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RESUMO

No ano de 1982, Foucault ministra no Collége de France o curso A hermenéutica do
sujeito no qual introduz a problematica da velhice como uma das dimensfes da
constituicdo do sujeito, daquele que ao longo da vida pratica o cuidado de si. A
presente pesquisa parte deste estofo tedrico aprofundado por Michel Foucault
segundo o qual a velhice é tomada no seu sentido filos6fico como a constituicdo de
uma subjetividade que acontece entre o0 nascimento e a morte. Com 0 escopo de
tracar os principais contornos dessa peculiar constituicdo de si mesmo, e ampliar o
caminho percorrido por Foucault sdo pesquisadas suas nuances fundamentais em
Platdo e Aristételes, como também fil6sofos classicos dos séculos | e Il da época
imperial, tais como Epicteto, Epicuro, Séneca, Cicero e Marco Aurélio com o fim de
levantar no pensamento de cada um deles os modos de viver e as praticas de
transformacao do eu e seus desdobramentos no processo de envelhecimento como
cuidado de si. A presente pesquisa parte do periodo socratico-platénico quando a
nocao do cuidado de si é inaugurada por Sécrates como um principio filoséfico; em
seguida, percorre o periodo helenistico romano no qual a velhice torna-se a meta
desejavel de uma vida dedicada a si. O envelhecimento € valorado positivamente
guando resultante de exercicios e praticas ao logo da existéncia; trata-se da
conquista da liberdade diante da servidao de si mesmo, das préprias paixdes. Assim
ao praticar a arte do cuidado de si, que € antes de tudo um cuidado ético-moral,
conquista-se a possibilidade de se estar livre das ambigfes politicas e dos desejos
corporais, tornando-se assim, soberano e senhor de si.

Palavras-chave: Cuidado de si. Foucault. Ascese. Subjetivacdo. Velhice.



ABSTRACT

In the year of 1982, Foucault teaches in College de France The Hermeneutics of the
man course in which he introduces the old-age concern as one of the dimensions of
the man's constitution, one that throughout his life practices the care for oneself. The
present research begins from the theoretical class deepened by Michel Foucault
according to which the old-age is taken by the philosophical meaning as the build of
one subjectivity, which happens between the birth and death. With the scope of
tracing the main shapes of this peculiar constitution of oneself, and magnifying the
path taken by Foucault his fundamental nuances in Plato and Aristotle are
researched, as well as the classic philosophers present in | and Il centuries of the
imperial period, such as Epicteto, Epicuro, Seneca, Cicero and Marco Aurelio with
the goal to raise in the thought of each one of them the methods of life and the
practices of transformation of oneself and their ramifications in the aging process as
the care of oneself. The present research starts from the Socratic-platonic period
when the notion of the care of oneself it's launched by Socrates as a philosophical
principle, after that, it crosses the Hellenestic Roman period where the old-age
becomes a desirable achievement on a life dedicated to oneself. The aging process
is positively valued when the result of exercises and practices along with existence; it
is the achievement of freedom before the servitude of oneself, of its own passions.
Thus, by practicing the art of the care of oneself, which is above all, a moral-ethic
care, achieving the possibility of being free of the political ambitions and corporal
desires, becoming sovereign and master of oneself.

Key words: Care of Oneself. Foucault. Ascese. Subjectivity. Old-age
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INTRODUCAO

A presente dissertacéo se desenvolve a partir das pesquisas de Foucault, no
seu ultimo periodo, quando ele retoma a questdo da ética na sua relagdo com o
sujeito. Para tal, o filésofo francés faz uma genealogia, quer dizer, uma incursao
transversal a cultura greco-romana, e investiga temas como uso dos prazeres®, o

cuidado de si, as praticas de si e as suas formas de subjetivacdo®.

No dia 6 de janeiro de 1982, Foucault deu inicio ao curso A hermenéutica do
sujeito, no College de France, ocasido em que ele propde o “cuidado de si mesmo”,
epiméleia heauto(, como uma forma de compreenséao das relacdes do sujeito com a
verdade. A verdade, ou melhor, o discurso verdadeiro, € encontrado através de
praticas, e entdo assimilado como um artefato auxiliar para os momentos de
necessidade. Desta forma, o agente do cuidado de si € alguém que trabalha para
ser sujeito, para se autoconstituir através das praticas de si.

Um dos aspectos apresentados pelo filésofo no contexto das praticas de si é
a arte de envelhecer como uma das dimensdes do cuidado de si. Entretanto, ao ler
pela primeira vez o curso A hermenéutica do sujeito (2010a), causou-me espécie a
pequena quantidade de paginas dedicadas a questédo da velhice: ele dedica apenas
parte da aula de 20 de janeiro sobre essa problematica e mais algumas referéncias
ao longo do curso, inexistindo uma abordagem mais analitica e especifica sobre o

tema.

Neste sentido, pensa-se: 0 que caracteriza a velhice, o que significa ser velho

€ Como teorizar estes conceitos?

7

Velho € definido normalmente como aquele que tem muito tempo de
existéncia, é idoso. O idoso, por sua vez, é aquele cuja vida é composta de muitas
idades. O ancido é o velho, a pessoa de idade provecta. Ou seja, sao termos
sinonimios para definir aquele que estd no periodo da velhice. A idade, que é a

quantificacdo dos anos que a pessoa viveu, ndo qualifica a velhice, pois ndo ha um

' O tema do uso dos prazeres é tratado na obra Histéria da sexualidade: o uso dos prazeres

(2007a); As pesquisas de Foucault sobre o cuidado de si e as praticas de si sdo encontradas nos
cursos do College de France A hermenéutica do sujeito (2010a), A coragem da verdade (2011a),
O governo de si e dos outros (2010c), bem como nos livros Histdria da sexualidade 3: o cuidado
de si (2007b) e Ditos e escritos V (2006).

Subjetivacdo é compreendida por Foucault como sendo o processo através do qual “se constitui
um sujeito, mais precisamente de uma subjetividade” (FOUCAULT, 2006, p. 262).
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marco cronoldgico preciso de quando ela se estabelece. As defini¢cdes, portanto, ndo
esclarecem o que significa ser velho, e nem 0s seus sinbnimos, visto se basearem
apenas na quantidade de anos vividos. Elas simplesmente apontam para uma fase

em que se tém muitos anos acumulados de existéncia.

Varios eufemismos foram criados com um aparente duplo objetivo: o primeiro,
de tentar estabelecer uma idade especifica que demarque a fase, como a terceira
idade, quarta idade, pés-velhice, nova juventude, idade do lazer etc.; e o segundo,
de minimizar, de suavizar os efeitos dos preconceitos que as palavras velho, idoso e
ancido geram, como quando usadas expressdes tais quais senhor de idade

avancada ou senhora da melhor idade.

Guita Debert lembra que, em raz&o do novo mercado econdmico existente em
funcdo do crescimento da populacdo idosa, acontece também a criagdo de novas
maneiras de nominar o idoso e 0 seu entorno:

[...] nova linguagem em oposi¢cdo as antigas formas de tratamento dos
velhos e aposentados: a terceira idade substitui a velhice; a aposentadoria
ativa se opbe a aposentadoria; 0 asilo passa a ser chamado de centro

residencial, o assistente social de animador social e a ajuda social ganha o
nome de gerontologia. Os signos do envelhecimento séo invertidos e

assumem novas designac¢des: “nova juventude”, “idade do lazer”. (DEBERT,
1999, p. 78)
De fato, em diversos momentos ao longo da historia, muito se debateu na

tentativa de convencionar um marco de transicdo da juventude para a velhice.

No periodo greco-romano recortado pelo presente trabalho, a idade
delimitada era a de 60 anos. Mais tarde, entre os séculos XIX e XX, pbde-se
observar uma uniformidade de condutas e habitos culturais que possibilitaram a
convencgao de um certo grupo etario segundo os ritos de passagens pela entrada em
instituicbes ou conquista de um status quo, como O ingresso na escola, na

universidade, o inicio de uma profissdo e a aposentadoria®.

Caso o referencial de estabelecimento do que seja velhice parta do critério
biologico, através da aparéncia, como as rugas e cabelos brancos, ou das patologias
classicas, como a osteoporose, artrose, hipertenséo, perda de memoria, cardiopatias
etc., também este se mostra insuficiente, visto que tais critérios nao s&o

caracteristicas universais que acontecem ao mesmo tempo e de igual maneira para

2 A Organizagdo Mundial de Saude (OMS) classifica atualmente o envelhecimento em quatro

estagios: meia-idade, de 45 a 59 anos, idoso de 60 a 74 anos, ancido de 75 a 90 anos e por
ultimo, velhice extrema a partir dos 90 anos.
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todos. Sobre isto, Geraldine Santos aponta para a grande dificuldade encontrada e
discutida pelos gerontologistas, que
[...] € a vulnerabilidade individual de ocorréncias organicas que cada ser
humano apresenta e que o distingue dos demais. Nao existe um padréao
temporal para as modificagfes. Pode-se entender esse processo no sentido
de que as mudancas vado ocorrendo no individuo durante a sua vivéncia,
mas ndo sado estabelecidas por nenhum reldgio cronolégico. (SANTOS,
2002, p. 4)
O critério neuropsicolégico pelo parametro do enrijecimento do pensamento,
perdas cognitivas, algum grau de regressdo ou tendéncias depressivas, por

exemplo, pela mesma razéo do critério bioldgico, ndo da conta de definir a velhice.

Isto posto, percebe-se que h& diversas velhices, na medida em que cada
individuo tem uma vivéncia particular, cujas caracteristicas quase sempre nao sao
compartilhadas ou vividas na sua totalidade pelos seus pares de mesma idade em

seu cotidiano.

Diante da impossibilidade de se estabelecer uma definicdo ampla e aceitavel
em relacdo ao envelhecimento, e de ndo ser este o presente intuito, compreende-se,
nesta dissertacdo, o envelhecer como sendo o resultado de um processo paulatino,
que se inicia desde o nascimento e termina com a morte do individuo. Esta
concepcao é coincidente com a definicdo de senescéncia, que € um fenébmeno
fisiolégico universal, cujo declinio fisico e mental sadio se da de forma lenta e

gradativa ao longo da existéncia®.

Os critérios bioldgicos, neuropsicoldgicos e socioldgicos nado fardo parte deste
trabalho em absoluto, apenas os aspectos filosoficos. A delimitacdo tedrica, por
consequéncia, é estabelecida a partir do ponto de vista de que a velhice é a idade
em que se estd, na medida em que se entende que nao existe um sujeito velho, mas
um individuo que, ao longo da existéncia, se constréi como um sujeito que esta
envelhecendo. Considera-se, portanto, que a idade que se esta é a fusdo em uma
mesma unidade de todas as ja transcorridas. E que, dependendo das condi¢des do
patamar etario que se encontra a pecepcao de si mesmo, pode mudar radicalmente,

quer dizer, alguém na faixa de quarenta anos pode se sentir mais renovado e melhor

* A senilidade, diferentemente da senescéncia, caracteriza-se pelo declinio fisico associado a

desorganizacao mental. Chama-se a atengdo o fato de a senilidade ndo ser exclusiva da idade
provecta e se caracterizar por uma importante perda do funcionamento fisico e cognitivo,
identificada pelas altera¢cdes na coordenacdo motora, alta irritabilidade e consideravel perda de
memoria.
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do que quando tinha 25 anos, devido, quem sabe, & adocdo de novos habitos ou
mesmo pela mudanca de seu estado psicologico. Da mesma forma acontece a
percepcao externa da qualificacdo da idade, como, por exemplo, para alguém de 12

anos, o de 25 pode ser velho; para o de 90, o de 60 pode ser encarado como jovem.

Cada um possui, por conseguinte, ao critério proposto pelo presente trabalho,
um processo de envelhecimento Unico, que comeca a partir do proprio nascimento,
que ndo segue regras rigidas, e que se encerra com a morte. Soma-se a
compreensao de que, dependendo da escolha individual de se apropriar ou n&o do
“cuidado de si” como uma estilistica existencial, a qualidade da vivéncia da velhice

podera modificar-se extraordinariamente.

Diante disto, nosso problema de pesquisa pode ser assim caracterizado: qual
€ a especificidade da arte de envelhecer como um dos desdobramentos do cuidado
de si na leitura realizada por Michel Foucault das técnicas de subjetivacéo
analisadas no pensamento grego e greco-romano?

Com o escopo de tragar os principais contornos dessa peculiar constituicao
de si mesmo, que é a arte de envelhecer, o presente trabalho objetiva analisar de
gue modo Michel Foucault entende o saber envelhecer como uma técnica de si, e de
gue maneira essa técnica adquire matizes singulares no pensamento médico-
filoséfico antigos, como uma forma de pratica de si.

Para tanto, serd ampliado o instrumental teérico® apresentado por Foucault,
no sentido de levantar os modos de viver e as técnicas de transformacédo do eu,
preconizadas pelos filésofos greco-romanos e seus desdobramentos no cuidado de
si no processo do envelhecimento.

Salma T. Muchail, em seu livro Foucault, o0 mestre do cuidado, belamente
expde que

Foucault-professor faz muitos outros falarem. Assim, Platdo, Séneca, Marco
Aurélio, Cassiano, Diégenes Laércio, Epiteto, Galeno, Plutarco, Epicuro,
Posidénio, Musonius Rufus, Frontdo e tantos outros tomam a palavra
através de Foucault. (MUCHAIL, 2011, p. 10)

E serdo esses pensadores que falaram através de Foucault, bem como
Aristételes, Xenofonte, Lucrécio e Cicero, que serdo pesquisados no sentido de
investigar os elementos tedricos relevantes na constituicdo do sujeito ético a partir

do cuidado de si, das praticas de si e suas percepcdes de problematicas, como a

®  Anota-se a dificuldade de encontrar textos originais dos filésofos gregos e greco-romanos, assim

como de traducéo, para o portugués, consagrada pela academia.



15

morte e o tempo, que resultam na construcdo sempre inacabada da arte de
envelhecer.

A histéria da nogao do “cuidado de si mesmo”, das “técnicas de si” como
forma de fazer a histéria da subjetividade, passa por trés momentos principais,
sendo que apenas o0s dois primeiros serdo objeto deste trabalho. O primeiro
momento aconteceu no periodo socratico-platdnico, nascido no século V a.C.; o
segundo, denominado helenistico-romano, tem seu inicio no final do século | a.C. e
vai até o século ll, e, é considerado a idade do ouro da cultura do “cuidado de si”,
por ter encontrado o seu florescimento e apogeu nesse periodo. O Ultimo é a
passagem do ascetismo pagdo para o ascetismo cristdo, nos século IV a V d.C,,
guando a nogao do “cuidado de si” paulatinamente migra para a busca da renuncia
de si, cuja meta é a salvacdo. A felicidade ndo é mais alcancada nesta vida, mas na

posterior.

