conectou deste modo, de
perto e de dentro, o significado de seu trabalho no que diz respeito ao conhecimento, a
reflexdo sobre a histéria e & uma analise particular do momento especifico em que ele esta
escrevendo e o porqué do que ele esta escrevendo” (FOUCAULT, 1984c, p. 38) e é por tais
motivos que Foucault caracteriza em Kant uma atitude de modernidade. Para mais
informacdes sobre esse tema, Cf. TEMPLE, G. “Aufklarung e a critica kantiana no
pensamento de Foucault’. Cadernos de ética e filosofia politica, n. 14, 2009, pp. 225 - 246.
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1984c, p. 39).

E nesse contexto que Baudelaire opde a imagem de dois personagens. O
primeiro, o flaneur, é a figura do espectador, “ocioso e contemplador enquanto
passeia, se satisfaz em manter os olhos abertos e construir um depdésito de
memorias” (FOUCAULT, 1984c, p. 40). E, em oposicao ao flaneur, ha o dandi. O

dandi é visto por Baudelaire como o homem da modernidade, é o homem que:

Longe vai ele, correndo, procurando... Seja muito certo de que este
homem... - este solitario, dotado de uma imaginacédo ativa, viajando
incessantemente através do grande deserto humano - tem um
objetivo mais elevado do que o de um simples flaneur, um objetivo
mais geral, algo diferente do prazer fugitivo da circunstancia. Ele esta
olhando para a qualidade que vocé deve permitir-me chamar de
'modernidade’ [...]. (BAUDELAIRE apud FOUCAULT, 1984c, p. 40).

O dandismo valorizaria o ato da imaginacéao, valorizaria o presente ao mesmo tempo
em que se disporia a imagina-lo diferente do que ele €, com objetivo de transforma-

lo simultaneamente ao momento em que se esta atrelado a ele.

Além disso, tal modernidade ndo é simples relacdo com o presente, mas é
também um modo de relacdo que deve ser estabelecido consigo mesmo. Para
Foucault, a atitude da modernidade é uma forma de ascese, € uma auto formacgéao
estética ativa, pois “ser moderno néo € aceitar-se como se é no fluxo dos momentos
de passagem; é tomar a si mesmo como objeto de uma elaboracdo complexa e
dificil” (FOUCAULT, 1984c, p. 40). E € isso que o dandi de Baudelaire pratica, para
ele ser um dandi € deliberadamente impor a si mesmo, a sua propria existéncia, a
tarefa de transformar o seu corpo, seu comportamento, seus sentimentos e paixdes

em uma obra de arte.

A este nivel, a modernidade de Baudelaire, segundo a interpretacdo de Seppa
(2004), representa um novo tipo de culto de si mesmo, que é baseado em ideias de
desinteresse, de manifestacdo de inatividade social, liberdade néo utilitaria, mas
também em tentativas de valorizar a originalidade de alguém em relacdo a sua
propria época historica. Entretanto, a beleza moderna que tanto busca o dandi ndo &
convencional, mas sim descontinua, fugaz, bizarra e estranha aos olhos dos homens
de sua época. Neste sentido, tanto as rupturas quanto as descontinuidades devem
ser vistas como seus tracos essenciais. A arte moderna de Baudelaire dependia da
inovacdo individual na linguagem e nos modos de representacdo, a dimensao

histdrica, afetiva, fugaz e transitéria da modernidade era vista como mais importante
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do que o classico e elevado aspecto eterno e imutavel de arte. O dandi deve ser
concebido como um individuo que est4 consciente dos limites histéricos de si
mesmo e de sua situacdo, mas que tenta inventar e reinventar a si mesmo como
uma espécie de transgressao desses limites, através da criacdo de sua estética

pessoal do eu.

E nessa perspectiva que a critica de Hadot parece ndo contemplar o fato de
que, para Baudelaire, e, por conseguinte, também para Foucault, o culto moderno do
eu era antes de tudo uma manifestacdo da cultura da diferenca através da busca
pela artificialidade. Desprezando os limites do bom senso e do tipico ou normal, o
dandi cria sua propria estética do eu, que é dedicada as paixdes inudteis e ao
extremo lazer. A este nivel, o dandi € um exemplo perfeito de alienacao individual da
sociedade e de sua cultura oficial. Seu comportamento também expressa uma certa
revolta contra a burguesia e contra os valores capitalistas e seus ideais de vida

racionalizados e utilitarios. Revelando entédo que:

o cultivo estético do dandi do eu também é politico e socialmente
transgressivo: ele é destinado a iluminar os limites que a sociedade
coloca sobre os individuos, e para testar esses limites, fazendo
coisas de forma diferente - com imaginacdo e muitas vezes sem
qualquer outra finalidade atil do que o prazer e satisfacao estética
pessoal de alguém (SEPPA, 2004, p. 8).

Sendo assim, o objetivo do dandi é estético, mas também ético, no sentido
em que Baudelaire e os homens de sua época rejeitavam que a natureza poderia
nos oferecer moralidade, e justamente por isso buscavam uma artificialidade, na
medida em que acreditavam que "tudo o que é bom é sempre um produto da
arte/habilidade (d’art)” (SEPPA, 2004, p. 8). E por isso que, na visdo de Baudelaire,
a moral, assim como a beleza, devem ser atreladas a ordem do Belo ao invés da
Natureza. Ao ser tanto o criador quanto o objeto de sua arte, o cultivo estético que o
dandi pratica em seu corpo esta destinado a transformar sua arte em uma arte de
viver, e seu estilo em um estilo pessoal de vida. E, como bem observa Seppa, “da
mesma forma como nas culturas greco-romanas, iSSo exige alguma moderacao
estética por parte do individuo” (SEPPA, 2004, p. 9), e, sendo assim, poderiamos
entdo falar em exercicios de autogoverno e de autocriagdo quando pensamos na
admiracdo do dandi pela esbelteza e no incentivo do uso de espartilhos, que
apertam o corpo com tanta for¢ca, mas também na admiracdo ao género andrdgino

na esfera da sexualidade. Tal cultivo do eu, contudo, ndo deve ser reduzido a um
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culto narcisista de uma determinada aparéncia fisica, tendo em vista que devemos
compreender essa relacdo com o corpo também em sua esfera politica e existencial,

na medida em que:

0 interesse moderno no cultivo estético da personalidade e do corpo
também pode ser visto como a expressdo de uma preocupacao
muito mais profundamente enraizada de construir e controlar o corpo
ativamente. Por aqui também podemos ver uma conexdo integral
entre o trabalho sobre o corpo e estilo de vida - manifesta, por
exemplo, na dieta e vestimenta exibicionista dos dandis. (GIDDENS
apud SEPPA, 2004, p. 9).

Sendo assim, é possivel salientar que o objetivo de Foucault ao analisar os
escritos de Kant e de Baudelaire a respeito da modernidade foi o de “enfatizar a
extensdo na qual um tipo de interrogacdo filosofica - que problematiza
simultaneamente a relacdo do homem com o presente, o modo de ser do homem
histérico e a constituicdo de si como um sujeito autbhomo - tem suas raizes no
lluminismo” (FOUCAULT, 1984c, p. 42), além de também “enfatizar que o fio que
pode nos conectar com o lluminismo nédo é a fidelidade aos elementos doutrinarios,
mas sim a reativacdo permanente de uma atitude - ou seja, de um éthos filosoéfico
qgue poderia ser descrito como uma critica permanente de nossa era historica”
(FOUCAULT, 1984c, p. 42). E importante, no entanto, ressaltar que ao tratar desse
éthos, o que Foucault esta fazendo ndo € nem assumir e nem rejeitar os valores
iluministas®®, mas sim “reformular algumas das suas categorias centrais, tais como

as nocgdes inter-relacionadas de eu, autonomia e emancipacao” (SEPPA, 2004, p. 1).

® Muitos pensadores tomam Foucault como um pensador anti-lluminista, ou seja, que
acredita que as Luzes so produziram um controle social dentro do capitalismo e néo levou o
homem a sua liberdade. Em seu trabalho arqueolégico anterior, Foucault havia se dedicado
a criticar a influéncia do lluminismo kantiano e da visdo humanista sobre o homem na
racionalidade cartesiana e sua exclusao do "outro" da histéria do racional. Esse sujeito seria
primariamente um produto das relagbes de discurso e de saber-poder, e que ndo deveria
chegar a qualquer estagio autbnomo ou auténtico, nem mesmo para falar sobre o processo
de lluminacao. Ele também criticou a credibilidade da racionalidade e do progresso, a ideia
de um sujeito autbnomo verdadeiro que se libertaria da dominac&o dos outros e se tornaria
maduro. O fato de Foucault se voltar novamente ao lluminismo se da devido ser esse o
periodo no qual ele encontra ferramentas Uteis para falar sobre a possibilidade do individuo
efetuar mudancas em si mesmo e na sua situacao histérica. O proprio Foucault afirma que
“temos de tentar prosseguir com a analise de ndés mesmos como seres que Sao
historicamente determinados, até certo ponto, pelo lluminismo. Tal analise implica uma série
de investigacdes histéricas que sdo tao precisas quanto o possivel; e estes inquéritos ndo
serdo orientados retrospectivamente para o 'nucleo essencial de racionalidade’ que pode ser
encontrado no lluminismo e que teria de ser preservado em qualquer circunstancia; eles
serao orientados para os ‘limites contemporaneos do necessario’, isto é, em direcao ao que
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Sendo assim, Foucault nos oferece sua prépria versdo da racionalidade iluminista,
do sujeito estético e das estéticas modernas do eu. Do pensamento kantiano ele
retira a necessidade de nos “engajarmos em uma critica constante do mundo que
nos cerca e de n0s mesmos se quisermos chegar a uma fase mais madura da
existéncia e da autonomia individual” (SEPPA, 2004, p. 2), e da estética
baudelairiana a urgéncia de que “os individuos comecem a refletir criticamente sobre
sua prépria época e sobre seus eus individuais” (SEPPA, 2004, p. 2). Ao todo, tanto
para Kant e Baudelaire a modernidade representa uma atitude escolhida
individualmente e o éthos que surge dela é uma tentativa de responder criticamente

a sua propria situagao historica.

Tal éthos filoséfico “consiste em uma critica do que estamos dizendo,
pensando e fazendo através de uma ontologia histérica de ndés mesmos”
(FOUCAULT, 1984c, p. 45). Ele é uma atitude-limite, ou seja, que se opera nos
limites de nés mesmos. E uma critica “genealdégica em sua concepcdo e
arqueoldgica em seu método” (FOUCAULT, 1984c, p. 46), genealdgica no sentido
“de que ela ndo vai deduzir a forma do que nés somos, 0 que € impossivel para nos
fazermos e sabermos; mas vai separar, a partir da contingéncia que nos fez ser o
gue somos, a possibilidade de ndo mais ser, fazer ou pensar o que somos, fazemos
ou pensamos” (FOUCAULT, 1984c, p. 46) e arqueoldgica no sentido de “ela ndo vai
procurar identificar as estruturas universais de todo o conhecimento ou de toda a
possivel acdo moral, mas vai procurar tratar os casos de discurso que articulam o
que pensamos, por exemplo, e fazer como tantos eventos histéricos” (FOUCAULT,
1984c, p. 46).

E ainda preciso esclarecer que Foucault também recusa a ideia de uma
investigacao local exclusivamente parcial (como o estudo das préticas individuais do
eu), e admite que corremos sim o risco de nos deixarmos ser determinados por
algumas estruturas mais gerais sobre as quais ndao temos controle, e das quais nés
podemos até ndo sermos conscientes. Em primeiro lugar, ele sugere que
precisamos desistir da esperanca de aderir a um ponto de vista que nos daria
acesso completo e definitivo ao conhecimento sobre o que pode constituir nossos

limites historicos, n0s ndo podemos compreender o todo do nosso tempo historico,

ndo é ou ndo a constituicdo de nés mesmos como sujeitos autdbnomos” (FOUCAULT, 1984c,
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mas podemos construir uma perspectiva valida sobre nossa era, assim como sobre
nés mesmos. Em segundo lugar, ele ressalta, isso ndo significa que ndo podemos
fazer qualquer trabalho, exceto em desordem e contingéncia, e o trabalho sobre os
nossos limites (ou seja, sua teoria das préticas de si) também possui certa
generalidade, sistematicidade e homogeneidade. De acordo com Seppa, “apesar do
carater engajado e historicista de seu pensamento, Foucault mantém alguma noc¢éo
de transcendéncia no sentido de que ele nos vé como sendo capazes de ir além dos

limites que foram impostos a nos historicamente” (SEPPA, 2004, p. 6).

Sendo assim, como corrobora Ortega:

Nao se trata simplesmente de uma reabilitacdo do dandismo no
século XX, mas de uma luta politica. A relagdo consigo mesmo
oferece uma alternativa a Foucault, uma forma de resisténcia diante
do poder moderno. A ascese representa uma arma, uma
possibilidade de ‘se equipar’. A politica, entendida nesses termos, é
uma politica espiritual, uma revolucdo da alma (ORTEGA, 1999, p.
24).

E, no mais, € preciso sublinhar que um dos objetivos centrais da estética da
existéncia de Foucault € o de apoiar e fortalecer as possibilidades existenciais de
varios grupos excluidos e € justamente para esses casos que as suas teorizacoes
estéticas tém um carater explicitamente politico, para além de uma politica espiritual,
e novamente ndo se reduzem de forma alguma a uma mera estetizacdo do eu.
Logo, para Foucault, as préticas alternativas do eu, como a homossexualidade, por
exemplo, representam assim uma forma de resisténcia ativa e essa resisténcia vem
em primeiro lugar e mantém-se superior a todas as outras forcas inerentes a luta
pelo poder, pois € a resisténcia que forca as relacées de poder a mudarem. Visto
desta forma, as praticas estéticas do eu e pratica politica do eu séo inseparaveis e é

justamente esse ponto que a critica de Hadot ndo consegue captar.

3.2.5. A ética do prazer

p. 43).
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A critica a respeito do ultrapassamento de si ecoa em dois outros breves
pontos levantados por Foucaul: a questdo do prazer e da escrita de si. Em relacdo
ao prazer, Hadot questiona o fato de Foucault apresentar a ética greco-romana
como uma ética do prazer, que, para ele, se obteria em si mesmo e focaria em um

eu demasiadamente individual.

O que Foucault afirma, na realidade, é que “alguém que conseguiu,
finalmente, ter acesso a si proprio €, para si, um objeto de prazer. Ndo somente
contenta-se com o que se é e aceita-se limitar-se a isso, como também ‘apraze-se’
consigo mesmo” (FOUCAULT, 2005, pp. 70 - 71). O autor defende que este € um
tipo de prazer para o qual Séneca emprega os termos gaudium ou laetitia, e que
representa um estado de tranquilidade do corpo e da alma, provocado por nés e em
noés mesmos. Foucault opbe esse tipo de prazer ao que € designado pelo ternmo
voluptas, que designaria um prazer cuja origem se encontra fora de nds e nos

objetos cuja presenca ndo nos € assegurada.

Para Hadot, ha inexatiddo nessa exposicdo das coisas. Segundo ele, a
palavra gaudium, na verdade, designaria o termo alegria, e voluptas, por sua vez,
seria reservado para o termo prazer. Hadot afirma que essa diferenciacdo nao seria
apenas um detalhe de preciséo linguistica, pois “se os estoicos se atém a palavra
gaudium, a palavra ‘alegria’, € porque se recusam, precisamente, a introduzir o
principio do prazer na vida moral.” (HADOT, 2002, pp. 324 - 325). A felicidade, no
estoicismo, ndo consiste no prazer, mas sim na virtude. A virtude consiste na

finalidade da vida, ser virtuoso é viver conforme a Natureza Universal.