A dissertacdo esta disposta em trés partes além desta introdu¢do. Cada uma
delas foi metodologicamente construida para considerar os aspectos tedricos da
problematica apresentada no periodo socratico-platbnico e depois no periodo
helenistico-romano, com o fim de identificar as inerentes diferencas e o0s

deslocamentos ocorridos na passagem de um para o outro periodo.

Sendo assim, no Capitulo 1, levantar-se-ao os aspectos tedricos introdutorios
sobre o cuidado de si, tais como sua defini¢cdo, relacdo com a verdade, com a moral,
correlacdo com o pensamento médico-filoséfico. O ponto de partida para
compreender esses aspectos no periodo socratico-platbnico serd 0 mesmo usado
por Foucault na A hermenéutica do sujeito (2010a), aula de 6 de janeiro, e, na
segunda hora, no livro Primeiro Alcebiades, de Platdo (201l1la), em razdo de
Sdcrates ter estabelecido nesse texto a nocao do cuidado de si como um principio
filosofico. Também serdo levantados os aspectos teéricos sobre a nocédo do cuidado
de si do periodo helenistico-romano e a comparacdo das suas diferencas com o
periodo antecessor, nos quesitos que sao de relevancia para este trabalho.

No Capitulo 2, tratar-se-4 da valoracdo dada a velhice pelos pensadores
greco-romanos desde o periodo-socratico até o helenista romano, onde se dara
énfase a carta escrita por Cicero a Cipido, por esta tratar a problematica da velhice,
€ por ser o seu pensamento consonante com o dos filésofos de sua época. Ainda

nesse capitulo, analisar-se-d40 as concepc¢des sobre o tempo dos fildsofos ora
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estudados devido a alta importancia dada pelos gregos, e posteriormente pelos
greco-romanos, a questdo da consciéncia da temporalidade, da crenca que €
necessaria a pratica de viver o presente, de bem utilizar o tempo, dentre outras, na

constituicdo da arte do saber envelhecer.

Cada escola e cada doutrina propds um conjunto préprio de técnicas de si,
constituido por construcfes tedricas, prescricdes e exercicios, com o objetivo de
construir uma existéncia plena. Desta forma, no Capitulo 3, tratar-se-a sobre os
modelos de vida propostos pelas diferentes escolas, suas concepcbes e suas

técnicas de si para construir uma velhice ideal.

Nas Consideracfes Finais, faz uma breve retrospectiva dos assuntos tratados
nos capitulos anteriores, demonstrando que a arte de envelhecer, de acordo com a
visdo de Michel Foucault a respeito das técnicas de subjetivacdo analisadas no
pensamento grego e greco-romano, € um dos descobramentos do cuidado de si,
pois, para bem envelhecer, € preciso saber construir o ser sujeito, e, inexoravelmente,

para ser sujeito, € preciso envelhecer.
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Capitulo 1
O “CUIDADO DE SI” SOB O OLHAR DE MICHEL FOUCAULT

Michel Foucault escreve sobre o cuidado de si durante o periodo de 1970 a
1984, e suas principais obras sobre esse tema sdo A histéria da sexualidade 2: o
uso dos prazeres (2007a), A historia da sexualidade 3: o cuidado de si (2007b), e o
curso no College de France em 1981-1982 sobre A hermenéutica do sujeito, no qual
o filésofo francés analisa a obra de Platdo, Primeiro Alcebiades (2011a), como texto
base, por qualifica-lo como sendo a proépria teoria do cuidado de si, a partir da qual
sequentes desdobramentos surgem no pensamento dos posteriores filosofos. Além
disso, o cuidado de si é tematizado nos cursos de 83, 84 e em passagens dos Ditos
e escritos, vol. V (2006).

Neste capitulo, levantar-se-do as formulacdes tedricas relevantes a respeito
do “cuidado de si” nos periodos socratico-platbnico e helenistico-romano.
Primeiramente, pela sua importancia, o didlogo de Alcebiades com Sécrates sera
usado como pano de fundo, juntamente com os textos de Foucault e autores
complementares, para contextualizar as concepgdes filoséficas sobre o tema no
periodo socratico-platbnico. Em um segundo momento, sempre tendo as pesquisas
de Foucault como coluna central, os filésofos contemplados na analise do periodo
helenistico-romano serdo principalmente Plutarco, Epicuro, Séneca, Marco Aurélio,

Epiteto, Galeno e Cicero.

Desta feita, o cuidado de si é uma nocao grega, epiméleia heautol (em latim
cura sui), que significa ocupar-se consigo mesmo, trabalhar ou estar preocupado
com algo em relagdo a si mesmo. Esta nog&o era um preceito de vida, calcado em
um conjunto de praticas muito antigas, anteriores a Platdo, ndo necessariamente
filosofico, e em geral altamente valorizado na cultura grega, mais especificamente na
Lacedemoénia. Para exemplificar a mentalidade dessa época, Foucault cita um texto
tardio de Plutarco, no qual ele relata que Alexandrides, um espartano, teria sido
questionado: “mas afinal, vos espartanos, vOs sois um tanto estranhos; tendes
muitas terras e vossos territorios sdo imensos ou, pelo menos, muito importantes;

por que n&o os cultivais vés mesmos, por que os confiais a hilotas®?” E Alexandrides

Dentro do estrato social espartano, os hilotas eram a classe mais baixa, constituida de pessoas
gue levavam uma vida miseravel, ja que eram obrigados a trabalhar quase de graca nas terras dos
esparciatas, classe considerada superior, formada pelos cidaddos espartanos, composta por
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teria respondido: “simplesmente para podermos nos ocupar com nos mesmos”
(FOUCAULT, 2010a, p. 30). Esta resposta ndo tem um sentido filoséfico, mas
politico, pois se trata de um privilégio socioeconémico, uma forma de existéncia, na
medida em que eles tinham os hilotas para terceirizar os cuidados terrenos, ou

materiais, para poderem ocupar-se consigo mesmos.

Portanto, o termo epiméleia ndo designa, na época anterior ao periodo
socratico-platdnico, simplesmente uma atitude de consciéncia ou uma forma de
atencdo sobre si mesmo; ele designa também uma ocupacgéo regrada, um trabalho
com procedimentos e objetivos, isto €, um trabalho que atendesse a tais condi¢cdes
podia ser designado por epiméleia, como, por exemplo, o agricola, o politico ou a
ourivesaria. De todo modo, quando mais tarde se tornou um principio filoséfico, o
cuidado de si continuou sendo uma atividade, um labor, um dever, uma técnica

elaborada por um conjunto de procedimentos estruturados.

A nocao do cuidado de si esta impregnada, segundo Foucault, da regra
délfica “conhece a ti mesmo”, gndthi seautdén, na medida em que para conhecer a si
mesmo € imprescindivel dobrar-se sobre si, fazer uma decifracdo de si, em suma,
refletir acerca de si mesmo. Desta forma, a epiméleia adquire outras significacdes
em expressdes como o retirar-se em si mesmo, voltar-se sobre si, recolher-se em si,
estar atento consigo mesmo, ter prazer em si mesmo, lembrar-se constantemente de

si mesmo, permanecer em companhia de si mesmo etc.

As expressdes do cuidado de si podem ser diferenciadas em seus
significados em quatro grupos (MUCHAIL, 2011, p. 49-50). O primeiro, como 0
conjunto que congrega as expressdes de “atos de conhecimento” sobre si mesmo,
como “examinar-se”, “estar atento a si”, “voltar o olhar para o interior da sua casa, de
si mesmo” etc.; o segundo, expressa um movimento de uma “existéncia por inteiro”
como “retirar-se em si”, “recolher-se em si”, “descer ao mais profundo de si mesmo”,
0 que denota um colocar-se em lugar protegido dentro de si mesmo. O terceiro
grupo de expressodes se refere as condutas ligadas a atividades especificas, a saber,
as médicas, como “tratar-se”, “curar-se”, “amputar-se”, visto que muitas praticas de

si relacionam-se como a terapéutica da alma; expressdes da atividade juridica, como

politicos, integrantes do exército e os abastados proprietarios de terras. Entre estas duas classes
havia os periecos, formados pelos comerciantes e artesdos que além de morarem na periferia, nao
possuiam educacgdo, tampouco direitos politicos, no entanto tinham que pagar impostos e
combater no exeército quando convocados. (RIBEIRO, Adalberto Vargas,
http://www.peloponeso.net/more_info_esp per_hil.html )
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“reivindicar-se a si mesmo”, “fazer valer os seus direitos, “liberar-se”, desobrigar-se”
etc.; e, por ultimo, o grupo de expressdes que denota uma “relagcdo permanente
consigo”, como “ser mestre de si” ou a sensagdes, tais como “sentir prazer consigo”,

“alegrar-se consigo, “ser feliz consigo”, “satisfazer-se consigo mesmo”.

De qualquer modo, a totalidade das significagbes do “cuidado de si” implica
uma acdo, um trabalho, uma atividade, um olhar, um jeito préprio de ver as coisas,
seja consigo mesmo quando atento ao que se passa dentro de si, seja inclusive, de
se relacionar com o0 outro e com o exterior. Por conseguinte, o cuidado de si &
formado por uma gama de ac¢des, de praticas e atitudes que sdo denominadas por
Foucault de tecnologias de si (tékhne), que tém em seu bojo uma atencdo, um

conhecimento, uma técnica, que dao acesso a verdade.

Antes de avancar sobre a analise do tema “cuidado de si”, fazem-se mister
algumas consideracfes sobre o pensamento de Foucault acerca da verdade, para
mapear os critérios que a define e quais os caminhos possiveis que devem ser
percorridos pela pratica de si para acessa-la.

Para o filésofo francés, verdade pode ser definida como aquilo que é
incontestavel, baseado em fatos reais ou em discursos qualificados como
verdadeiros. Mais propriamente, Foucault entende verdade como sendo todas as
formas que permitem pronunciar, a cada instante e a cada um, enunciados que
serdo considerados como verdadeiros. O discurso é qualificado por verdadeiro

guando ele se impde sobre outros saberes, classificados como falsos ou ilusérios.

Foucault parte da hipotese de que ndo ha absolutamente uma instancia
suprema para a verdade, um significado univoco; ela ndo é universal e atemporal

visto que,

[...] em toda sociedade a producdo do discurso é ao mesmo tempo
controlada, selecionada, organizada e redistribuida por certo niumero de
procedimentos que tém por funcdo conjurar seus poderes e perigos,
dominar seu acontecimento aleatdrio, esquivar sua pesada e temivel
materialidade. (FOUCAULT, 2010b, p. 9)

Na sua aula inaugural, no College de France, intitulada A ordem do discurso,
Foucault mostra que, para exercer a fungao de conjuragcao que controla e recorta 0os
objetos e sujeitos da verdade em seu determinado lugar, cada sociedade possui
mecanismos de inclusdo, que os acolhe e os faz funcionar como discursos

verdadeiros, bem como mecanismos de exclusdo, sendo o mais detectavel o de
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interdicdo, que € o de ndo se poder dizer o que se quer a qualquer hora e a qualquer
lugar em razéo do tabu do objeto; isto €, s6 se pode falar sobre certo objeto se for da
maneira certa, no lugar adequado, na hora apropriada (ritual da circunstancia) e a
partir do direito privilegiado ou exclusivo do sujeito que fala porque ele € dotado da
autoridade convencionada para tal. Outro mecanismo apontado é o da exclusdo de
um certo tipo de discurso, como, por exemplo, o do louco, durante a ldade Classica,
guando sua palavra sequer era ouvida como uma verdade; designou-se um espaco
neutralizado e palido para sua verdade, o asilo, 0 hospicio, onde os seus discursos
“através de um ritual complexo cujas significagdes terdo sido reduzidas a cinzas”
(FOUCAULT, 2011b, p. 211).

O terceiro mecanismo, como dito acima, é o da divisdo entre o verdadeiro e o
falso, resguardado pela ressalva de que dentro de um discurso essa separacao nao
€ arbitraria, tampouco modificAvel. Entretanto, no contexto histérico, as exclusdes
estdo em permanente transformacédo, apoiadas em um sistema de instituicdes e
praticas de poder, como o politico e o econémico (sistema de educacado, exeército,
comunicagdo etc.), sendo transmitidas de forma controlada, sem pressdo ou
violéncia por esses poderes, mas que as impdem e as reproduzem.

Um exemplo icbnico dessas transformacdes é verificado no fato de que, até
Platdo, o discurso verdadeiro era aquele pelo qual se tinha respeito ou terror,
pronunciado por aquele de direito de acordo com certo ritual. No periodo platénico
se estabelece, pela vontade de verdade’ (que também sofre modificacdes), a
diferenciacdo entre o discurso verdadeiro e o falso, entre verdade e opinido, em
razdo da andlise do conteudo proferido. Isto &, “chegou um dia em que a verdade se
deslocou do ato ritualizado, eficaz e justo, de enunciacdo para o proprio enunciado:
para seu sentido, sua forma, seu objeto, sua relacdo e sua referéncia” (FOUCAULT,
2010b, p. 15).

Durante o curso A hermenéutica do sujeito, Foucault diferencia filosofia de
espiritualidade como possivel caminho para se alcancar a verdade, muito embora,

durante a antiguidade, estas duas instancias nunca estiveram desconectadas.

" Por conseguinte, a hipdtese genealdgica de Foucault é que a verdade é um efeito da vontade

historica de verdade, que se constitui na ligagéo entre estratégias de poder e tecnologias de saber:
“a pura e simples verdade ndo é condicao suficiente para que uma proposi¢do pertenca a uma
disciplina; para que tal aconteca, ela precisa obedecer a vontade de verdade de um momento
determinado no dmbito de seu jogo de regras, o que é observado frequentemente na rarefacao do
verdadeiro na disciplina cientifica” (CANDIOTTO, 2010b, p. 53).
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Filosofia é por ele definida como a forma de pensamento que questiona quais séo as
condicdes para o sujeito ter acesso a verdade; e a espiritualidade, como o conjunto
de buscas, praticas e experiéncias para alcanca-la. A verdade, contudo, “jamais é
dada de pleno direito ao sujeito” (FOUCAULT, 2010a, p. 16), mas, por meio de um
ato de conhecimento. Esse ato acontece no marco do que é denominado por
conversdo de si através do movimento de se dar uma volta, uma dobra para si
mesmo com 0 objetivo de dominar o eu. Esse movimento pode acontecer de duas
principais formas: a primeira, a de éros, no qual se arranca o “sujeito do seu status e
da sua condicdo atual (movimento de ascensao do préprio sujeito; movimento pelo
qual, ao contrario, a verdade vem até ele e o ilumina)” (FOUCAULT, 2010a, p. 16); e
a segunda forma pelo movimento da responsabilidade pessoal do trabalho sobre si
para consigo. Pela ascese, transforma-se progressivamente até o ponto que se
alcanca a verdade, obtendo assim a tranquilidade de alma. Em suma, o caminho
espiritual acarreta uma transformacéo do proprio sujeito em certa medida, em “um
outro que nao ele mesmo [...] pois tal como ele €, ndo € capaz de verdade”
(FOUCAULT, 20104, p. 16).

Essa € uma das razbes para o fildsofo ensinar que ndo é o sujeito que
constitui a verdade, mas que é sempre constituido por ela. Neste sentido, o conceito
do cuidado de si corresponde a uma “linhagem espiritual do pensamento, segundo a
qual o acesso a verdade é alcancado por atos e praticas envolvendo e
transformando o modo de ser do sujeito” (MUCHAIL, 2011, p. 15), e o conhecimento
de si, como o pensamento do “tipo representativo, segundo o qual o acesso a
verdade é privilégio do sujeito em razdo de sua prépria e inalteravel estrutura,

precisamente a de ser sujeito cognoscente” (MUCHAIL, 2011, p. 15).

Candiotto (2010, p. 148) ressalta o fato de que, para o0 sujeito acessar a
verdade da qual ele é constituido, € necessario o exercicio da “razao, tendo em vista
a tomada da boa deciséo e a ruptura com as falsas opinides”. Essa postura exige
um exercicio da alma na busca da sabedoria, e implica um “encaminhar-se em
direcéo da alétheia e da phronesis;” (CANDIOTTO, 2010, p. 148).

Diante disso, a partir do questionamento do que se deve fazer e apds se obter
a resposta atraves do exercicio diario dessa verdade, obtém-se a pratica de si. A
tecnologia de si (tékhne), resultante dos processos de purificagbes, modificacoes,

transformacoes e até transfiguracdes, deriva de um discurso pessoal a respeito de si
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mesmo na medida em que transforma o modo de ser do sujeito e se constitui, por
consequéncia, em uma moral, um modo de sujeicdo, um estilo pessoal de encarar a

Si mesmo, o0 outro e o mundo.

A moral referida nesse contexto deve ser entendida segundo o significado
atribuido por Foucault (2007a, p. 26), que a define como sendo a conduta, o
‘comportamento real dos individuos em relacéo as regras e aos valores que lhes sao
propostos [...] por intermédio de aparelhos prescritivos diversos, como podem ser a
familia, as instituigdes educativas, as igrejas, etc.”. O conjunto prescritivo de regras e
valores pode-se denominar de cdédigo moral, o qual pode ser transmitido de forma
explicita através de ensinamentos ou doutrinas, outras vezes de forma difusa
através de um “jogo complexo de elementos que se compensam, se corrigem, se
anulam em certos pontos, permitindo, assim, compromissos ou escapatorias”
(FOUCAULT, 2007a, p. 26).

Um grupo ou um individuo, por sua vez, pode aderir parcial ou integralmente
ao principio de conduta, aos elementos prescritivos do cdédigo; pode resistir,
negligenciar ou transgredir. Havendo, portanto, um leque enorme de possibilidades
para se conduzir, ele pode agir e reagir de inUmeras maneiras, tornando-se, por
conseguinte, ndo o agente moral, aquele que simplesmente age, mas sim 0 sujeito
moral da sua prépria acéo.

Foucault (2007a, p. 27) ressalta que essas diferentes formas de agir podem
dizer respeito a quatro pontos: o primeiro, chamado de substancia ética, é a
“‘maneira pela qual o individuo deve constituir tal parte dele mesmo como matéria
principal de sua conduta moral”; quer dizer, ele pode ser em sua conduta contrario
aos desejos da alma, ou fiel estrito da regra e suas interdicbes; a segunda
possibilidade sdo os modos de sujeicdo, isto €, a forma pela qual o sujeito se
relaciona com a regra, se reconhece nela e se vé impelido a coloca-la em pratica ou
nao, seja por quais forem os critérios de aderéncia, como, por exemplo, por nobreza,
perfeicdo, tradicdo espiritual, beleza etc.; o terceiro ponto é a elaboracéo do trabalho
ético, que é a elaboracdo do trabalho sobre si em que o sujeito ndo se adapta a
regra vigente, mas transforma-se em “sujeito moral de sua prépria conduta”
(FOUCAULT, 2007a, p. 28). Esta elaboracdo se da pelo longo aprendizado, pela
memorizacao, pela assimilacdo de preceitos e pelo controle sistematico da conduta,

em suma, pela prética de si; e, por fim, o quarto ponto, a teleologia do sujeito moral,
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que €&, em Uultima instancia, o “objetivo que se pretende alcangar por meio do
trabalho sobre si, ou seja, alcangar a condicdo de sujeito moral” (CANDIOTTO,
2005, p.135). Destarte,

[...] ndo existe acdo moral particular que nédo se refira a unidade de uma
conduta moral; nem conduta moral que ndo implique a constituicdo de si
mesmo como sujeito moral; nem tampouco constituicdo do sujeito sem
‘modos de subjetivagdo”, sem uma “ascética” ou sem uma “pratica de si”
gue as apoiem. A acdo moral é indissociavel dessas formas de atividades
sobre si, formas essas que nao sdo menos diferentes de uma moral a outra
do que os sistemas de valores, de regras e de interdicées. (FOUCAULT,
2007a, p. 28-29).

A pratica do cuidado de si nasce, portanto, na interseccdo entre o sujeito e a
verdade, que, para o filésofo, é a condi¢cdo, o preco a se pagar para ter acesso a ela,
quer dizer: para ter acesso a verdade, o sujeito deve ter o trabalho de transformar o
“seu ser de sujeito” (FOUCAULT, 2010a, p. 17). Para tal transformacao, os gregos
usavam a expressado ethopoioés — fazer o ethos, produzir o ethos —, que é, de acordo
com o significado dado por Plutarco, “aquilo que tem a qualidade de transformar o
ser de um individuo” (FOUCAULT, 2010a, p. 212). Isto €, um conhecimento, um

saber tem carater etopoético quando ele tem a qualidade de modificar o sujeito.

Foucault (2010a, p. 211) analisa, na A hermenéutica do sujeito, a passagem
na qual Séneca, no texto Os sete livros dos beneficios, cita o cinico Demétrius
guando este diz que deve-se guardar na mente o modelo, a imagem do atleta. Tal
passagem é relevante, na medida em que o atleta, pelo continuo treino, incorpora
como algo natural a si 0s gestos necessarios, e somente esses, para uma grande
luta. Assim, quando se faz ocasido, os gestos estdo la, a disposicdo, para serem
utilizados. Por analogia, os conhecimentos que devem ser adquiridos sdo aqueles, e
somente aqueles, que serdo familiares, facilmente utilizados nos momentos
adversos, nas lutas ao longo da vida. A partir desta concepc¢ao, se estabelece uma
separacao entre 0s conhecimentos que sdo Uteis e 0s que sdo inateis: 0s indteis sédo
ornamentos de cultura, saberes que nada modificam, nada tém de transformador
para o ser do sujeito, 0os quais Séneca vai denominar de vaos saberes; sdo aqueles
gue buscam as causas dos feitos da natureza que ela mesma ocultou do homem;
caso contrario, ela mesma os teria revelado. Por contraponto, os Uteis sdo aqueles
que produzem um ethos, que se tornam, por consequéncia, saberes protetores, cujo

conteudo € aquilo que se relaciona com o mundo e com nés mesmos, bem como o0s
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prescritivos, que sdo dados através de “principios de verdade dos quais outros
podem ser deduzidos [...], ou preceitos de condutas que, aos quais, em qualquer
situacao, ha que se submeter’ (FOUCAULT, 2010a, p. 211).

A partir destas primeiras precisfes, o item a seguir versara sobre como era
compreendida a nocdo do cuidado de si no periodo socrético-platbnico e o
deslocamento do seu significado no periodo helenistico-romano, bem como algumas
importantes repercussdes para a sua cultura no ambito politico, da saude, da

pedagogia e do conhecimento.

1.1 O “CUIDADO DE SI” NO PERIODO SOCRATICO-PLATONICO

Como dito, no periodo socratico-platénico analisado por Michel Foucault em A
hermenéutica do sujeito (2010a) foi priorizado o dialogo Primeiro Alcebiades
(2011a), de Platdo. Nele, Sdécrates introduz a nocédo do “cuidado de si” como um
principio filoséfico por impregnar-se da regra délfica “conhece-te a ti mesmo”, e, para
alcancar tal conhecimento, é necessario o “dobra-se sobre si”, fazer uma decifragcéo

de si, em suma, refletir acerca de si mesmo.

Segundo o texto de Platdo, Alcebiades era dotado de uma grande fortuna,
oriundo de uma das familias mais empreendedoras da cidade; era, portanto, rico. A
partir da classificacdo social da época, era um eupatrida, isto é, “bem nascido”, tanto
pelo lado paterno, cujo pai Clinias tinha relaces com amigos e parentes poderosos
e de boa condicdo financeira, quanto por parte de sua mae, Deinomache,
pertencente a familia dos Alcmeobnidas, cuja influéncia teve em seu tempo histérico

um papel decisivo nos acontecimentos politicos de Atenas.

Por ter perdido seus pais, seu tutor de grande renome era Péricles, filho de
Xantipo (PLATAO, 2011a, p. 30, 104b-104c), avaliado por Alcebiades como o aliado
mais poderoso, “um individuo capaz de realizar tudo o que queria ndo s neste
Estado, como também em toda a Grécia e, inclusive, em muitas grandes na¢des dos
povos barbaros”. Somado a essas bem-aventurancas, Alcebiades era, ademais, belo.

Alcebiades, conscio dos seus predicados, orgulhoso e arrogante, dispensou
todos de seus tantos e muitos enamorados. Ele, todavia, est4, neste momento, na

fase de desenvolvimento que, para sua época cultural, era considerada critica para
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0S rapazes, aquela em que, a partir de entdo, ndo se pode mais ama-los. Alcebiades
esta com quase 20 anos; Alcebiades “envelheceu”.

Embora Alcebiades estivesse no auge de sua juventude, SOcrates recusou-se
a assedia-lo, mas continuava interessado nele. Ressalte-se que Alcebiades e
Sdcrates viviam no periodo em que o amor pelos efebos fazia parte de sua cultura.
Quer dizer, as posturas de Socrates e Alcebiades eram consoantes as esperadas de
homens sabios e virtuosos e para um efebo em sua época, como referenciadas no
texto O Banquete (PLATAO, 2009b, p. 25-36). Nele, Fedro discorre sobre o deus
Eros, o deus do amor, e fala que ele € um deus antigo e, por consequéncia, € a
fonte dos maiores bens que os mortais recebem, e afirma: “ndo conhegco bem mais
alto para um adolescente que a posse de um amante virtuoso, nem para um amante

nada mais precioso que a escolha de um digno favorito” (PLATAO, 2009b, p. 25).

O amor entre homens era encarado como 0 amor verdadeiro, superior ao dos
homens pelas mulheres®, porque os prazeres considerados indignos, como a
lascivia, deviam estar ausentes, e também pela razdo de este amor ser baseado na
amizade. Esta, segundo as pesquisas de Foucault (2010a, p. 200), era indissociavel
da virtude e, se o0 erasta constata que seu amor ndo suscita no outro “amizade e

virtude”, ele entdo deveria renunciar dos seus cuidados e da sua fidelidade.

Isto posto, agora que Alcebiades envelheceu, Sécrates decide dirigir-lhe a
palavra pela primeira vez, motivado pelo fato de acreditar existir nele algo mais além
do que aproveitar as benesses da sua condicdo privilegiada, quer dizer, da sua
origem, fortuna e quase finda beleza. Sécrates menciona que cré que se algum deus

0 inquirisse sobre se ele preferiria viver com as suas atuais posses ou morrer

A primeira razdo tem a ver com a natureza, visto que ela colocou um apetite (orexis) nos seres
humanos que levam “os sexos um para o outro” (FOUCAULT, 2007b, p. 199) com o propdsito da
procriacdo, e isto acontece em todo o reino animal e é, portanto, uma necessidade elementar.
Foucault (2007b, p. 212) diz, citando Caricles, no entanto, que “ndo convém que “o feminino” se
faga macho, contra a natureza; nem que o masculino, indecentemente, se “efemine”, pois assim
se estaria prejudicando a natureza no encadeamento da necessidade universal’. A segunda razéo
diz respeito ao prazer, na medida em que “a atragdo pelas mulheres nao pode se desligar dele; o
amor pelos rapazes, ao contrario, s6 é verdadeiramente conforme a sua esséncia se dele se
afastar” (FOUCAULT, 2007b, p. 199). A terceira razao é apontada por Ortega (2002, p. 25) como a
auséncia de fortes vinculos maritais e de amor conjugal, assim como a separacdo estrita dos
sexos, em que se designavam lugares especificos para cada um, o que derivou a concentracdo da
paixao e da ternura nas relagdes entre homens. Alijadas da esfera publica, as mulheres era dado
0 espaco doméstico na condicao de uma existéncia de submissédo, desigualdade e violéncia, onde
ndo havia espaco para o desenvolvimento de uma relacao erética. “As relagdes heterossexuais
eram fortemente codificadas, tanto no matriménio como na prostituicdo, e proibidas fora desta
regulamentacdo. As mulheres ndo podiam recusar os homens, pois se encontravam sob contrato
econdmico; sua funcdo era satisfazer a sexualidade masculina, garantir a procriacdo e
administragédo do patriménio” (ORTEGA, 2002, p. 26).
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imediatamente, se ndo tivesse a chance de obter coisas maiores, que Alcebiades
responderia preferir morrer.