Foucault também cita a seguinte passagem de Séneca das Cartas a Lucilio:
“[...] Dirige teu olhar para o bem verdadeiro; sé feliz pelos teus proprios bens (de
tuo). Mas, esses bens, de que se trata? De ti mesmo e da tua melhor parte”
(SENECA apud FOUCAULT, 2005, p. 71). Hadot novamente critica essa
interpretacdo, devido ao fato do estoicismo ndo encontrar a alegria no eu, mas na
melhor parte de si mesmo, e esta consistiia na consciéncia voltada para o
verdadeiro bem. Para Hadot, a melhor parte de si consiste em um eu transcendente,
“Séneca ndo encontra sua alegria em ‘Séneca’, mas transcendendo Séneca,

descobrindo que ha nele uma razéo, parte da Razao universal, intrinseca a todos os
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homens e ao proprio cosmos” (HADOT, 2002, p. 325). E novamente o caso de um

ultrapassamento de si.

Para Pierre Hadot, mesmo se Foucault tivesse se voltado para outras escolas
da Antiguidade tardia que nao se fundamentam nas ideias de Natureza e Razao
Universal, tal como o epicurismo que defende que a formacdo do mundo é fruto do
acaso, ainda assim a pratica espiritual ndo se resumiria a uma cultura de si tal como
mera relacdo do eu para consigo mesmo e que encontra o prazer em Si mesmo.

Segundo o autor:

O epicurista ndo tem medo de confessar que tem necessidade de
outra coisa além dele mesmo para satisfazer seus desejos e
encontrar seu prazer. é-lhe necesséaria a nutricdo corporal, 0s
prazeres do amor, mas também uma teoria fisica do universo para
suprimir o medo dos deuses e da morte. E-lhe necessario o convivio
com outros membros da escola epicurista para encontrar a felicidade
na afeicdo mutua. E-lhe necesséario, enfim, a contemplacio
imaginativa da infinitude dos universos no vazio infinito para
experimentar o que Lucrécio chama de divina voluptas et horror.
Essa imersdo do sébio epicurista no cosmos é bem expressa pelo
discipulo de Epicuro, Metrodoro: ‘Lembra-te de que, nascido mortal,
com uma vida limitada, tu te elevaste pelo pensamento da natureza
até a eternidade e a infinitude das coisas e que tu viste tudo que foi e
tudo que sera’ (HADOT, 2002, pp. 326 - 327).

Devemos entdo chamar atencéo para o fato de que essa relacdo do eu para
consigo mesmo nao ser tdo simples como Hadot a sup6e. N&o se trata de defender
o tipo de individualismo no qual ele parece estar pensando, mas sim de revelar a
importancia dos processos de singularizacdo do sujeito, justamente porque critica o
fato de hoje nos encontramos em uma sociedade que defende essa espécie de
individualismo negativo através de seus mecanismos disciplinarizadores, os quais
nos impedem cada vez mais de encontrar qualquer tipo de prazer em nossa prépria

existéncia.

3.2.6. A escrita de si
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Por fim, a questdo do ultrapassamento de si tem sua Ultima ressonéncia na
critica que Hadot faz ao artigo de Foucault, nomeadamente em A Escrita de Si, no
qual o autor versa sobre a discussdo do valor terapéutico da escrita. Nesse estudo,
Foucault reflete sobre as formas da escrita de si na Antiguidade greco-romana.
Foucault (2010, p. 146) defende que ndo se pode aprender a arte de viver “sem uma
askeésis que deve ser compreendida como um treino de si por si mesmo”, e que
entre todas as variacfes desse treino a escrita possuia um estatuto essencial devido
ao fato de possuir uma “fungéo etopoiéitica: ela € operadora da transformacédo da
verdade em éthos” (FOUCAULT, 2006, p. 147). Sendo que essa escrita etopoiéitica
estaria localizada em dois tipos de géneros literarios encontrados na Antiguidade: os

hupomnémata e a correspondéncia.

Os hupomnémata consistiam numa espécie de caderno de notas espirituais,
registros publicos, livros de vida, guias de conduta, registros de citacbes ou
fragmentos ou reflexdes ou pensamentos, cadernetas de coisas lidas ou ouvidas ou
pensadas. Ou seja, consistiam em “um material e um enquadre para exercicios a
serem frequentemente executados: ler, reler, meditar, conversar consigo mesmo e
com os outros etc.” (FOUCAULT, 2006, p. 148) e cujo objetivo era o de captar o ja
dito, “reunir o que se pdde ouvir e ler, e isso com uma finalidade que nada mais é do
que a constituicdo de si” (FOUCAULT, 2006, p. 149). A escrita transformaria, na
medida em que é exercicio de si, o proprio escritor em “um principio de agao
racional” (FOUCAULT, 2006, p. 152), o escritor criaria sua propria identidade atravées
de uma coleta do ja dito.

Hadot, por sua vez, critica o fato de Foucault identificar a moral epicurista e
estoica como caracterizadas por uma ‘“recusa de uma atitude de pensamento
voltada para o futuro (que, devido a sua incerteza, suscita a inquietude e a agitacéo
da alma) e o valor positivo atribuido a posse de um passado, do qual se pode gozar
soberanamente e sem perturbagao” (FOUCAULT, 2006, p. 150). Para Hadot (2002,
pp. 326 - 327), h& ai, novamente, um erro de interpretacdo. Segundo ele, apenas 0s
epicuristas consideravam a lembranca dos momentos agradaveis do passado como
fonte de prazer, e mesmo assim isso néo teria nada a ver com uma meditacio sobre
o0 ja dito, e tanto estoicos quanto epicuristas concordavam com a atitude de

libertacdo da perturbacdo do porvir como do peso do passado e valorizavam uma
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concentracdo no momento presente. Ou seja, nenhum deles atribuia valor positivo
ao passado, o que eles faziam era atribuir importancia aos pensadores

predecessores. Ou seja, como afirma Ortega:

Hadot repreende Foucault por ndo haver ressaltado, e até mesmo
por ter de lado, o valor que o presente tinha para os filésofos da
Antiguidade. Foucault teria fixado o valor da escrita na Antiguidade
como uma tentativa de voltar a capturar o ‘ja dito’. Para Hadot, o ‘ja
dito’ s6 tem valor enquanto nele pode ser reconhecido um ‘valor
presente constante’ (ORTEGA, 1999, p. 54).
Para Ortega, ha ai um duplo anacronismo na valorizagdo foucaultiana do presente.
Segundo o comentador, ndo é verdade que Foucault ignorasse a questdo da
atencdo na Antiguidade, mas este se voltou para essa questao muito mais para falar
em uma atencédo voltada ao corpo do que de uma atenc¢éo voltada para o momento
presente. Contudo, “a concentragcdo no presente desempenha um papel essencial
na existéncia de Foucault, no seu ethos pessoal, pois determina sua atitude
experimental” (ORTEGA, 1999, p. 54). Logo, nao podemos ignorar essa
preocupacdo com 0 presente expressa de outros modos assim como o faz Hadot
com sua critica, apesar desta ser valida em certa medida nos limites da investigacéo

historica realizada nos dois volumes finais da Histéria da Sexualidade.

E, ainda, a respeito do forjamento de uma identidade através de uma coleta
do ja dito, Hadot afirma que nédo se trata de escrever e ler pensamentos dispares e,
assim, o individuo constituir para si uma identidade espiritual. Em primeiro lugar,
porque esses elementos ndo seriam dispares, mas sim escolhidos por sua
coeréncia. Quer dizer, para Hadot “ao escrever, ao anotar, ndo € um pensamento
estranho que é feito seu, mas utilizam-se férmulas que se considera como bem
feitas para atualizar, para tornar vivo, 0 que ja esta presente no interior da razéo
daquele que escreve” (HADOT, 2002, pp. 328 - 329). E, em segundo lugar, porque
“ndo se trata de forjar uma identidade espiritual ao escrever, mas de se libertar de
sua individualidade para se elevar a universalidade” (HADOT, 2002, p. 329). Sendo

assim, Hadot conclui que é inexato falar em uma escrita de si, justamente porqué:

nado somente nao se escreve si mesmo, mas a escrita ndo constitui o
eu: como 0s outros exercicios espirituais, ela faz o eu mudar de
nivel, ela o universaliza. O milagre desse exercicio, praticado na
soliddo, é que ele permite chegar a universalidade da razdo no
tempo e no espaco (HADOT, 2002, pp. 329 - 330).
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Entretanto, a critica hadotiana se enfraguece na medida em que se prende
novamente em uma interpretacao individualista do pensamento foucautiano, mas
possui uma forca mais significativa nos momentos em que foca-se em questionar
uma compreensdo inexata da importancia do exercicio espiritual da atencdo nas

escolas e movimentos filoséficos antigos greco-romanos.
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4. NEM A ESTETIZACAO E NEM A DIVINIZACAO DO EU: A ARTE DE VIVER EM
SUA ESFERA SOCIAL

Até o presente momento a nossa tarefa foi a de expor algumas das nocdes
centrais no pensamento e obra de ambos os autores estudados, visando assim
aproxima-los na medida em que podem e devem ser aproximados e distancia-los
nos limites de onde suas ideias ndo sdo compativeis. O trabalho proposto foi
justamente o de expor de modo mais completo possivel as criticas levantadas por
Hadot a Foucault, e procurar ndo respondé-las, mas sim justifica-las em certa

medida.