Foucault (2010a, p. 32) assinala que Socrates somente se dirige a Alcebiades
apos ouvir que deus lhe autoriza a fazé-lo. Assim, Sécrates, quando compreende
que Alcebiades quer governar o destino da cidade e de seu povo, que € alguém que
tem uma tarefa, a saber, “transformar o privilégio em status, a primazia estatutaria
em governo dos outros” (FOUCAULT, 2010a, p. 32), somente entdo ele aborda
Alcebiades. Isto é feito quando Sdcrates questiona, desqualificando Alcebiades, com
o objetivo de Ihe pedir que reflita sobre si, que entenda quem ele realmente é diante
daqueles que quer afrontar, descobrindo assim sua inferioridade. Com este
propdésito, Socrates o inquire sobre que assuntos ele aconselharia, se subisse ao
podio como conselheiro dos atenienses: Escrita? Notas da lira? Constru¢do? Golpes
de luta? Divinagdo? Saude? Guerra e paz? Para todas as possibilidades, Alcebiades
responde ndo, e confessa seu desconhecimento também acerca do que € justo ou
injusto ou quem pode ludibria-lo ou ndo, e conclui (PLATAO, 2011a, p. 44) que
aqueles que vao ensinar qualquer coisa devem, em primeiro lugar, conhecé-la eles
préoprios. Diante disto, SOcrates afirma que a intencdo politica de Alcebiades é
insana. O didlogo segue em torno de questdes como o que seria justo ou vantajoso,
coragem, covardia, nobreza e assim por diante, até que Alcebiades declara-se

confuso, com o sentimento de estranheza.

Frente a constatacdo que a ignorancia traz inconstancia e confusdo, Sécrates
leva Alcebiades a compreender que essa ignorancia de se pensar que se sabe o
gue ndo se sabe leva ao erro, é danosa, porque € causa de males;
consequentemente, é um tipo de atitude repreensivel de estupidez®, e, sendo assim,
0 mais sensato é deixar a tarefa a cargo de quem a conhece. Para ensinar e

aconselhar, é preciso, antes de tudo, saber'®.
O filésofo denuncia a situacao atual de Alcebiades e sobre a sua deficiéncia
no quesito educacao, visto que, aplds a morte de seus pais, Alcebiades e seu irmao

foram confiados a tutoria de Péricles. Ele, sem dlvida, tudo podia na cidade, na

Socrates — “Caramba, Alcebiades, em que estado deploravel te encontras! Chego a hesitar em
designa-lo e descrevé-lo, mas, de qualquer forma, como estamos so6s, vou fazé-lo. Meu bom
amigo, estas unido a uma estupidez da pior espécie; dela és inculpado por tuas préprias palavras,
pelo que sai de tua prépria boca. Essa parece ser a razdo de te precipitares na politica antes de te
educares...” (PLATAO, 2011a, p. 59).

Sdcrates: Sabes que aqueles que vao ensinar qualquer coisa devem, em primeiro lugar, conhecé-
la eles proprios, ndo é mesmo? (PLATAO, 2011a, p. 44)

10



27

Grécia e em alguns Estados béarbaros; contudo, ele ndo foi sequer capaz de educar
seus filhos, que, segundo avaliagdo de Socrates, eram dois inuteis. Diferentemente
dos reis persas, analisando a situacao de Alcebiades, ndo se havia de contar com
uma formacé&o educacional séria, sobretudo por seu tutor Péricles ter escolhido entre
0S servigais Zopiro, da Tracia, que era de idade avancada e revelou-se inteiramente

inatil na tarefa de educa-lo, e complementa:

Além disso, se te prestares a observar o autocontrole e o decoro dos
lacedemobnios, sua confianca e compostura, sua magnanimidade e
disciplina, sua coragem e fortaleza, e o apreco que devotam ao trabalho
arduo, a vitéria e a honra, te avaliaras como um mero garoto em todos
esses itens... Ah, meu excelente amigo, confia em mim e na inscricdo de
Delfos Conhece a ti mesmo, pois sdo esses nossos competidores, com
quem devemos lutar, e ndo as pessoas que pensas. (PLATAO, 2011a, p.
70)

Pela leitura do dialogo, percebe-se que, no periodo socratico, o “ocupar-se
consigo” esta implicado, como assinala Foucault (2010a, p. 35), em primeiro lugar,
na conquista de uma educacao, que no caso de Alcebiades, como supracitado, foi
efetivamente falha e insuficiente, primeiramente porque SdAcrates visivelmente critica
a educacdo ateniense recebida pelo jovem em favor da ofertada pelos espartanos e
persas, bem como que seu tutor, que sequer educou seus proprios filhos
adequadamente, confiou a um escravo a sua formacdo; em segundo lugar, €
essencial estar em uma idade certa, a juventude, especifica e preferencialmente
guando se sai da idade critica e se entra na vida politica, portanto, quando terminava
a formacdo pedagdgica, ou seja, a formacdo dada pelo seu mestre, ou seu amante®?,
ou ainda, com seu mestre e seu amante; e em terceiro lugar, “o cuidado de si esta
vinculado ao exercicio do poder” [...], na “vontade do individuo de exercer poder
politico sobre os outros e dela decorrer” (FOUCAULT, 2010a, p. 34-35), isto é, para

poder governar 0s outros, para agir politicamente sobre os outros, é preciso antes de

1 «[...] quando o0 amante e o amado se correspondem por lei de reciprocidade, retribuindo o amante

a complacéncia do amado por todos os servicos que Ihe possa equitativamente lhe prestar; e
reconhecendo o amado, por sua vez, por todos os obséquios possiveis, 0s bons oficios de quem o
torna sabio e bom; quando o amante se sentir capaz de outorgar ciéncia e virtude, e sente o
amado necessidade de adquiri-las — somente entao, cumpridas todas as condi¢cdes necessarias, €
licito aos amados obedecer aos amantes.” (PLATAO, 2009b, p. 35)

Foucault (2010a, p. 42) relata que “o amor pelos rapazes, em Atenas, ndo consegue honrar a
tarefa formadora que seria capaz de justifica-lo e funda-lo. Os homens adultos assediam os jovens
enquanto estdo no esplendor de sua juventude. Mas o abandonam quando estdo naquela idade
critica em que, precisamente tendo ja saido da infancia e se desvencilhado da direcao e das licdes
dos mestres de escola, necessitariam de um guia para se formar nessa coisa outra, nova, para a
qual ndo foram de modo algum formados por seu mestre: o exercicio da politica”.
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tudo estar ocupado consigo mesmo. O si e 0 outro, neste caso, estao intrinsecamente
ligados, ndo sbé no tocante ao governo e ao cuidado, mas, sobretudo, na relacdo
com o outro, que leva a educacao, porque, através do ato de olhar, o outro olha-se a
si mesmo, e aprende-se nesta relacdo de espelhamento. No relacionamento com
outrem, aprende-se a avaliar outros seres humanos, a ponto de também evitar-se o

dolo, o engano, portanto, o mal.

Percebe-se claramente a importancia da educacao e da formacao pedagdgica
na pratica de si no periodo socratico-platbnico, como é pontuado na obra “A
Republica” (2006), onde Sdécrates conclui que a educacao é a arte que diz respeito a
conversdo da alma ao cuidado de si até que esta se capacite a investigar o bem. “E
a arte de introduzir visdo na alma. A educacdo tem como certo que a visao ja esta
presente na alma, mas esta néo dirige corretamente e ndo arroja o seu olhar para
onde deveria; trata-se da arte de redirigir a visdo adequadamente” (PLATAO, 2006,
p. 312, 518-d). Dai a razdo de ser o filosofo, para SoOcrates, aquele que tem a
missdo de exortar as melhores naturezas, a alcancar o conhecimento, a empreender
a ascensao e ter a visdo do bem (PLATAO, 2006, p. 313, 519-c).

Retomando o didlogo, diante dos imperativos apontados por Socrates,
Alcebiades, confuso, lhe interroga sobre o que deveria afinal conhecer, do que
deveria cuidar, e seu mestre lhe responde que é da sua alma. E a partir deste
momento em que Socrates responde “é da sua alma” que o cuidado de si passa
para o contexto filoséfico, pois € do seu eu que ele deve cuidar, € da sua alma
“‘especialmente para a regido desta onde ocorre (manifesta-se) a sabedoria, que é a
virtude ou exceléncia de uma alma — e para qualquer outra parte de uma alma que
se assemelha a essa’ (PLATAO, 2011a, p. 91). Dito de outro modo, Sécrates,
conscio da inferioridade de Alcebiades, o convida a refletir sobre ele mesmo, com o
objetivo de adquirir prudéncia e sabedoria, “que é a virtude ou a exceléncia de uma
alma” (PLATAO, 2011a, p. 91, 133b). E o exorta a ndo desanimar, visto que agora
ele tem a idade certa para conhecer suas deficiéncias. Entretanto, se ele tivesse
cinquenta anos quando o percebesse, seria dificil esforcar-se para seu
aprimoramento.

Neste ponto decorrem as questdes: o que é esta alma, o que é o eu, esse Si
mesmo (autd to autd), como é este objeto de cuidado? E a feita por Foucault (2010a,

p. 37): “0 que é esse sujeito, que ponto € esse em cuja direcdo deve orientar-se a
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atividade reflexiva, a atividade refletida, essa atividade que retorna do individuo para
ele mesmo?” Outra importante questdo a ser colocada é a feita pelo proprio Sécrates™:
“Pois bem, o que significa ocupar-se de si mesmo?” (PLATAO, 2011a, p. 79).

Foucault (2010a, p. 50), em suas pesquisas, aponta que a expressao “psykhés
epimeletéon”, “é preciso ocupar-se com a propria alma”, aparece muitas vezes nos
didlogos de Platdo, porém, em algumas situacdes, com distintos objetivos. Por
exemplo, em Apologia (2011b), o cuidado tem o propdésito de tornar a alma a melhor
possivel; em Fédon (2000a), por sua vez, em virtude de a alma ser imortal, prover-
lhe de zelo para liberta-la do corpo; em Fedro (2011f), conduzi-la huma boa direc¢ao;
e na Republica (2006), harmonizé-la segundo uma hierarquia de instancias.

Foucault pondera que, em Primeiro Alcebiades (2011a), a questdo de se
saber 0 que é este eu (auto to auto), esta alma, é, de certo modo, uma questéo
metodoldgica e formal, porém fundamental, na medida em que se investiga sobre “o
que esta designado pela forma reflexiva do verbo “ocupar-se consigo mesmo”
(FOUCAULT, 2010a, p. 50). Quer dizer, o elemento reflexivo € o mesmo do lado do
sujeito e do lado do objeto, € sujeito do cuidado, é objeto do cuidado: “és tu que te
ocupas; e, hdo obstante, tu te ocupas com algo que € a mesma coisa que tu mesmo,
[a mesma coisa] que o sujeito que ‘se ocupa com’, ou seja, tu mesmo como objeto”
(FOUCAULT, 2010a, p. 49). Quando se pergunta “o que € meu eu?”, encontra-se a
resposta “sou minha alma”. A resposta acontece desta forma porque a alma neste
contexto, para Platdo®, segundo Foucault (2010a, p. 52), é sujeito de todas as
acles, sejam as da linguagem, sejam as que se servem (khrésthai/khrésis)** do

corpo e de seus instrumentos para se relacionar com o que lhe rodeia e consigo

2" sécrates — “Pois bem, o que significa ocupar-se de si mesmo? Pois pode talvez estar acontecendo

de ndo estarmos, sem o perceber, nos ocupando de ndés mesmos, embora pensemos que
estejamos. Quando um ser humano o faz efetivamente? Estard se ocupando de si mesmo ao se
ocupar das coisas que possui?” (PLATAO, 2011a, p. 79)

“A conclusdo é que, quando te ocupas de teus pertences nao estas te ocupando de ti mesmo [...]
Ora, que espécie de arte podemos usar para nos ocupar de nés mesmos? [...] Trata-se de uma
arte que ndo tornara nada que nos pertenca melhor, mas que tornara a nos, melhores [...] Entao
como poderiamos saber qual a arte que nos torna melhores se ignoramos o que somos?”
(PLATAO, 2011a, p. 81-82)

Candiotto ressalta que ha uma diferenciagdo entre o procedimento empregado por SAcrates no
Primeiro Alcebiades e em A republica: no primeiro caso, “para definir o que é o governo justo, ele
interroga a alma individual como modelo da cidade. A alma (psyqué) aqui designa o eu como
objeto de cuidado” (CANDIOTTO, 2010, p. 130); e no segundo, “para definir a justica individual,
Platao investiga o que é justica na cidade” (CANDIOTTO, 2010, p. 130).

Significa “eu me sirvo” ou “servir-se”, no sentido de serem varias relacdes que se pode ter com
alguma coisa ou consigo mesmo, ou certo tipo de relagdo com o outro, ou ainda uma atitude
consigo mesmo.
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mesmo. Foucault (2010a, p. 53) complementa dizendo que, quando Platdo “se
serviu da nocao khrésis para buscar qual € o eu com que devemos nos ocupar, nao

foi, absolutamente, a alma-substancia que ele descobriu, foi a alma-sujeito”.

Em suma, se Alcebiades quiser entrar na vida politica, tomar nas méaos o
destino da cidade, promover a harmonia e 0 bem-estar aos cidadaos, e nao tendo a
mesma rigueza que seus rivais, a mesma educacao, pois, a despeito da sua beleza,
riqgueza e juventude, sempre havera aquele que € mais rico, ou mais belo, ou melhor
educado, é preciso que ele desenvolva outras habilidades, que reflita sobre si
mesmo, que conhega a si mesmo. Por consequéncia, ao descobrir sua situagao
publica de inferioridade frente a um adversario, Alcebiades teria que compensa-la

com uma tékhne, um saber que Ihe permitiria bem governar.

Outro ponto a ser abordado é que, embora a arte de cuidar de si ndo leve a
premiacdes ou a algo semelhante, os textos de Platdo e Xenofonte apontam que ela
traz frutos e recompensas, como “atingir muitos bens”, obter o que se deseja,
prosperar, granjear honra, prestigio e amor. Ao contrario, o descuido de si, a
negligéncia consigo mesmo, levam ao fracasso e ao encontro com o mal, incorre em
prejuizos, punicdes, e, sobretudo, torna-se objeto do ridiculo e humilhacgéo, e, por
conseguinte, amealha desprezo e desonra.

Diante dessas reflexdes derivam para Foucault (2010a, p. 37) as seguintes
guestdes: “de que modo o cuidado de si, quando o desenvolvemos como convém,
guando o levamos a sério, pode nos conduzir, e conduzir Alcebiades ao que ele
guer, isto é, a conhecer a tékhne de que precisa para governar 0s outros, a arte que
Ilhe permitira bem governar?” e “como é possivel conhecer-se, em que consiste esse
conhecimento?” (FOUCAULT, 2010a, p. 64).