A respeito da interpretacdo dos comentadores de Hadot e Foucault sobre tal
dialogo, apontaremos a seguir alguns dos pontos de vista mais recorrentes. Para
Costa, o temor de Hadot ndo é injustificado e consiste no fato de que uma “cultura
de si, sem vinculos com valores universais, pode tornar-se uma questdo de
preferéncia de um ou de poucos, mas nunca recomendacdo moral para todos”
(COSTA, 1995, p. 124). Ja para Davidson, o que Foucault entende pela nocéo de
cultura de si na Antiguidade tardia € sim demasiado estreito, contudo o erro de
Foucault estaria num “defeito de interpretacdo, e ndo de conceituagao” (DAVIDSON,
2005, p. 130). Nesse sentido, inclusive, o préprio Foucault previu 0s riscos
engendrados pelo seu desvio metodolégico, e chegou a mencionar que um dos
maiores perigos que poderia enfrentar seria 0 abordar documentos por ele mal
conhecidos e submeté-los, sem perceber, “a formas de analise ou modos de
questionamentos que, vindos de outros lugares, nao lhes convinham” (FOUCAULT,

2012, p. 14). Em uma nota, o autor chega a defender sua empreitada ao afirmar que:

N&o sou nem helenista nem latinista. Mas me pareceu que, com
bastante cuidado, paciéncia, modéstia e atencdo, era possivel
adquirir familiaridade suficiente com os textos da Antiguidade grega e
romana: quero dizer essa familiaridade que permita, de acordo com
uma préatica sem duvida constitutiva da filosofia ocidental, interrogar,
ao mesmo tempo, a diferenca que nos mantém a distancia de um
pensamento em que reconhecemos a origem do nosso, e a
proximidade que permanece a despeito desse distanciamento que
nés aprofundamos sem cessar (FOUCAULT, 2012, nota 1, p. 42).
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Essas opinides, contudo, parecem se alinhar profundamente a critica hadotiana,
mas nao procuram ir de fato ao texto de Foucault para apoiarem suas teses.
Davidson, em outros momentos, também afirma que a concepcdo de ética
desenvolvida por Foucault como uma espécie de cuidado de si, apesar das
inUmeras criticas recebidas, ndo s6 da parte de Hadot, mas também de inUmeros
outros pensadores, nos prové um quadro muito amplo e profundo e nos permite
refletir sobre inmeros aspectos do pensamento antigo. E mais, ele sugere que se a
interpretacdo de Foucault parece cair numa espécie de “estetizacdo do eu, a
interpretacdo de Hadot insiste numa divinizagdo do eu” (DAVIDSON, 2005, p. 139).
Ora, sendo assim, também precisamos ponderer se a insisténcia hadotiana por uma
critica pautada na nocdo de um ultrapassamento de si ndo cairia em problemas tao
graves, na medida em que também se propde ao sujeito contemporaneo, quanto a
estética da existéncia de Foucault. O que pretendemos analisar nas préximas
paginas, entretanto, € como essa divinizacao do eu pode nos ajudar a ter um melhor

entendimento sobre a concepcao de filosofia do proprio Hadot.

Por outro lado, ainda, existem comentadores, como Chase (2011, p. 11), que
apontam, mas sem demonstrar, a possibilidade da existéncia de uma consciéncia
césmica em Foucault, o que de fato enfragueceria drasticamente algumas das
principais criticas levantadas por Hadot. Chase corrobora o fato de Hadot ter
proposto essas criticas ainda no final da década de 80, apesar de té-las repetido em
suas entrevistas futuras, o que revela que elas foram formuladas apds o falecimento
de Foucault, e nunca houve, de fato, uma chance de resposta. E completamente
possivel que, até o0 momento da elaboracdo destas criticas, Hadot ndo tenha tido
contato com muitos dos escritos de Foucault para além da Histéria da Sexualidade,
especialmente com o conteddo completo dos cursos ministrados no Collége de
France, nos quais, de acordo com Chase, Foucault defenderia uma suposta
referéncia a ideia de um pertencimento césmico. A propria Generoso parece

corrobobar essa suposi¢cao, na medida em que enfatiza que:

a publicacdo dos cursos de Foucault no College de France somente
foi disponibilizada ao publico depois de fevereiro de 2001. Isto
demonstra que o conhecimento de Pierre Hadot sé poderia estar
limitado ao resumo dos cursos, publicado no Anuéario do College de
France, em 1982 (GENEROSO, 2010, p. 72).
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Isso é de extrema importancia na medida em que esses cursos representavam todo
o desenvolvimento prévio de muitas das no¢Bes que seriam exploradas mais
superficialmente na Historia da Sexualidade. Por fim, Chase também afirma que
seria de enorme interesse se alguém se disponibilizasse a fazer um estudo sobre
essa possivel consciéncia cosmica em Foucault, e que ele saudaria esse projeto

com muito estusiasmo.

Aqui, 0 que o presente trabalho procurou apresentar é que apesar das
inUmeras criticas levantadas por Hadot e corroborada por alguns comentadores, a
real intencdo de Foucault ndo é problematizada a fundo por nenhuma delas. De fato,
Hadot ndo concordava com o método empregado para interpretar a Antiguidade em
seus aspectos metodologicos e filologicos, e o proprio Foucault assume que sua
escolha possa levantar imprecisfes histéricas. Mas 0 que precisa ser levado em
consideracao €, antes de tudo, que tal metodologia ndo se encaixaria com a sua
visdo sobre a histéria e nem com a sua escolha pelo método genealdgico. O que
Hadot ndo compreende é que Foucault ndo se vé como um historiador da filosofia e
gue seu real objetivo € analisar a questdo a desessencializacdo do sujeito. Sendo
assim, acredito ser plausivel defender que a obra de Foucault também néo é de fato
o reflexo de muitas das inUmeras acusacdes que sofreu a respeito de um suposto
excesso de individualismo e de uma mera estetizacdo do eu. Essas criticas ndo se
sustentam na medida em que compreendemos 0S aspectos sociais de seu

programa, 0s quais, como vimos, o0 proprio Foucault salienta inimeras vezes.

No mais, nas paginas que me restam gostaria de reforcar duas ideias
centrais: a de que as consideracdes éticas presentes nas reflexdes de ambos os
autores sobre os temas estudados ndo se focam exclusivamente no eu, apenas
enfatizam a relacdo do sujeito para consigo mesmo, seja estetizando-o ou
divinizando-0, pois encontramos em seus escritos observagcdes que nos ajudam a
compreender 0s seus possiveis elementos sociais e comunitérios; e a de que
podemos encontrar inUmeros pontos de interesse e de resisténcia em uma visao da
filosofia como arte de viver, na medida em que pensarmos em uma possibilidade
ética, estética e existencial inclusive para além do apresentado tanto por Hadot

guanto por Foucault em relacdo a esse assunto.
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4.1. O universalismo histérico de Pierre Hadot

Hadot nos conta que viveu ainda em sua infancia uma vivéncia que mudaria
completamente sua forma de compreender o mundo e a propria filosofia. Ele revela
duas experiéncias que o fizeram compreender uma sensacdo inesquecivel e
indescritivel, relacionada a um sentimento de totalidade e compreensdo de si como
parte do mundo. Segundo o autor:

A primeira aconteceu na rua Ruinart, na rota que eu fazia do Petit
Séminaire até a casa dos meus pais todas as noites. A noite tinha
caido. As estrelas brilhavam em um imenso céu. Naquela época,
alguém ainda poderia vé-las. A outra aconteceu em um cémodo de
nossa casa. Em ambos os casos eu estava invadido por uma
ansiedade que era ao mesmo tempo assustadora e deliciosa,
provocada pelo sentimento da presenca no mundo, ou do Todo, e de
mim naquele mundo. Na verdade, eu era incapaz de formular minha
experiéncia, mas depois do fato eu senti que isso poderia
corresponder a questdes como: ‘O que eu sou?, ‘Por que estou
aqui?’, ‘O que é esse mundo no qual estou?’. Eu experenciei um
sentimento de estranheza, de perplexidade e de admiracéo por estar
aqui. Ao mesmo tempo eu tive o sentimento de estar imerso no
mundo, de ser parte dele, o0 mundo se extendendo desde a menor

folha de grama até as estrelas. Este mundo era presente a mim,
intensamente presente (HADOT, 2001, p. 23)

Tais experiéncias se repetiriam ao longo de sua vida inidmeras vezes e
possuem um carater fundamental para que possamos compreender melhor as
nocdes e ideias envolvidas na obra de Hadot, na medida em que ele mesmo afirma
qgue foi através dessas experiéncias que passou a se ver como filésofo, na medida
em que entende a “filosofia como consciéncia da existéncia, de estar-no-mundo”
(HADOT, 2001, p. 24) e como “transformacao da percepgdo de mundo” (HADOT,
2001, p. 24). Carlier nos comunica ainda a importancia desse relato na medida em
que “ele ndo esperou conhecer os filésofos antigos [...] para que soubesse que a
filosofia ndo é uma construgao sistematica, mas uma experiéncia vivida” (CARLIER,
“Introducao”, In: HADOT, 2001, p. 9).

Ele associaria tais experiéncias futuramente em suas pesquisas tanto a nogao
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de sentimento oceanico de Romain Rolland®®, quanto de mistica selvagem de Michel
Hulin® e ao que ele denomina como uma mistica do acolhimento’*. Em outros
momentos, ele também conecta tais questdes ao instante’? de Bergson. Esses
temas se entrelacam em sua obra na medida em que constituem o que Pierre Hadot

denominaria futuramente como consciéncia césmica, algo como o sentimento de:

% |nspirado tanto pela nocdo espinosiana de eternidade, como pela mistica hindu, Rolland
toma de empréstimo a expressdo de Shri Ramakrishna e a desenvolve em seu famoso
debate epistolar com Freud a respeito de uma religiosidade espontanea, sendo que a
primeira ocorréncia de sua utilizacao foi documentada na correspondéncia disponibilizada
no ANEXO A da presente dissertacdo. Para Hadot, no entanto, o sentimento oceéanico de
Rolland “expressa uma nuance particular, a impressao de ser uma onda em um oceano
ilimitado, de ser parte de uma realidade infinita e misteriosa” (HADOT, 2001, p. 27) e, sendo
assim, representa o sentimento de presenca e de copertencimento a si mesmo e ao mundo.
Vale ressaltar, contudo, como bem observa Vitor Santiago Borges (2008, p. 104), que na
tradicdo hindu a expressao possui um duplo sentido, pois a0 mesmo tempo que denota uma
felicidade inefavel e beata, também designa uma afeccéo de tristeza e desgosto com o
mundo, 0 que a caracteriza como uma experiéncia de fascinio e medo.

© Hadot afirma que, para o proprio Hulin, o misticismo selvagem é o mesmo que o
sentimento oceanico de Rolland. Cf. HULIN, M. La Mystigue Sauvage. Paris: Presses
Universitaires de France, 1993.

" Em oposicéo & uma mistica do enraizamento, como por exemplo a mistica da negacéo e
da separacao plotiniana. Hadot cita esse tema em La Philosophie comme Maniére de Vivre
(2001, p. 9), mas é no livro Plotin ou la Simplicité du Regard que Hadot desenvolve melhor
esse tema, ao afirmar que, “no entanto, o caso de que isso [0 mundo sensivel] aos seus
olhos [de Plotino] ndo foi nada mais que uma realidade inferior e deteriorada da qual
devemos nos distanciar. Contudo, alguém ndo poderia também descobrir o inexprimivel, o
misterioso, o transcendente, talvez o Absoluto, na riqueza inesgotavel do momento presente
e na contemplagéo do mais concreto, mais banal, mais cotidiano, mais humilde, na realidade
mais imediata, e poderia alguém ndo sentir que ha uma sempre presente Presenca?
‘Remova tudo’, disse Plotino. Mas, em uma contradi¢gdo viva, alguém nao poderia dizer,
‘Acolha toda as coisas?” (HADOT, 1997, pp. 200 - 201).

2 A compreensdo da nocdo de instante requer anteriormente a compreensdo das nocdes
bergsonianas de tempo e duracéo, as quais, por sua vez, segundo Worms, ndo representam
uma questao singular, tendo em vista que toda a sua filosofia seria “decorréncia, ndo da
‘questao’ do tempo, mas da simples constatacdo da passagem do tempo, do simples fato de
que o tempo passa’ (WORMS, p. 129), o que dificulta a possibilidade de uma explicagao
simples e objetiva em uma humilde nota explicativa. Além disso, para quem se interesse
pelo assunto, indico ainda a leitura da critica que Bachelard fez ao conceito de duracdo
continua em Bergson. Cf. FILHO, J. E. C. C. (2012). “O tempo em Bachelard: Uma ruptura
com o continuismo bergsoniano”. Ideagéo, n. 25 (2), pp. 57 - 70. Entretanto, voltando a
relagdo de Hadot com Bergson, vale ressaltar, assim como faz Rochamonte, que a intui¢cdo
bergsoniana “além de ser um rigoroso método filoséfico, reclama também determinadas
praticas que se assemelham em muitos aspectos aquilo que Hadot chamou de exercicios
espirituais. Desde sua primeira obra, Ensaio sobre os Dados Imediatos da Consciéncia,
Bergson aponta para uma experiéncia originaria da filosofia, uma observacao direta e
imediata de si por si, do espirito pelo espirito, uma experiéncia livre do envoltério de
espacialidade/sociabilidade que turva a duracdo real. Em Matéria e Memodria fala-se em
conversao da percepcdo, em passagem da insercdo pratica no mundo material para a
apreensdo da matéria como ato de extensdo. Em A Evolucao Criadora a filosofia € definida
como um ‘esforgo por se fundir novamente no todo” (ROCHAMONTE, 2015, p. 63).
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experenciar a importancia do presente instante — o Gnico tempo e
lugar que podemos compreender na imensidao dos tempos e lugares
dos quais somos parte — significa viver cada hora como se fosse a
tltima, mas também a primeira, como se olhdssemos para o mundo
ingenuamente, pela primeira vez. E a consciéncia de pertencer ao
mundo é também inclusdo na comunidade humana, com todos os
deveres que derivam desse estatuto.” (CARLIER, “Introdugéo”, In:
HADOT, 2001, p. 14)