Pode-se compreender como Platdo entendia a apreensao da tecnologia de si

através da metéafora do olho'® explicada por Foucault (2010a, p. 65-66):

[...] quando o olho de alguém se olha no olho de outro alguém, quando um
olho se olha em um outro olho que Ihe é inteiramente semelhante, o que vé
ele no olho do outro? V& a si mesmo [..] Ora, 0 que mostra essa
comparacado que € bem conhecida aplicada a alma? Mostra que a alma so

0 poder do aprendizado esta presente na alma de todos e o instrumento do aprendizado de cada

um é como um olho que ndo é capaz de ser girado da escuriddo para a luz sem que se gire o
corpo inteiro. Esse instrumento ndo pode ser girado a partir do que esta vindo ao ser (do que esta
sendo gerado) sem efetuar uma converséo da alma inteira até que esta se capacite a investigar o
ser e 0 mais resplandecente entre os seres particulares, a saber, aquele que chamamos de o bem
(PLATAO, 2006, p. 312, 518).
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se vera dirigindo seu olhar para um elemento que for da mesma natureza
gue ela, mais precisamente, olhando o elemento da mesma natureza que
ela, voltando seu olhar, aplicando-o ao préprio principio que constitui a
natureza da alma, isto é, o pensamento e o saber (t0 phronein, to eidénai).
E voltando-se para esse elemento assegurado no pensamento e no saber
gue a alma podera ver-se. Ora, 0 que é esse elemento? Pois bem, é o
elemento divino. Portanto, é voltando-se para o divino que a alma podera
apreender a si mesma... para conhecer-se, é preciso olhar-se em um
elemento que seja igual a si; € preciso olhar-se em um elemento que seja o
proprio principio do saber e do conhecimento; e esse principio do saber e
do conhecimento é o elemento divino. Portanto, € preciso olhar-se no
elemento divino para reconhecer-se; € preciso conhecer o divino para
reconhecer a si mesmo.

Portanto, € no elemento divino que acontece a sobreposicéo entre cuidado de
si e conhecimento de si: para a filosofia socréatico-platonica, é no plano divino que se
atinge o conhecimento do divino. E a partir do cuidado de si que a alma conquista a
sabedoria, e quando retorna para seu mundo € capaz de distinguir o bem do mal, é
capaz de governar, em suma, capaz de praticar a justica’®. De fato, o conhecimento
de si vinha para o filosofo do reconhecimento do divino em si na relagdo consigo,
através do trabalho de si sobre si, as praticas de si, que possibilitam, pelo acesso

conquistado da verdade, o governo de si e dos outros.

ApoOs o0 explanado sobre o “cuidado de si” no periodo platénico-socrético,
fazem-se breves consideracfes essenciais para a presente pesquisa. A primeira é
que, como o que acontece com Alcebiades, predicados pessoais, como a beleza,
origem familiar e a riqueza, ndo garantem por si mesmos qualidades que capacitem
para a governanca. Pelo contrario, a qualificacdo se da pelo saber, pela educacéao,
portanto, por uma instrucdo pedagdgica que completa as lacunas da sua formacao.
Porém, tem que se estar na idade certa, em especial quando se deixa a idade critica
(por volta dos vinte anos). Outro ponto é que a relagdo de mestre-aluno € vital para o
aprendizado, pois s6 na relacdo dual de espelhamento entre o si e 0 outro acontece
a educacdo, adquire-se uma tékhne, um saber para bem governar. O cuidado de si €
o cuidado com a alma que se completa através do processo de conversao no
circuito do conhecimento de si, que reconhece o divino em si, depara-se com a insita

ignorancia, suas deficiéncias, e retorna a alma sobre si mesma. Como veremos a

'8 Justica é definida por Platdo em Definicdes (2011d, v. VII, p. 203) como sendo a harmonia da alma

consigo mesma e perfeita disciplina das partes da alma entre si e em tudo que concerne as suas
relagBes reciprocas; estado que leve a dar a cada um segundo seu mérito; estado que predispde a
uma conduta de subordinac@o a lei em nossas vidas; igualdade social; estado que predispde a
obediéncia das leis. (dikaiooUvn [dikaiosyne]) Em A Republica Platdo define justica como sendo o
“realizar o préprio trabalho pessoal e ndo se intrometer no que n&o é da prépria conta” (PLATAO,
2006, p. 194, 430).
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seguir, apés o periodo socratico acontece um importante deslocamento sobre o
significado e a pratica da nocdo Epiméleia heautol, com repercussées na
constituicdo do sujeito, que desaguam numa nova compreensdo sobre a arte de

envelhecer.

1.2 IDADE DE OURO DO “CUIDADO DE SI”

A partir da grande expedicdo de Alexandre Magno, o Grande, e da sua
conquista do Oriente durante os anos 338 a 323 a.C., operam-se grandes mudancas
na vida dos gregos que determinaram o declinio da filosofia platénica e aristotélica, a
comecar pela ruina dos principios basilares das poleis, a liberdade politica, dotando
o0 monarca do total poder sobre os cidadaos, das crencas filosoficas desse povo de

ser superior as demais racas, e das bases tedricas para a existéncia da escravidao.

O homem que era identificado moralmente com a polis como homem cidadéo
torna-se, com o0 governo de Alexandre Magno, sudito. Os valores ético-politicos
tiveram, por consequéncia, que ser revistos, repensados, pois, embora a vida do rei
Alexandre tivesse sido curta, a antiga formacéo politica das polies néo foi retomada,
visto que, na sequéncia histoérica, o projeto do conquistador foi implantado de forma
maximizada pelo império romano. A ética e a politica relacionadas pelo pressuposto
da identidade do homem como cidadao tiveram que ser desmembradas, visto que
para os romanos o mundo todo é uma Cidade. Dai Hadot (2010, p. 147) conjecturar
que “talvez seja a prépria experiéncia do encontro entre os povos que |lhe tenha
permitido desempenhar certo papel no desenvolvimento da nocdo do
cosmopolitismo™’. Desta maneira, o homem forjou-se individuo: agora o valor dele
ndo é mais o valor da cidade em que nasceu; agora 0 homem esta diante de si
mesmo, é senhor de si, podendo construir seu modo de vida, seu proprio ser moral.

Assim, a cultura helénica tornou-se cultura helenistica durante o periodo
compreendido entre o fim do século IV a.C. até o fim do século | a.C., desde
Alexandre Magno, rei da Macedobnia, até a dominagdo romana. Conforme relata

Hadot (2010), durante o periodo helenistico, as instituicdes escolares filoséficas

" O termo cosmopolitismo teve origem com Diégenes, o filésofo cinico que viveu na Grécia de

413 a 327 a.C., o qual deu o significado de cidaddo do mundo para a expresséo.
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estavam estabelecidas em Atenas. Em virtude da conquista romana, a partir do
século | a.C., escolas foram abertas em varias cidades do Império romano na Asia,
Alexandria e em Roma. Os grupos filoséficos, como os terapeutas e as escolas
filosoficas que surgiram nesse periodo, tais como o0 estoicismo, epicurismo, 0
ceticismo e o ecletismo, floresceram, ganharam forca e se desenvolveram,
alcancando o 4pice de sua influéncia até os séculos | e Il, os quais compbéem a
época imperial ou a idade de ouro do “cuidado de si”, transformando-se no que
Foucault (2010a, p. 10) denominou de um “verdadeiro fendmeno cultural de

conjunto”, derivado de um conceito essencial que € a cultura de si:

[...] uma organizagdo hierdrquica de valores, acessivel a todos, mas
também ocasido de um mecanismo de selegdo e exclusdo; se chamarmos
cultura ao fato de que esta organizagdo hierarquica de valores solicita do
individuo condutas regradas, dispendiosas, sacrificiais, que polarizam toda
a vida; e enfim que essa organizacdo do campo de valores e 0 acesso a
esses valores sO se possam fazer através de técnicas regradas, refletidas e
de um conjunto de elementos que constituem um saber, entdo nessa
medida, poderemos dizer que na época helenistica e romana houve
verdadeiramente uma cultura de si. (FOUCAULT, 2010a, p. 162)

Isto posto, a cultura de si é a arte de transformar sua existéncia — a tékhne tou
biou sob suas diferentes formas — e o desenvolvimento e a organizagdo da sua
pratica se dao sob o principio segundo o qual é preciso, como dito, ter cuidado
consigo, aplicar-se a si préprio, ocupar-se consigo mesmo. E um modo de
individualizagdo e de subjetivacdo que se tornou em “um principio de toda uma
cultura racional, em forma de vida ativa que pretendesse, efetivamente, obedecer ao
principio de racionalidade moral” (FOUCAULT, 2010a, p. 10). Aumentou o interesse
no si mesmo, no individualismo, ampliando os espacos “privados” da existéncia em

um estilo de conduta pessoal, uma arte de viver.

Escodssia (2009, p. 106) esclarece que o individualismo apontado nédo excluia
a dimensdao coletiva de subjetivacdo, na medida em que as praticas, além de serem
executadas sozinhas, envolviam também os grupos e instituicées, “constituindo-se,
portanto, como uma prética social e ndo um exercicio de soliddao”. Foucault (2007b,
p. 48) diferencia individuo e individualismo em trés aspectos (muito embora eles
possam nao estar necessariamente ligados ou constantemente presentes): a atitude

individualista, que € visualizada pelo lugar ou grupo ao qual o individuo em sua
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singularidade®® pertence e o grau de independéncia em relacdo a ele ou as
instituicbes das quais depende; a valorizacdo da vida privada, ou seja, a importancia
dada as relacbes familiares, atividades domésticas, aos interesses patrimoniais; e,
por ultimo, a intensidade das relagbes consigo, “as formas nas quais se € chamado
a si préprio como objeto de conhecimento e campo de acdo para transformar-se,
corrigir-se, purificar-se, e promover a prépria salvagao”. As duas primeiras instancias
sdo caracteristicas da modernidade, e apenas a ultima, a da intensidade de relacdes
consigo, € vivenciada no periodo helenistico-romano, em que o individual se

concretizava na pratica social, numa dimenséo coletiva de subjetivacao:

[...] no exercicio do cuidado de si, faz-se apelo a um outro, o qual adivinha-
se que possui aptiddo para dirigir e para aconselhar, faz-se uso de um
direito; e € um dever que se realiza quando se proporciona ajuda a um outro
ou quando recebe com gratiddo as licbes que ele pode dar [...] Acontece
também do jogo entre os cuidados de si e a ajuda do outro inserir-se em
relacdes pré-existentes as quais ele da uma nova coloracdo e um calor
maior. O cuidado de si — ou os cuidados que se tém com os outros devem
ter consigo mesmos — aparece entdo como uma significacdo das relacdes
sociais. (FOUCAULT, 2007b, p. 58)

Destarte, a arte de viver sob o principio da epiméleia heautol se constituiu em
uma maneira de se comportar, com técnicas sempre aperfeicoadas e ensinadas; ela
se configurou primordialmente em uma pratica social, possibilitada pelas relacdes
interindividuais, que em suas intercomunicagdes tornou-se um conhecimento, um
modo de saber, capaz de dar significado e realidade para a pratica de si.

Neste periodo histérico, o cuidado consigo tem por finalidade o si mesmo, nao
mais somente o governar’® os outros ou alcancar um status. E um imperativo
possivel para todos, por toda uma existéncia, ou seja, “coextensivo a vida”
(FOUCAULT, 2010a, p. 79). Isto é, 0 eu € a meta, € 0 imperativo repetido como
férmula pelos fildsofos das doutrinas existentes que apregoavam o cuidado de si
como uma pratica diaria ao longo de toda uma vida. Muito embora a epiméleia
heauto( tenha se expandido através do alcance cada vez maior em nuamero de

pessoas (homens, mulheres, escravos, pessoas de variadas idades, cortesas,

' Escossia (2009) pontua que a singularidade advém de uma vida baseada no cuidado de si. Isto &,

0 conjunto de préaticas e de atitudes dota o individuo de uma dimensdo de interioridade, de
unicidade, de ser real e original.

Hadot (2010, p. 143) conta que esses filésofos “jamais se desinteressaram da vida politica,
desempenhando sempre o papel de conselheiros dos principes ou embaixadores de uma cidade,
como testemunham as inscricdes muitas vezes gravadas em sua honra [...] Algumas vezes eles se
opdem corajosamente aos imperadores romanos. De maneira geral, os filésofos jamais
renunciaram a esperanca de transformar a sociedade, ao menos pelo exemplo de sua vida”.
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nobre, ndo nobre), ndo havendo, portanto, restricdo, a priori, de capacidade, status
ou condicdo de nascimento para a préatica de si, poucos, todavia, eram de fato
capazes para essa arte de viver, visto que ela exige inteligéncia, resisténcia,
coragem, forca e determinacdo. Outro aspecto a ser notado reside em que, mesmo
que o principio fosse repetido por toda a parte, nem todos o escutavam. Desta
forma, se ndo havia, em principio, separacdo para acessar o cuidado de si, havia
entre 0s que o praticavam. Muitos eram conclamados, exortados, mas alguns

poucos o praticavam.

Os estoicos, desde seu fundador Zendo de Cissio até Séneca, Musonius
Rufo, Epiteto e Marco Aurélio, bem como os epicuristas, entendiam que o cuidado
de si deveria ser uma atividade praticada sem descanso e, para tanto, havia a
necessidade da renuncia de outras atividades: hd que se ter um tempo para si
proprio durante toda a vida; ndo um tempo vazio, mas povoado de exercicios,
praticas e cuidados pessoais. Esta “vacancia”, como revela Foucault (2007b, p. 52),
‘toma a forma de uma atividade multipla que demanda que nao se perca tempo, e
gue nao se poupem esforcos a fim de ‘formar-se’, ‘transformar-se’, ‘voltar a si”. Dito
de outra forma, os estoicos apregoavam a necessidade de conseguir tempo para a
obtencdo da unido consigo mesmo. Epiteto apregoava que o cuidado de si é
privilégio-dever, que resulta em liberdade. Este dom, o cuidar-se, diferencia os seres
humanos dos outros seres vivos na medida em que a natureza fornece para 0s
animais tudo o que € necessario para sobreviver, para que eles possam estar
disponiveis para os homens, sem que estes tenham que cuida-los. Para os seres

humanos, Deus dotou-os de razdo, com o fim de capacitar a velar-se por si préprios.