Tais acontecimentos podem nos ajudar a rebater algumas das criticas que o
proprio Hadot sofreu ao ser enquandrado conforme um pensador universalista,
guase como se essa postura fosse vazia de um estatuto social. Seu pensamento,
pelo contrario, € muito claro ao definir que esse ultrapassamento de si mesmo
significa, antes de tudo, “estar consciente da nossa pertenga a comunidade humana,
e a necessidade para que tenhamos sempre em vista, através da nossa acao, o bem
desta koinonia [comunhdo, participacdo conjunta]” (CARLIER, “Introdugao”, In:
HADOT, 2001, p. 12). A sua preocupacao se situa muito mais em procurar por um
deslocamento do que ele denomina como a parcialidade do eu individual e passional
para a universalidade do eu racional, na medida em que acredita que esse
deslocamento nos ajudaria a nos recolocarmos em uma perspectiva interpretativa
como historiadores da filosofia e sujeitos politicos — de modo que o desprendimento
de si é, para Hadot, um exercicio de democracia politica, o qual valeria também para
qualquer membro da ragca humana. Por exemplo, quando Hadot nos conta que
“‘aquele que estuda um texto, ou microbios, ou as estrelas deve se livrar de sua
subjetividade” (HADOT, 2001, p. 114), o que Hadot esta fazendo € justamente
desafiar “a ideia, tdo em voga, de que todos os discursos possuem valores iguais,
que todas as exegeses sao igualmente subjetivas, de que é impossivel ndo sé
alcancar a objetividade, mas mesmo apenas experimentad-la” (CARLIER,
“Introducgao”, In: HADOT, 2001, p. 13). Aqui, Hadot esta dialogando com toda uma
corrente filoséfica contemporanea que defende a partir de um subjetivismo a
impossibilidade de interpretar objetivamente um texto, na medida em que um sujeito
sempre esta ancorado em sua subjetividade. Aqui, Hadot afirma se amparar,

sobretudo, em suas leituras de Hans-George Gadamer™ e Raymond Aron, os quais

® Cf. GADAMER, H.-G. (2008). Verdade e Método: Tracos fundamentais de uma
hermenéutica filoséfica. Traducao de Flavio Paulo Maurer. 11° edicao. Petrépolis: Vozes e
GADAMER, H.-G. (2002). Verdade e Método Il: Complementos e indice. Traduc¢é@o de Enio
Paulo Giachini. 11° edicdo. Petropolis: Vozes.
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trataram da questdo do papel da subjetividade e da dificuldade de ser objetivo em

uma interpretacdo. Para Pierre Hadot, contudo, essas teorias teriam um mérito:

elas expuseram corretamente as ilusdes que foram sustentadas
sobre a obijetividade do historiador, como resultado da negacdo das
influéncias em suas interpretacdes histéricas de suas paixdes, seu
rancor, sua situacao social e suas opcoes filosdficas. Isso € bastante
verdadeiro, mas € meramente um aspecto do problema. De fato, eu
acredito que esse relativismo representa um perigo, pois logo
resultou em uma posi¢cdo que, de certo modo, o préprio Foucault
aceitou em um certo periodo: ndo apenas é o exegeta incapaz de
saber o que o autor quis dizer, como mais importante, o autor em si
nao mais existe. A partir disso alguém pode gerar interpretacdes nas
guais pode dizer qualquer coisa sobre qualquer coisa (HADOT, 2001,
pp. 106 - 107).

Sendo assim, Hadot estd a defender a importancia de um deslocamento rumo a
perspectiva universal para o historiador da filosofia, a que significa aprender a
interpretar os textos levando em consideracdo seu tempo, lugar e sociedade. Ou
seja, ele esta defendendo um método histérico e seu universalismo deve, entdo, ser
compreendido tal como um universalismo historico. Nessa perspectiva, Hadot
propde que nos guiemos pelo método de E. D. Hirsch’™ a respeito da interpretacdo
de trabalhos literarios, e nos recomenda que “o primeiro modo de reconhecer a
intencdo do autor € olhar para o género literario no qual seus livros pertencem”
(HADOT, 2001, p. 110) sendo que € exatamente isso que ele proprio procurou fazer
com os textos dos antigos, na medida em que busca os enquadrar em suas
especificidades literarias. Deveriamos ainda buscar distinguir:
primeiro, 0 que o autor precisa dizer — por exemplo, por que ele é um
plantonista ou um estoico, ou porque ele esta usando tal e tal género
literario, ou porque ele se endereca a uma audiéncia particular que
possui mais ou menos treinamento — depois, 0 que 0 autor pode
dizer — por exemplo, ele pode exagerar a apresentacdo de uma
doutrina a fim de atingir a mente mais efetivamente, ou ser infiel aos
dogmas da escola porque quer se adaptar a certa audiéncia — e
finalmente, o que o autor quer, suas inten¢des profundas — por
exemplo, a auto-exortagdo no caso de Marco Aurélio; no caso das
Confissbes de Agostinho, ndo é tanto para confessar como para

cantar o trabalho de Deus no mundo e na humanidade (HADOT,
2001, p. 110).

Sendo que haveriam ainda 0s casos nos quais o autor ndao quis dizer tudo que disse

ou ainda quando todas as suas sentencas ndo expressam sua intencdo. O que

™ Cf. HIRSCH, E. D. (1967). Vailidy in Interpretation. New Haven, Yale University Press.
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Hadot procura salientar com isso é que o trabalho do intérprete da filosofia esta
cercado de dificuldades e, por isso mesmo, ele precisa de um bom método para que
consiga localizar fatos objetivos da melhor maneira possivel, de modo que a
objetividade deve ser vista como um ideal que deve orientar sua pratica, a fim de
evitar que incorramos em erros ou anacronismos, como, por exemplo, o de querer
dar um significado contemporaneo para um texto antigo. Para Hadot, o significado
pretendido por um autor antigo nunca sera contemporaneo, porém pode ter um
“alcance contemporaneo para nés, na medida em que pode parecer para hés como,
por exemplo, a fonte de certas ideias contemporaneas, ou especialmente porque
pode inspirar uma atitude contemporanea em nés” (HADOT, 2001, PP. 116 - 117), o

que se enquadra em seu projeto de uma atualizacdo dos exercicios espirituais.

E preciso ainda salientar que Hadot expde os exercicios espirituais sempre
como préaticas sociais, e nao individuais, e seu interesse pela filosofia como modo de
vida se da também por encontrar ali aspectos comunitarios da filosofia, os quais ele
considera que foram perdidos. O autor defende que nosso sistema de ensino atual
desencoraja uma relagdo mais dialdgica entre o professor e o aluno, na medida em
que o ensino deve “se enderecar a todos, o que é dizer, a ninguém” (HADOT, 2001,
p. 99).

No mais, na entrevista intitulada O que é ética? (2014, pp. 343 - 355), o autor
delineia melhor o que ele entende por ética, 0 que nos auxilia novamente na medida
em que devemos posicionar seu trabalho como mais préximo ou mais distante do de
Foucault. Ao ser questionado sobre ter um interesse de ordem ética pelos autores
que escolheu estudar Hadot, por sua vez, responde que “se a palavra ‘ética’ implica
uma apreciacdo concernente ao bem e ao mal das a¢des ou entdo das pessoas e
das coisas” (HADOT, 2014, p. 343) seu interesse ndo seria propriamente ético, mas
existencial, a menos que esta fosse “entendida no sentido da ética de Espinosa”
(HADOT, 2014, p. 344), ou seja, num sentido muito mais amplo. Nesse sentido,
ainda que enquadremos sua obra como tendo sim um escopo ético, vale ressaltar
que é sempre nesse Viés menos restrito, num viés ético-existencial. Sendo assim,
Hadot se alinha a uma espécie de perfeccionismo moral, no sentido de uma filosofia
moral que busca por um aperfeicoamento de si, o qual, para ele, teria a vantagem de

ser considerado como uma forma de ética e, por outro lado, a de implicar outras
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nocdes que estdo além do escopo da ética. Sendo que ele préprio afirma ter a
tendéncia a ser menos inteiramente ético do que Foucault (2014, p. 315), e mais

fisico, cosmico e até mesmo oceéanico.

Nesse sentido, a defesa de uma filosofia césmica €, para Hadot, 0 mesmo
gue a defesa de uma filosofia popular. Ou seja, ele acredita em uma filosofia que
ndo deva se reduzir ao circulo académico e escolar, apesar dele estar inserido
nesse circulo, e que seja acessivel e (til a todos os seres humanos, por mais
utopico que isso pareca. E € justamente por isso que ele discute sobre a utilidade da
filosofia e a conecta aos esforcos de ultrapassamento desse estado cotidiano de
semiconsciéncia, segundo o qual “somos guiados por automatismos e habitos sem
estarmos conscientes de nossa existéncia, e de nossa existéncia no mundo” (2001,
pp. 24 - 25).

Contudo, ao defender um perfeccionismo moral, por mais que Hadot busque
evidenciar certos elementos comunitarios, cosmicos ou populares em sua Vvisdo
ético-filosofica, o que se observa, pelo contrario, € a existéncia de um rancgo
universalista que opera mesmo em siléncio na obra do autor. Ele parece ainda estar
preso a busca de um agir melhor e, mesmo ao procurar historicizar seu

universalismo, Hadot constantemente enfatiza pressupostos ahistoricos.