O circuito de acesso a verdade através do conhecer-se para conhecer o
divino e reconhecer o divino em si, apregoado por Platdo, ndo € mais aceito. Era
priorizado, sim, primeiramente, o reconhecimento das proprias falhas, fraquezas,
vicios, e a pratica de exercicios de conhecimento para alcancar a virtude, e,
portanto, como, por exemplo, para os estoicos, alcancar a felicidade, a paz. Nas
escolas do periodo helenistico-romano, a pratica social do si acontecia entre
parentes, amigos e muitas vezes tomou forma mais ou menos institucionalizada,
como nos revelam as pesquisas de Foucault (2010a, p. 104), em que o0 “servi¢o de
alma” funcionava como um sistema de trocas reciprocas. Muitas comunidades

tinham uma ordem hierarquica em que os mais avancgados dirigiam os menos, quer
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de forma individual, quer coletivamente. Epiteto, por exemplo, tinha uma espécie de
escola com alunos que permaneciam por pouco tempo e outros por um longo tempo,
dependendo do seu objetivo de aprendizado, visto que alguns almejavam se tornar
fildsofos de profissdo e outros tinham uma meta especifica. Havia aqueles que eram
consultores privados, ou conselheiros de existéncia, inspiradores politicos, ou, ainda,
mediadores de negdcios, que serviam a um grupo ou as familias, principalmente as

pertencentes a aristocracia romana.

Filosofos como Séneca, Plutarco, Epiteto, Epicuro e Marco Aurélio
recomendavam que o principio do “cuidado de si” ndo fosse apenas para aqueles
gue viviam como eles, mas para todos os homens; que era necessario apenas
passar um tempo junto deles, pois esta pratica ndo se da apenas na soliddo, mas €,
antes de tudo, uma pratica social. Era senso comum a necessidade de se manter as
virtudes em alerta, e, para isto, o outro era imprescindivel, na medida em que este
outro Ihe estimulava. Fosse nas escolas ou junto aos profissionais de direcdo de
alma, os papéis eram intercambidveis em todo o conjunto de relacdes e amizades®
gue se configuravam em obrigagdes reciprocas.

Os terapeutas eram assim denominados porque se propunham a cuidar da
alma como os médicos cuidavam do corpo, e também praticavam o culto do Ser (t0
6n: therapetiousi to 6n)?*, quer dizer, cuidavam do Ser e da prépria alma. E, para
atingir tal propoésito, eles propunham a retirada para uma comunidade onde

pudessem consagrar-se de maneira focada ao cuidado de si.

Em suma, independentemente da forma que o cuidado de si era manifestado
e praticado, o essencial é que ele acontecesse dentro de um grupo ou de redes de

pessoas.

N&o se pode cuidar de si, por assim dizer, na ordem e na forma universal.
N&do é como ser humano enquanto tal, ndo é simplesmente enquanto
pertencente a comunidade humana, mesmo que esse pertencimento seja
muito importante, que o cuidado de si pode manifestar-se e, principalmente,
ser praticado. Somente no interior do grupo e na distingdo do grupo, pode
ele ser praticado. (FOUCAULT, 2010a, p. 106)

20
21

O tema da amizade sera trabalhado como uma prética de si no capitulo 4.

Foucault (2010a, p. 89) fala que a nocdo grega therapeulein tem trés significados: realizar um ato
médico cujo objetivo é curar, atividade de “um servidor que obedece a ordens e que serve seu
mestre, e por Ultimo, prestar um culto. Ora, therapeulein heautén significarda ao mesmo tempo
cuidar-se, ser seu proprio servidor e prestar culto a si mesmo”.
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Por conseguinte, a importancia da relagdo com o outro para implementacéo e
desenvolvimento da arte de si € central durante o periodo helenistico-romano quanto
era durante o periodo socratico-platdnico, entretanto, de maneira inteiramente
diversa. Neste ultimo, como explanado anteriormente, a relacdo com o outro era
primordialmente de educacéo, isto €, o0 mestre ensinava o0 que o seguidor ignorava;
era um mestre de memoria que espelhava o que o outro ndo sabia que ignorava.
Agora, na idade de ouro, o individuo € malformado, preso nos vicios e maus habitos,
€ 0 outro vai se relacionar como um mediador na sua relacdo consigo mesmo para

que ele se constitua um sujeito moralmente valido:

[...] o individuo deve tender para um status de sujeito que ele jamais
conheceu em momento algum de sua existéncia. Ha4 que substituir 0 ndo
sujeito pelo status de sujeito, definido pela plenitude da relacdo de si para
consigo. Ha que constituir-se como sujeito e é nisso que o outro deve
intervir [...] Doravante, o mestre é um operador na reforma do individuo e na
formacao do individuo como sujeito. (FOUCAULT, 2010a, p. 117)

Para Séneca, aquele que ndo tem cuidado consigo mesmo encontra-se em
estado de stultiia. Como o apregoado por Sécrates, Séneca descreve as
consequéncias do descuido de si, pois o stultos esta a mercé do mundo, deixando-se
aberto para as representacdes externas que, misturando-se com as internas, nao se
permitem mais discrimina-las. O stultus esta disperso no tempo, nada se lembra,
deixa a vida correr sem direcao, e por isso muda sempre de opinido. Nao sabe o que
quer e quando quer. A preguica o abate, e, portanto, ndo consegue levar uma vida
tranquila e prazerosa.

Foucault (2010a p. 120) define que “entre o individuo stultus e o individuo
sapiens € necessario o outro”. A relacdo de intervencdo com o outro € uma forma
eficiente de o individuo ter uma existéncia permeada pela pratica de si. Para tanto, o
sabio deve estar permanentemente trabalhando suas virtudes, visto que sua tarefa
em relagdo ao outro esta intrinsecamente ligada a um “servigo de alma”, através de
intercambiamento de obrigacdes reciprocas. E este outro, para 0s epicuristas e
estoicos, é somente o filosofo, visto que apenas ele possui as ferramentas
necessarias para tal intervencdo. A filosofia € entendida como o exercicio
permanente dos cuidados consigo, é dirigida somente para aqueles que desejam
escuta-la, pratica-la em uma elaboragéo de si mesmo. “O trabalho de si sobre si € 0
real da filosofia” (FOUCAULT, 2010a, p. 221).
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Nesse periodo, acontece a aproximagao da medicina com o “cuidado de si”,
tendo Galeno como um precursor, que modifica sua pratica’’. Ressaltadas suas
diferencas, para os epicuristas, estoicos, céticos, ecléticos e terapeutas, o cuidado

com a saude do corpo era tao vital quanto o cuidado com as tensdes da alma.

O conceito de “pathos” esta permeado na nocdo de paixdo?®, como doenca
fisica, seja ela da alma ou do corpo. Tanto num caso quanto no outro, “refere-se a
um estado de passividade que, para o corpo, toma a forma de afeccao que perturba
o equilibrio de seus humores ou de suas qualidades, e que para a alma toma a
forma de movimento capaz de arrebata-la apesar dela propria” (FOUCAULT, 20073,
p. 60). Isto porque, os males do corpo e da alma podem acessar um ao outro e se
contaminar, quer dizer, a alma pode transferir seus vicios para o corpo e este
reciprocamente, levar seus excessos para a alma, perturbando-se assim a
homeostase de cada um. Como reflete Marco Aurélio (2007, p. 129 |, VII), a
“Natureza ndo mistura a mente ao corpo tdo completamente que aquela ndo possa
se separar deste e exercer dominio sobre o que |lhe pertence”. Sendo assim, deve-se
corrigir a alma de suas perturbagdes para que o corpo ndo a domine; “o corpo quer

que a alma mantenha completo dominio sobre si propria” (FOUCAULT, 2007b, p. 62).

2 Anteriormente, no periodo socratico-platénico, embora houvesse um cuidado com o corpo por

conta da sua utilidade nas atividades humanas, apenas a alma era objeto desta préatica. Em Platdo
aparecem cinco espécies de medicina: a farmacéutica, a cirdrgica, a diagnéstica, a de pronto
socorro para acalmar a dor e a dietética, que prescreve dieta adequada para as enfermidades.
Ressalta-se que para Sécrates (FOUCAULT, 2011a, p. 85) a vida em si era uma doenga e que
apenas a morte poderia cura-la, visto que é neste momento que a alma se desprende do corpo e
tem acesso a eternidade. O médico e a sua arte ja tinham neste periodo um papel imbricado com
a persuasao objetivada em levar o doente a atitudes que modificassem seu modo de vida Na obra
As Leis (PLATAO, 2010, livro IV, p. 194), o autor distingue dois tipos de medicina: a dos escravos,
praticada por eles mesmos ou para eles, ou por guem o0s visitasse, ou tivesse uma botica, que se
propunha apenas em prescrever 0 que devia ser feito, como os remédios, amuletos, incisdes, e
aguela praticada por médicos livres para homens livres. Nesta pratica médica, doente e médico
conversam sobre 0 que acomete o paciente, seu histérico etc. O médico, por sua vez, lhe explica o
gue estava errado em sua rotina, regime, a causa da sua doencga e o que fazer para curar-se até o
doente estar convencido de que a forma prescrita é a que deve adotar. Portanto, como apontado
por Foucault (2011a, p. 211-212), a medicina livre era a arte do didlogo e da persuaséo e que
abarcava toda a vida do paciente em que se definia diante da sua doenca, que ele teria que
aceitar mudancas em todo um regime de vida, isto €, na sua alimentacdo, bebidas, relacdes
sexuais, exercicios etc.

Foucault (2010a, p. 89) descreve que os epicuristas e estoicos entendiam que a paixao tinha um
quadro evolutivo tal qual uma doenca: no primeiro estagio, € a constituicdo que leva a doenga, a
euemptosia (a proclivitas); no segundo, é a doenca propriamente dita, 0 movimento irracional da
alma, o pathos também denominado por Cicero de perturbatio, e de affectus por Séneca; no
terceiro estagio acontece a passagem ao estagio crénico, 0 nésema, chamada por Séneca de
morbus; no quarto, a arrébatema, denominada por Cicero de aegrotatio, € aquele em que o
individuo ficara perpetuamente doente; por Gltimo, o estdgio em que o doente esta completamente
deformado, imerso em uma paixao que o atinge por inteiro, que € denominado por vicio (kakia), de
aegrotatio inveterata por Cicero e de vitium malum (a pestis) por Séneca.
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Brochard (2009), em seu livro Os céticos gregos, faz uma descricao
comparativa da imbricagdo da arte meédica com a filosofica no periodo imperial
baseado no livro de Filo de Larissa: o fildsofo em seu oficio assemelha-se ao
meédico, pois, assim como o médico deve em primeiro lugar persuadir 0 seu paciente
a aceitar o remédio e destruir as crencas que lhe dizem o contrério, o filésofo deve
mostrar as vantagens propiciadas pela pratica das virtudes e conduzi-lo a ela, bem
como refutar os caluniadores da filosofia. Ou seja, a primeira tarefa desses artifices
€ a persuasao. O segundo passo acontece depois de ter preparado bem o paciente,
o médico indica as causas da doenca e o remédio para tal; por sua vez, o filosofo
“liberta o espirito das opinides falsas e apresenta-lhes as verdadeiras” (BROCHARD,
2009, p. 212).

Os epicuristas e 0s estoicos entendiam que o sabio tem a mesma disposi¢cao
em relagéo a todos, tal como o médico com seu cliente. O objetivo do médico é a
saude, o do filésofo, a felicidade, e, para tanto, ambos usavam verdades em forma
de preceitos e prescricbes. Esses preceitos tinham o potencial de, quando
praticados, extinguir o ardor de todas as concupiscéncias, dos erros, das sedicdes e
dos desejos.

Quando na pratica do cuidado faz-se apelo a um outro, o qual supde-se
aptidao para dirigir, para prescrever e para aconselhar, seja através de preceitos ou
propostas de exercicios, o filosofo, no papel de terapeuta da alma, executa o que

Foucault (2011a, p. 7) denominou de

[...] uma espécie de pratica médica, ja que é do cuidado da alma que se
trata e da determinacdo de um regime de vida, regime de vida que
comporta, esta claro, o regime das paixdes, mas também o regime
alimentar, o modo de vida sob todos os aspectos.

Galeno de Pérgamo aconselha, consoante com o acima exposto, que, quem
almejar a pratica de si deve procurar a ajuda de um outro, denominado de mestre,
pois, do contrario, baseados no que pensamos de ndés mesmos, em detrimento da
opinido alheia, frequentemente caimos. Para ele, a escolha desse outro, desse
mestre, exige que ele possua uma certa idade que lhe assegure maturidade, ser
uma pessoa de boa reputacao, dotado de virtude e coragem. Epicuro (2008, p. 28),
diferentemente de Galeno, aconselha escolher um filosofo ou um médico conhecido
por sua competéncia e saber, “um homem bom e té-lo sempre diante dos olhos para

vivermos como se ele nos observasse e para fazermos tudo como se ele nos visse”.
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Epiteto fala que a necessidade primeira do mestre é ser exemplo, “realizando em si
mesmo o melhor possivel, o ideal da sabedoria” (DUHOT, 2006, p. 166). Porém,
todos os fildsofos eram consoantes com Galeno quanto a necessidade de esse
homem escolhido como mestre possuir as virtudes da sabedoria, da coragem e
honestidade, que sdo caracteristicas fundamentais para a pratica da parresia®®, que
€ uma técnica essencial no periodo imperial, quando ha uma media¢cdo do outro no
cuidado de si.

Foucault, em continuidade ao curso A hermenéutica do sujeito (2010a), faz da
parresia tema do seu curso A coragem da verdade (2011a), no College de France,
nos anos 1983-1984, no qual o filésofo analisa dentre outros aspectos “as condigdes
e suas formas, o tipo de ato pelo qual o sujeito dizendo a verdade se manifesta [...]
representa a si mesmo e € reconhecido pelos outros como dizendo a verdade”
(FOUCAULT, 2011, p. 4).

A parresia € uma atitude do mestre frente ao siléncio do discipulo, que
significa etimologicamente falar francamente, com liberdade, uma declaragéo
verdadeira. E certa maneira de falar, de dizer a verdade que necessita de coragem
para a assertividade. Quer dizer, ha que enfrentar o perigo da verdade a ser dita,
gue faz parte da sua opinido, do arcabouco das suas crencgas, ferir, irritar, suscitar
raiva ou até mesmo violéncia no outro, bem como romper o vinculo de amizade que
exatamente possibilita o discurso de verdade. Foucault (2011a, p. 12-13) lembra que
a parresia, “no limite, pde em risco a propria existéncia daquele que fala, se em todo
0 caso seu interlocutor tem um poder sobre aquele que fala e se ndo pode suportar

a verdade que este lhe diz”.