4.2. Foucault e a amizade

Aqui, tomaremos como base principalmente o trabalho desenvolvido por
Francisco Ortega a respeito da questdo da amizade no pensamento foucaultiano.
Ortega chama a atencdo para a questdao da amizade por considerar primeiro que
durante muitos anos os estudos sobre Foucault no Brasil focavam-se, sobretudo,
nos seus escritos entre as décadas de 60 e 70, fornecendo assim uma viséo limitada
do pensamento do autor que passava entdo a ser visto como um “estruturalista ou

como um tedrico do poder imperturbavel e calculista” (ORTEGA, 1999, p. 21) que
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deixava de lado noc¢bes-chave tais como as de ascese, conversdo, parrhesia e a
amizade; e, em segundo lugar, que dentro dos Ultimos escritos do autor esta
problematica, a da amizade, teria uma imensa importancia na medida em que
Foucault compreende as relacbes humanas tais como relacdes de poder e, sendo
assim, revela a potencialidade desse tipo especifico de relacdo aberta, provisoria,

multipla e com menor teor de dominacao entre as partes envolvidas.

Antes de adentrarmos melhor na nog¢do de amizade, é preciso ressaltar,
contudo, que o projeto de uma genealogia da amizade deve ser compreendido como
um projeto realizado nos seus ultimos momentos de vida e, portanto, inacabado e
que “toma apenas forma (impressionista) nas suas entrevistas. Seus livros nao
oferecem nenhum testemunho disto” (ORTEGA, 1999, p. 22). E preciso ainda que
salientemos novamente que uma construcao de si, nem na Antiguidade e nem hoje,
deve ser concebida como um exercicio solitario e sem uma dimensdo politica e
social e, sendo assim, procuraremos compreender tal genealogia da amizade, assim
como o faz Ortega, “como subjetivagéo coletiva e forma de vida, isto €, a criacdo de
um espacgo intermediario, capaz de fomentar tanto necessidades individuais quanto
objetivos coletivos” (ORTEGA, 1999, p. 24).

Desta maneira, Ortega define a importancia da nocdo de amizade na obra
foucaultiana como uma reafirmacao do projeto que ja existiria desde a Histéria da
Sexualidade de fazer um convite a experimentacdo de novos estilos de vida e de
comunidade justamente pelo fato deste tipo de relagcéo social por encarnar inUmeras
formas pode nos ajudar a repensar as formas de relacionamento que temos hoje,
muitas das quais sao limitadas e simplificadas. Para o autor, € “no amigo que
encontramos um triplo apoio: emocional, cognitivo e material, uma possibilidade de
superacdo solidaria dos riscos e proveito das oportunidades de nossa sociedade
individualizada” (ORTEGA, 199, p. 26). Nesse sentido, podemos apontar que o
préprio tema da amizade é recorrente na historia da filosofia, tema esse que foi
tratado inclusive por outros autores contemporaneos, como Deleuze, Guattari e
Derrida. Sendo assim, Ortega defende que a amizade € a forma da existéncia
escolhida por Foucault para pensar em uma atualizacdo da estética da existéncia,

indo assim para além dos escritos dos antigos gregos e romanos.
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Entretanto, ao realizar tal atualizacdo Foucault foca-se na cultura
homossexual, apesar de ndo excluir tal analise para outros grupos. No texto Michel
Foucault, uma Entrevista: Sexo, Poder e a Politica da Identidade (2014, pp. 251 -
263), o autor ressalta justamente o fato a existéncia de relacdes sexuais entre
homens — é importante aqui ressaltar que nesse momento Foucault ndo se refere as
relacbes léshicas’ — se tornou um problema social, politico e médico, o qual
envolvia a policia e o sistema juridico, a partir do século XVIII pelo fato de que
naquela época a amizade desapareceu como relacdo culturamente aceita e por isso
as pessoas comecgaram a se questionar o que dois homens faziam juntos sozinhos.
Para Ortega (1999, p. 158 - 159), contudo, Foucault afirma que seria preciso realizar
todo um empreendimento genealdgico da histéria da amizade no sentido de buscar
recuperar a dimensdo do eros, a qual havia sido sublimado e perdido toda a sua
carga sexual neste tipo de dinamica desde a Antiguidade, e questionar como no
cristianismo esse tipo de relacédo foi rejeitada por ser considerada inferior ao amor do
tipo agéape.

No mais, o autor ndo teve o tempo de realizar 0 programa que queria,
contudo, € claro que Foucault vé a amizade como um tipo de relacdo que considera
o prazer do outro e a integra como seu proprio prazer e, sendo assim, defende uma
ética voltada para a experimentacdo e para a criacdo de novas possibilidades e
formas de vida. Nesse sentido, tal questionamento tem um carater extremamente

social e politico ao apontar que:

A amizade, esse ‘egoismo a dois’ (égoisme a deux), como pensava
Benjamin Constant, devido ao seu carater afetivo, apresenta uma
ameaca ao funcionamento harmonico de uma ordem social dada. A
sociedade reage a este perigo canalizando a amizade em formas
permitidas. Estes mecanismos de regulacéo e de desativacéo de seu
potencial transgressivo definem a amizade em nossa sociedade
como um assunto privado do individuo, fora de todo significado
politico, onde as instituicdes sociais determinam seus limites: status
social, classe, educacdo etc., destruindo todas as suas
possibilidades criativas (ORTEGA, 1999, p. 169).

E é exatamente por isso que o carater estético das relacdes precisa ser enfatizado,

ndo se trata de uma mera estetizacdo, mas sim de acentuar a importancia da

”® Segundo Ortega (1999, p. 165), a respeito das mulheres, entretanto, a tese de Foucault é
a de que a amizade feminina comegou a ser problematizada a partir do século XIX,
sobretudo devido ao crescimento do feminismo.



114

criacdo, da transformacédo e da experimentacéo nas relacdes humanas, para que, de

fato, possamos gozar da existéncia de interacées menos rigidas e mais diversas.
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CONSIDERACOES FINAIS: REFLEXOES ETICAS, ESTETICAS E EXISTENCIAIS
PARA A CONTEMPORANEIDADE

Até o presente momento, a dissertacdo aqui desenvolvida procurou expor as
principais nogdes elaboradas pelos autores estudados — Pierre Hadot e Michel
Foucault — no cenario filosofico contemporaneo francés, a respeito de uma tematica,
em certa medida, comum a ambos os filésofos: a filosofia como arte de viver.
Contudo, vale ressaltar que ambos os pensadores abordaram questdes relativas a
esse assunto através de metodologias que, apesar de parecerem proximas a

primeira vista, sdo bastante diferentes e, em certos casos, até mesmo incompativeis.

Visamos entdo, no primeiro capitulo, expor a tese hadotiana da filosofia como
modo de vida e préatica de exercicios espirituais, além das referéncias com as quais
o autor dialoga. Procuramos também caracterizar os motivos que levaram Hadot a
se preocupar com a questao literaria dos textos antigos greco-romanos e identificar
0s momentos de transicdo entre os modos de viver e compreender a filosofia, os
quais o autor identifica em certos acontecimentos histéricos. E, por fim, explicitar a
visdo hadotiana da possibilidade do individuo contemporaneo redescobrir a
experiéncia antiga através de atitudes existenciais, ao mesmo tempo transhistéricas

e transculturais.

J4 em um segundo momento, nos concentramos na exposicdo das principais
nocdes desenvolvidas por Foucault na fase final de sua obra, ou seja, no seu eixo
ético. Para isso, precisamos delinear as mudancas de percurso e de estratégias
empregadas pelo autor, tendo em vista que elas refletem diretamente no contetudo
de seus questionamentos. No mais, tratamos da tese foucaultiana da estética da
existéncia, das técnicas e praticas, do cuidado e da cultura de si na antiguidade
greco-romana. Além de expormos sua Visdo sobre a suposta crise ética da
contemporaneidade e enfatizarmos sua preocupagdo com a atualidade, na medida

em que o autor propde que realizemos uma ontologia historica de nés mesmos.