Assim sendo, o homem que a pratica se compromete com a transmissao da
verdade. Isto €, quando o mestre diz que o que fala é uma verdade, ele se
compromete em pratica-la, em ser sujeito da conduta enunciada. Por sua vez, o
discipulo se coloca na obrigacdo de também dizé-la para o mestre, se constituindo
assim, através da relagdo de subjetivacdo reciproca que se estabelece, em uma

pratica da verdade na relagédo consigo.

* Esta expressdo surge com Euripedes, poeta dramaturgo grego, por volta do século IV a.C.

Contudo, a sua aplicacédo era no sentido politico, mais precisamente no discurso politico, sendo
posteriormente, ao longo dos séculos, deslocado o seu significado para a constituicdo de si do
sujeito em relacdo a um outro. Foucault (2011a, p. 45) lembra que s6 hd um texto que é
efetivamente um tratado sobre a parrhesia (em estado fragmentario) que € o de Filodemo.
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Foucault (2010c, p. 44) aponta para o fato de que na nocao da parresia ha

toda uma estrutura e temas importantes:

[...] cuidado de si, conhecimento de si, arte e exercicio de si, relagdo com o
outro, governo pelo outro e dizer-a-verdade, obrigacdo de este outro dizer a
verdade. Com a nogédo de parresia, temos, como vocés véem, uma nogao
gue esta na encruzilhada da obrigacdo de dizer a verdade, dos
procedimentos e técnicas de governamentalidade e da constituicado da
relacdo consigo. O dizer-a-verdade do outro, como elemento essencial do
governo que ele exerce sobre nés, é uma das condicbes essenciais para
gue possamos formar a relacdo adequada conosco mesmos, que hos
proporcionara a virtude e a felicidade.

Este “tudo-dizer” (FOUCAULT, 2010a, p. 334), portanto, prescinde da lisonja
e da retdrica, pois estas representam a antitese da sua meta, visto que a primeira
negocia a verdade em favor dos beneficios que aquele que fala quer granjear
daquele que ouve, e impede que este conheca a si mesmo; e a segunda, por ser a
arte de persuadir o ouvinte tanto das coisas verdadeiras quanto das nao
verdadeiras.

Foucault (2011a, p. 15) assinala que a parresia ndo é uma profissdo, mas é

dificil de ser aprendida:

E uma atitude, uma maneira de ser que se aparenta a virtude, uma maneira
de fazer. Sdo procedimentos, meios reunidos tendo em vista um fim e, com
isso, claro, se aproxima da técnica, mas também é um papel, um papel til,
precioso, indispensavel para a cidade e para os individuos.

O parresiasta, para tal, devia estar imbuido de generosidade como uma
obrigacdo moral, na medida em que sua meta visa inspirar, dirigir aquele que escuta
a agir de uma maneira diversa daquela ja estabelecida. E obrigacédo daquele que
discursa comprometer-se em agir de acordo com o que fala, quer dizer, a linguagem
deve ser congruente com a conduta.

Isso posto, na pratica da parresia, obviamente, o outro é indispenséavel; na
cultura antiga, o dizer a verdade sobre si também era uma atividade inerentemente
conjunta, realizada com o outro. Esse outro tdo essencial, que poderia ser um
filosofo de profissdo ou ndo, era com quem se estabelecia, dentro de uma ética de
relacdo verbal, a pratica da direcdo de consciéncia. E pela relacdo social que se
mantém contato com outrem (amizade, comercial, parentesco etc.), onde o servigo
de alma faz intervencbes em forma de conselhos, recomendacdes, diregoes,

prescri¢des, no sentido de instrumentalizar o outro a proceder como convem. Aquele
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que recebe intervencdo pode, em uma relacdo intercambiavel, também pedir
conselho, expor seu estado de alma, dar um “testemunho de uma experiéncia que
faz de si mesmo e da maneira como, por consequéncia, reflete sobre si aos olhos de
um diretor possivel e em fungao de uma diregao possivel” (FOUCAULT, 2010a, p.
142), como exemplificado no pedido de conselho feito por Serenus para Séneca
(1973b), em Da tranquilidade da alma.

Em suma, a elaboracao do trabalho ético resultante do cuidado de si através
das praticas de si no periodo helenistico-romano ndo objetivava uma premiacao ou
um lucro pés-morte, como a vida eterna, mas, sim, dar as suas vidas certos valores,
‘reproduzir certos exemplos, deixar uma alta reputacdo para a posteridade, dar o
maximo possivel de brilhantismo as suas vidas” (DREYFUS; RABINOW, 2010, p.
316-317). O principio era que, ao dominar 0s prazeres e as paixdes, a pessoa
tornava-se livre, e ndo escrava desses sentimentos, e, por conseguinte, soberana de
si mesma, vivendo a paz e a tranquilidade. Era uma questado de fazer da vida um

objeto para uma espécie de saber, uma técnica, uma pratica, uma arte de viver.

1.3 ALGUMAS CONSIDERACOES

Ao analisarem-se 0s aspectos que envolvem o entendimento do “cuidado de
si” nos dois periodos acima indicados, denotam-se algumas diferencas entre o
exposto no dialogo de Sécrates e Alcebiades e o preconizado pelos filésofos da
época helenistica imperial, que podem ser divididas em trés eixos principais, a
saber, 0 da pedagogia, o do conhecimento de si e 0 da politica.

O primeiro eixo diferencial, o pedagodgico, destaca-se no contexto socratico,
no fato de ser o cuidado de si centrado no completar as falhas, quer de formacéao,
guer educacionais, do jovem que se torna adulto. No contexto imperial, 0 aspecto
pedagogico cai para dar lugar a uma pratica que deve aniquilar as falsas crencas e
0s maus habitos construidos até entdo, adquirindo assim, um carater de luta, um

combate permanente?®® ao longo da vida.

** para Séneca, ha quatro tipos de combate: o primeiro, combate interior, onde € importante vencer

os vicios. O segundo, exterior, em que se deve ser firme e sereno na adversidade e mé fortuna e
lutar contra os prazeres, os deleites. Em terceiro, ndo perseguir os bens passageiros, mas a
sabedoria, qualidade da prépria alma; e por ultimo € ser livre para partir, € ter a “alma na ponta
dos labios” (FOUCAULT, 2010a, p. 237).
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Ha também a funcgéo curativa e terapéutica que é anexada nas suas praticas,
visto que, nas suas escolas, o papel do filésofo na cura das doencas das almas é
central. Outra importante modificagao sobre o entendimento da nogao do “cuidado
de si” é que, embora houvesse uma pratica de disciplina com o corpo através da
ginastica e de uma dietética, anteriormente apenas a alma era objeto da prética de
si. J& para os epicuristas, tanto quanto para os estoicos, o cuidado com a saude do

corpo € tao vital quanto o cuidado com as tensfes da alma.

Outra diferenca substancial é a relagdo que cada periodo estabelece entre
discipulo e mestre. No periodo socrético-platdnico, o mestre é considerado essencial,
porém ha a presenga de um “estreito lago erético-amoroso [...], que liga
reciprocamente mestre e discipulo” (MUCHAIL, 2011, p. 75). Os fildsofos helenistas
expandem a relagcdo mestre-discipulo do vinculo dual para o @mbito social, quer
dizer, para as relacdes de amizades, familiares, profissionais, organizacionais, como
em escolas ou comunidades. Elas podiam acontecer de forma individual ou coletiva,
utilizando-se de espacos fechados, como a escola de Epiteto, ou abertos, como a
Stoa. A partir de correspondéncias como as de Marco Aurélio para Frontdo, ou por

meio de aconselhamentos em dire¢do da alma.

Acrescenta-se como diferencial o método de diadlogo entre mestre e discipulo
nos dois periodos. O método socratico se baseava em questionar seu interlocutor,
pois o filésofo entendia que nada sabia, portanto ndo tinha nada a dizer; entdo
simulava que tentava aprender. Neste sentido, ele afirmava que seu papel era de
uma parteira, visto que, ao interrogar os discipulos, eles poderiam parir sua
“verdade”. Hadot (2010, p. 54) diz que “tal imagem permite-nos entender bem que é
na alma que se encontra o saber, e que ao individuo cabe descobri-la, até que ele
descubra, gracas a Sdcrates, que seu saber era vazio”. A abordagem dos helenistas
romanos é de intervencao frente aos maus habitos, crencas e atitudes equivocadas.
Tanto a fala do mestre quanto a do discipulo € franca e direta, comprometida com a

verdade: a parrhesia.

O segundo eixo, o do conhecimento, diz respeito aos caminhos seguidos para
acessar a verdade. No periodo socratico-platénico, acontece 0 processo de
conversdo em um circuito de conhecimento: para conhecer-se é preciso olhar o
divino, elemento equivalente a si e reconhecer a si mesmo. A conversao €

entendida, portanto, como um movimento pelo qual se desvia das aparéncias, se
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percebe a ignorancia, suas deficiéncias, e passa-se a ter cuidado consigo mesmo
através de um retorno da alma sobre si mesma, em que o olhar € atraido para o
elemento divino. Aqui, através da conversao, chega-se a reminiscéncia, ao retorno

da propria esséncia, da verdade e do Ser.

Os helenistas e os romanos entendem que ndo ha necessidade de acesso ao
divino; tampouco ha movimento: “ndo se move entre este mundo e o outro [...], ao
contrario, trata-se de um retorno que se fara, de certo modo, na propria imanéncia
do mundo [...] que conduz a nos deslocarmos do que ndo depende de nds ao que
depende de nos” (FOUCAULT, 2010, p. 189). Nessa época, prevalece o
entendimento do processo de conversao pela busca da liberacdo dos apetites, dos
vicios, para uma adequacao de si para consigo, que leve ao dominio préprio. Aqui, o
fundamental ndo € o conhecimento em si, mas a sua pratica, a sua ascese que

estabelece a relagdo consigo mesmo.

No terceiro eixo, o0 da politica, o cuidado de si para Socrates era
primordialmente indicado para aqueles que queriam governar 0s outros, tornando a
epiméleia heautod mediada pelo Estado, enquanto que para os helenistas a meta do
cuidado era unicamente 0 si mesmo, 0 sujeito para o sujeito, descolado da finalidade
politica. Enquanto no primeiro periodo havia uma idade certa para prepararem-se
para o governo, nos séculos | e Il o cuidado de si era coextensivo da vida, ou seja,
era uma pratica acessivel em qualquer idade, destinada a maturidade e a ser

praticada por toda a existéncia.

Nesse contexto, h4 um deslocamento no eixo do tempo quanto a0 momento
de praticar a arte de si e seu objetivo. Quer dizer, a pratica que era exercida na
juventude para um fim objetivo — o politico — ganhou o valor de investimento de uma
existéncia, ou seja, de ser exercitada em qualquer idade e ao longo da existéncia,
cuja colheita dos frutos se da na velhice. A consequéncia desse deslocamento
cronologico sera apresentada no proximo capitulo, onde se afirmara que a velhice

obtém um novo valor, o de ser desejada por ser a plenitude de uma vida.
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Capitulo 2
A ARTE DE ENVELHECER COMO UMA DAS DIMENSOES DA CONSTITUI(}AO
DO SUJEITO

No curso ministrado por Michel Foucault, em 1982, A hermenéutica do sujeito
(2010a), na segunda hora da aula do dia 20 de janeiro, o fildsofo francés introduz a
questao da velhice como sendo um aspecto a ser analisado, por ser uma dimenséo

na constituicdo do sujeito.

Quando se esta falando em velhice, toca-se em um ponto que Foucault
ressalta como sendo um dos aspectos de fundamental importancia na ética dos
gregos e romanos: o repartir a vida em diferentes idades, sendo que cada escola as
dividia de forma peculiar. Por exemplo, Foucault (2010a, p. 207) lembra o texto de
Séneca, Os sete livros dos beneficios (1952b, p. 194), no qual Demetrius teoriza que
a cada sete anos um novo carater se imprime na vida de um homem, dando a ideia
de que a cada sete anos inicia-se uma nova fase da existéncia, sendo necessaria

uma nova adaptacéo, um novo estilo de vida para cada etapa.

Séneca, entretanto, ndo concorda com tais divisoes; para ele, a vida divide-se
em trés etapas: “o que se foi, 0 que esta ai, e 0 que sera. Dessas trés, a que
vivemos é a mais breve. A vindoura é duvidosa. A vivida € certa, mas irrevogavel”
(SENECA, 2007a, p. 45). Ele diz que a idade é um fator totalmente externo
(SENECA, 2009, p. 477) e que cada idade tem a sua propria constituicdo. A velhice,
por consequéncia, ndo é, como alerta Foucault (2010a, p. 98), uma fase ou etapa de
desenvolvimento que se alcanca apds se completar determinada idade, mas que
comeca ao se hascer e continua até o termo da vida.

Esta proposicao fica explicita na obra Cartas a Lucilio de Séneca (2009, p.
682), quando o filésofo afirma que a constituicAo da infancia é diferente da
adolescéncia; e que esta, por sua vez, é diferente da velhice e que todos os homens

se adaptam a constituicdo que estdo no momento:

[...] recém-nascido, crian¢a, adolescente, velho — fases diferentes da vida;
todavia eu sou o mesmo que ja foi recém-nascido, crianca e adolescente.
Ou seja, conquanto a constituicdo de cada um de nés se va alterando, a
adaptacao propria a constituicdo natural permanece idéntica. A natureza
incumbe-me de cuidar de mim, e ndo de uma crianca, de um jovem ou de
um velho.
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Seja qual for a compreenséo de cada escola, elas preconizam que cada fase
deve ser vivida de acordo com o periodo que esta, quer dizer que “um jovem deve
viver como jovem, um homem maduro como homem maduro, um idoso como um
idoso” (FOUCAULT, 2010a, p. 99).

Foucault (2010a, p. 98) descreve que, na cultura antiga, a velhice em geral
tem um valor tradicional e reconhecido; entretanto, ele é, em certa medida, limitado

e ambiguo, isto €,

Velhice é sabedoria, mas também fraqueza. Velhice é a experiéncia
adquirida, mas também incapacidade de estar ativo na vida todos os dias ou
mesmo na vida politica. Velhice é a possibilidade de dar conselhos, mas é
também um estado de fraqueza, no qual se depende dos outros; ddo-se
opiniBes, mas sdo os jovens que defendem a cidade, defendendo, por
consequéncia, os idosos, trabalhando para Ihes fornecer do que viver, etc.