Na terceira parte, contudo, para além dessa tematica comum, enfatizamos
especialmente as divergéncias entre os autores. Procuramos compreender melhor

as criticas elaboradas por Hadot e o que elas dizem a respeito de sua propria
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filosofia, assim como justificar as escolhas de Foucault em relacdo as reais
intengOes de seu programa. Sendo assim, exploramos ao menos seis desencontros
entre ambos para apontar que, apesar destas divergéncias, os dois autores podem

ser reaproximados para além do que Hadot parece reconhecer.

No capitulo final, por sua vez, foram expostas também as opinides dos mais
célebres comentadores a respeito do que caracterizamos como um dialogo
interrompido entre Hadot e Foucault. E, além disso, procuramos justificar os autores
em relacao as criticas que ambos receberam, seja por operarem uma estetizacao ou
uma divinizacdo do eu, na medida em que consideramos que existe sim toda uma
dimenséo social e politica em uma visdo da filosofia como arte de viver. No mais,
ambas as teses foram problematizadas sob um plano de fundo ético, estético e

existencial.

A existéncia do dialogo aqui apresentado e discutido aponta para
interessantes questionamentos filosoéficos, os quais ainda ndo foram profundamente
estudados e que teriam sua importancia se retomados hoje, visto que tanto Hadot
guanto Foucault voltaram-se para o estudo da Antiguidade ndo apenas como areas
de interesse para uma analise histdrica, mas de modo a inspirarem um olhar atual a
respeito da ética na contemporaneidade. No mais, ressaltamos que apesar de
existirem numerosos estudos sobre Foucault no Brasil atualmente e da obra de
Hadot ter se tornada mais acessivel nos ultimos anos devido as recentes traducoes
para lingua portuguesa, ndo existe em nossa lingua nenhum estudo sistematico
focado no dialogo promovido por ambos no final do século XX. Inclusive, mesmo
fora do Brasil, 0 nimero de comentadores que se dedicaram a esse tema, mesmo

gue brevemente, € muito pequeno.

E, ora, por mais que as obras de Hadot como as de Foucault ndo sejam
isentas de problemas e também tenham sido alvos de criticas, muitos dos pontos
levantados pelos autores sdo essenciais para que repensemos a ética e o sujeito na
atualidade, a partir e para além dos escritos destes. A proposta de uma genealogia
ética baseada numa estética da existéncia de Foucault, assim como o modelo de
exercicios espirituais para o homem contemporaneo de Hadot, nos permite refletir
sobre o papel e sobre o significado da relagdo do sujeito consigo mesmo no decorrer

da histéria, e, especificamente, sobre o que isso significaria para nos hoje. A
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constatacdo ética atual, nos moldes das teses aqui discutidas, é negativa e precisa
ser problematizada.

Caberia, entdo, ao sujeito contemporaneo cuidar de si mesmo, procurar
estetizar sua vida através de formas mais plurais, se exercitar espiritualmente,
deslocar sua atencéo para voltar a perceber o mundo como mundo, e, assim, ser
artista de si mesmo. Se a propria arte é vista, por tantas pessoas, como a Unica
forma de fuga da pessoa em relacdo ao sufocamento dessa vida tdo normatizada,
de um escape a alienacdo, ou até mesmo como uma salvacdo, entdo por que nao

transferir essa propriedade libertadora & nossa propria existéncia?

Contudo, acredito que seria preciso ainda refletir muito mais sobre a conexéo
real entre a ética e a estética em nossas vidas e em nosso mundo. Questionar
aproximacodes e distanciamentos entre a figura do filésofo e a figura do artista como
sujeitos e personagens. Devanear sobre a possibilidade de utilizarmos técnicas
artisticas de fato para construirmos a n6s mesmos. Pensarmos em termos de
performatividade. E, para isso, seria muito interessante recorrer aos dizeres

artisticos, e ndo somente filosoéficos, a respeito da existéncia.

Por fim, espero que o texto aqui desenvolvido tenha inspirado algum tipo de
transformacdo em vocé leitora e leitor, o qual deve empoderar-se do papel de
criador de si, livrar-se das amarras impostas por essa sociedade que nos oprime,
nos silencia e nos poda. Que os temas aqui tratados estimulem a pratica de uma
filosofia cotidiana, menos elitizada e mais aberta a todos, porém ndo no ambito de
um discurso que se pretenda universal e na pratica seja excludente. Gostaria que
fruissem da presente leitura como se estivessem a observar um quadro, cujas linhas
e camadas de tinta ao serem atentamente analisadas, mesmo que néo
despertassem a consideracdo por uma beleza, a qual inclusive ja ndo é essencial ha

muito tempo, provocassem algo, um algo estético e existencial.
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ANEXO A

Romain Rolland a Sigmund Freud

Villeneuve — 5 de dezembro de 1927

Querido e respeitado amigo.

Eu te agracado por ter me enviado seu llUcido e corajoso pequeno livro. Com um
calmo bom senso, e sob o tom moderado, ele arranca a venda dos eternos
adolescentes, ndés todos, cujo espirito anfibio flutua entre a ilusdo de ontem e a
ilusdo de amanha.

Sua andlise das religibes € justa. Mas eu teria gostado de ver vocé fazer a andlise
do sentimento religioso espontaneo ou, mais exatamente, da sensacao religiosa,
que é totalmente diferente das religides propriamente ditas, e bem mais duraveis.

Eu entendo assim: - € completamente independente de todo dogma, de todo o
credo, de todas as organizacGes da igreja, de todos os livros santos, de toda
esperanca em uma sobrevivéncia pessoal, etc... E o fato simples e direto da
sensacao do eterno (que pode muito bem néo ser eterno, mas simplesmente sem
limites perceptiveis, ou oceanico).

Esta sensacao €, na verdade, de um carater subjetivo. Mas como, com milhdes de
nuances individuais, ela € comum a milhdes de homens atualmente existentes, €
possivel de submeté-la a andlise, com uma exatidao aproximativa.

Eu penso que vocé a classifica também entre as psiconeuroses. Mas eu tive a
ocasido de constatar sua rica e benfazeja energia, seja nas almas religiosas do
Ocidente, cristdos ou n&o cristdos, seja dentro dos grandes espiritos da Asia que
tornaram-se familiares para mim, amigos proximos, dos quais, num proximo livro, eu
vou estudar duas personalidades quase contemporaneas (a primeira é do fim do
século XIX; a segunda morreu nos primeiros anos do século XX), que manifestaram
uma genialidade de pensamento e de acdo poderosamente regeneradora pelos seus

paises e pelo mundo.
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Eu mesmo sou familiarizado com esta sensacdo. Ao longo de toda a minha vida, ela
jamais me faltou, e eu sempre a trago como uma fonte de ronavacéo vital. E neste
sentido, eu posso dizer que eu sou profundamente religioso — e sem que esse
estado constante (como um lengol d’dagua que sinto aflorar sob a casca), ndo
contamine em nada minhas faculdades criticas e minha liberdade de exercé-las —
ainda que contra o imediatismo desta experiéncia anterior. Desta forma, eu carrego
na fronte, sem embarago e sem obstaculo, uma vida religiosa (no sentido desta
sensacao prolongada) e uma vida de razao critica (que € sem ilusao).

Eu acrescento que esse sentimento oceanico ndo tem nada a ver com as minhas
aspiracdes pessoais. Pessoalmente, eu aspito 0 repouso eterno; a sobrevida ndo me
atrai de maneira alguma. Mas o sentimento que eu experimento me € imposto como
um fato. E um contato. E como eu reconheci, idéntico (com suas multiplas nuances),
em uma grande quantidade de almas viventes, me permitiu entender que é depois
captado, canalizado e dissecado pelas igrejas: a tal ponto que se poderia dizer que é
no interior das igrejas (ndo importa quais elas sejam) que menos encontramos 0S
verdadeiros sentimentos religiosos.

Eterna confusdo de palavras, que as vezes tanto significa obediéncia ou fé num
dogma, ou a uma palavra (ou a uma tradicdo); as vezes: um livre jorro vital.

Queira acreditar, querido amigo, no meu afetuoso respeito.

RR'®,

® Cf. VERMOREL, H; VERMOREL, M. (1993). Sigmund Freud et Romain Rolland
correspondence 1923 - 1936. Histoire de la Psychanalyse. Paris: Presses Universitaires de
France.