Desde o periodo socratico-platdnico, portanto, a velhice tem o seu lugar e 0
seu valor, que, embora ambiguo, era tradicionalmente estabelecido. Entretanto,
como visto no capitulo anterior, em razdo do deslocamento cronoldgico da pratica de
si, 0 cuidado de si que era praticado nesse periodo, sobretudo pela juventude, com
fim politico, passou a ser, no periodo helenistico-romano, uma pratica prescrita para
todas as idades, com um fim individual. Nessa época, a velhice ganhou um novo

valor: o de ser a meta desejavel de uma vida dedicada a si.

No intuito de compreender os referidos deslocamentos, suas imbricacdes do
cuidado de si e o processo de constituicdo de si numa arte de envelhecer, neste
capitulo serdo levantados aspectos normalmente associados a velhice, na visdo de
Platdo e Socrates; em seguida, analisar-se-a a carta que Cicero enviou ao seu amigo
Cipido, denominada Saber envelhecer, que revela o pensamento de sua época sobre
0s aspectos inerentes a velhice, e, ato continuo, as percepcdes dos filosofos do

periodo helenista-romano, a saber, Epicuro, Séneca, Marco Aurélio e Epiteto.

Quando se fala em processo de envelhecimento, em idades, tal ideia remete a
fendbmenos que acontecem em relagdo a fatores temporais. Para a cultura greco-
romana, o envelhecer se dava em um escoar irreversivel da vida. Entdo, um aspecto
essencial a ser desenvolvido na arte de envelhecer é a sabedoria na vivéncia do
tempo, expandida pela percepcédo da irrevogabilidade do que se construiu no
passado, das ac¢les pretéritas, da fugacidade da juventude, do processo inexoravel

da velhice com a proximidade irremediavel da morte. Por essa razdo, seréo
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levantadas as concepc¢des dos filésofos e as suas praticas em relagdo ao tempo no
processo de constituicdo de um saber envelhecer.

2.1 PERCEPCOES SOBRE A ARTE DE ENVELHECER NO PERIODO
SOCRATICO-PLATONICO

Platdo dedica-se a tematica da velhice nas obras A Republica, Apologia de
Socrates, As leis, Fédon e em Laques, revelando o pensamento valorativo ambiguo
de sua época sobre o tema.

Um exemplo cabal é o didlogo entre Socrates e Céfalo, em A Republica. Ao
longo do didlogo, Socrates convida seu interlocutor para descrever como é esse
momento da vida. Céfalo entdo narra que se encontra frequentemente com os seus
semelhantes e que suas opinides diferem sobremaneira. A maioria, segundo ele, se
lamenta de saudades pelos prazeres perdidos da juventude, quais sejam, 0sS
prazeres da mesa, do sexo, das festas e afins, de forma que essas realmente davam
significado as suas vidas. Outros se queixam dos abusos perpetrados pelos amigos
e parentes. Ao perceberem a proximidade da morte e a debilidade do corpo, sé&o
tomados por receios e augurios, principalmente quando se dao conta que
cometeram muitas injurias ao longo do caminho, despertam aterrorizados do sono e
sdo acometidos por angustias pela antecipacdo de desgracas vindouras. Céfalo,
entretanto, ndo vé a velhice desta forma, e argumenta que, para ele, a falta de
responsabilidade é a causa verdadeira de seus queixumes. Se a velhice fosse
realmente causa, afirma ele, “minha experiéncia deveria ser idéntica a de tal como a
de todos os que atingiram esse periodo de vida. E, de fato, encontrei outros que nao
se sentiram assim” (PLATAO, 2006, p. 43-44, 329-b).

De qualquer modo, como um todo da visdo do homem dessa época, a perda
do vigor fisico é encarada por esses fildsofos como uma das maiores subtracdes ao
longo da vida, tanto no aspecto estético, pela perda da beleza, quanto pela
capacidade de atividades fisicas. Socrates (2006, p. 223, 243) localiza a saida da
adolescéncia como o inicio da perda da beleza, e diz que a nudez de pessoas mais
velhas era tida como deploravel, especialmente a de mulheres mais velhas. Da

mesma maneira sdo encarados os prazeres da volUpia. Tanto SoOcrates quanto
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outros repetem a fala de Séfocles quando responde sobre seu estado em relacéo a
ser capaz de ainda fazer sexo com uma mulher: “fala baixo, homem! Com muito
contentamento escapei de tudo isso, como um escravo que escapasse de um
senhor brutal e tirAnico” (PLATAO, 2006, p. 44, 329-b-c).

Na visdo socrético-platbnica, ha uma idade adequada para o uso da afrodisia,
em que o comeco recomendavel seria em torno dos quatorze anos para 0s meninos
e dezoito para as meninas. Por sua vez, a relacdo sexual na velhice era considerada
perigosa, pois ela esgota o corpo, incapacitando-o a “reconstituir os principios que
Ihe foram retirados” (FOUCAULT, 2007b, p. 131-132). Xenofonte (2006, p. 45) diz
que “um aspecto a ser registrado € os deuses terem determinado, para todos os
demais seres vivos, uma estacao fixa para a relagdo sexual, enquanto nos casos do
ser humano o unico limite no tempo para as relagfes sexuais é o estabelecido pela

velhice”.

Platdo sublinha que a melhor fase para se procriar € no vigor da idade, que
para as mulheres dura cerca de vinte anos (dos 20 até os 40 anos) e para 0s
homens, trinta (desde a ocasido em que supera a propria marca como corredor até
0s cinquenta e cinco anos). Para obter uma raca humana melhor, pessoas mais
velhas s&o descartadas (PLATAO, 2006, p. 236, 460e). Perguntaram a Diégenes em
gue idade alguém deveria casar-se. A sua resposta foi esta: “Quando se é jovem,

ainda nédo, quando se é velho, ndo mais” (REALE, 2011b, p. 32).

Socrates, antes de morrer, por volta dos 80 anos, declara, segundo
Xenofonte, em Ditos e Feitos Memoraveis de Sécrates bem como em Apologia
(PLATAO, 2011b, p. 272), que, muito embora durante a sua vida tenha conquistado
para a sua velhice a “gléria pela forca moral revelada no extraordinario teor do
decoro, franqueza e dignidade de homem livre de sua defesa [...], se safou do mais
tedioso periodo da vida e da inevitavel redugao das capacidades mentais”, que, se la
chegasse, mesmo inconsciente das mudancas ocorridas, a vida lhe seria um fardo
miseravel e amargo, na medida em que, nessa fase, ha que se pagar o penhor da
idade, que é “ficar meio cego e surdo, fraco de intelecto, lento para aprender, rapido
para esquecer, ultrapassado pelos que se acham atrds de mim” (XENOFONTE,
2006, p. 181). Causa espécie Socrates afirmar que se safou dessa fase de vida
guando se encontrava ja com cerca de 80 anos, idade, considerada, para a época,

avancada.
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Sendo a rabugice apontada como uma caracteristica normalmente associada
a velhice, Platdo (2010a, p. 121) prescreve que a humanidade possui um potente
medicamento contra ela: o vinho; pois, através dele, pode-se reavivar a juventude e

dar témpera as almas, perdendo sua dureza, tornando-se assim mais macia e ductil.

Platdo (2006, p. 44, 330) conta que h& aqueles que consideram a velhice
dificil de ser suportada sem a riqueza, ou seja, “uma pessoa nao suportaria
facilmente a velhice se fosse pobre, porém, um mau individuo ndo estaria em paz

consigo mesmo ainda que fosse rico”.

O contraponto agradavel na vivéncia da velhice nesse periodo, como
apontado por Foucault (2010a), € o de ser honrado pela sabedoria. Essa realidade
do homem que galgou a maturidade € descrita em varias passagens da obra de
Platdo, emblematicamente, como descreve Xenofonte (2006, p. 65):

Os jovens se regozijam em granjear o louvor dos velhos; os ancidos do
povo ficam contentes por serem honrados pelos jovens; com alegria
recordam-se de suas a¢des passadas, e seu bom procedimento presente é
motivo de jabilo para eles, pois por meu intermédio eles saem caros aos
deuses, afetuosos para os amigos, valiosos para suas patrias. E quando
chega o desfecho que Ihes cabe, jazem néo esquecidos nem desonrados,
mas sobrevivem cantados e lembrados para sempre. Se te empenhares
seriamente dessa maneira, poderas conquistar para ti préprio a mais
abencoada felicidade.

7

Socrates diz que aprender com os mais velhos é prever como sera a
caminhada que possivelmente se trilhara pela estrada na qual eles, como se fossem
viajantes, ja percorreram (PLATAO, 2006, p. 43, 328e). Porém, essa autoridade e
honradez ndo se adquirem apenas por atingir certa idade ou cabelos brancos; ela é
conquistada ao longo de uma vida exemplar. Platdo vai mais além, apontando que a
respeitabilidade também é fruto da conduta presente, e tal principio é verificado
através da prescricéo dada ao legislador em As Leis (PLATAO, 2010a, p. 203-204),
0 qual deve advertir as pessoas mais velhas para que respeitem 0s mais jovens; e
sobretudo que cuidem para jamais serem surpreendidos por eles em um ato
vergonhoso. Isto porque, segundo o filésofo, deve-se praticar, por toda a vida, aquilo
que se repreende nos outros, principalmente por se considerar, nesse periodo, 0
grupo dos ancidos o conjunto de cidadaos mais influentes, a elite do Estado. Tanto
gue esse é o grupo escolhido por Sécrates para governar a sua republica idealizada,
de exercer autoridade sobre os mais jovens, bem como puni-los em suas eventuais

faltas.



50

Por ser figura de honradez e autoridade, h& outra atividade®® que Sécrates
delega aos homens maduros, que € a de juiz, visto que o continuo da vida ensina a
natureza da justica, reconhece pelo conhecimento que a injustica é naturalmente
ma. Cicero (2009b, p. 18-20) pondera que, nessa época, a existéncia da assembleia
dos ancidos no conselho supremo do Senado se dava por terem esses senhores
gualidades como sabedoria, clarividéncia e discernimento, pela grande capacidade
de reflexdo e de julgamento, qualidades que, para ele, a velhice ndo esta privada,
pelo contrario, faz mais e melhor que a juventude, das quais podem muito
especialmente se valer. O filosofo também lembra que numerosos Estados
desmoronaram por responsabilidade de homens jovens, e outros foram mantidos e
restabelecidos por homens velhos.

Ha sinais que evidenciam a respeitabilidade de um homem mais velho. Se ele
€ honrado, é visitado, é buscada a sua opinido antes mesmo de se buscar a daquele
gue detém um posto ou poder mais elevado. A etiqueta social preconizada no
periodo antigo contempla que os jovens diante dos mais velhos ndo podem praticar
qualquer tipo de violéncia, tampouco desrespeita-los. Devem dar-lhe o direito a
palavra inicial e conservar siléncio, afastar-se na sua passagem, ceder o lugar para
eles, oferecer-lhes um leito confortavel, levantar-se na sua presenca, escoltar e
acompanha-los na sua volta para casa.

Como descrito no capitulo anterior, durante o periodo socratico-platnico, a
cultura de si era dirigida aos adolescentes com a meta de torna-los governantes.
Entretanto, nota-se através da vida de Socrates, especialmente nos trechos
recortados por Foucault em Apologia de Socrates (PLATAO, 2011b, p. 89), que o
cuidado de si ndo era privilégio apenas dos jovens: primeiramente, estando ele por
volta dos 80 anos, perante o tribunal, ameacado de morte, afirma orgulhoso de ser
guem ele é que nada mudaria se outra chance tivesse; no segundo recorte
(PLATAO, 2011b, p. 89), Socrates afirma veementemente que continuaria ensinando
como antes e incitando a quem quer que encontresse, jovem ou Velho,

especialmente ao cuidado de si*’; e no terceiro® o filésofo expde que sua misséo é

% No periodo antigo acontecia a aposentadoria ap0s atingir-se certa idade, como citado por Séneca

(2008, p. 73) que a lei aposentava da carreira militar aos cinquenta anos, 0s senadores eram
jubilados aos sessenta anos, e as atividades bracais eram abandonadas mais cedo.

2" “Pojs & isso — figuem sabendo — que o Deus me ordena, e eu mesmo penso que ainda ndo surgiu
para vocés nenhum bem maior na cidade do que meu servico ao Deus! Nenhuma outra coisa faco
enquanto circulo, a ndo ser persuadir, tanto aos mais jovens quanto aos mais velhos dentre vocés,
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exortar as pessoas que nao Sse ocupem com outras coisas que nao consigo

mesmas.

A conduta de Soécrates também foi testemunhada por Xenofonte (2006, p.
184), em seu livro Ditos e feitos memoraveis de Socrates, em que o autor relata que
Socrates ndo se esquivava de praticar o cuidado com ele mesmo e de exortar a
quem quer que ele encontrasse sobre a pratica da virtude®, de “submeter os outros
ao exame, convencendo-os de seus erros, a0 mesmo tempo em que 0S exortava a
acatar a virtude e a perfeita probidade”. Verifica-se, portanto, que Socrates cuidou
de si durante toda sua vida até seus Uultimos instantes e que ele nédo fala apenas em
exortar jovens, ele diz “tanto aos mais jovens quanto aos mais velhos” (PLATAO,
2011b, p. 89), “persuadir cada um de vocés” (PLATAO, 2011b, p. 100), “submeter os
outros” (XENOFONTE, 2006, p. 184), demonstrando que a préatica de si ja era
possivel para todos, inclusive na velhice. A diferenca essencial a ser destacada é
gue se o cuidado de si era um meio de se alcancar a posi¢cdo de poder governar, a
sua pratica deveria comecar muito cedo, como sublinha Sécrates no didlogo com
Alcebiades, no qual ele o exorta a ndo desanimar com a tarefa que tem pela frente,
na medida em que possui a idade certa para conhecer suas deficiéncias, mas que
se ele tivesse cinquenta anos quando o percebesse, seria dificil esforcar-se para seu

aprimoramento.

a nao militar em favor nem do corpo nem do dinheiro — ndo antes (nem com a mesma intensidade)
em favor da alma, a fim de ser o melhor possivel.” (PLATAO, 2011b, p. 89)

“O que merego receber ou oferecer como retratagdo — por ter me conduzido sossegadamente na
vida, e nao ter militado em favor daquilo por que a maioria milita (dinheiro e negécios, lideran¢a do
exército e lideranca do povo, e demais postos e conchavos e agrupamentos que existem na
cidade), depois de considerar que eu proprio era, na realidade, honesto demais para sair vivo se
fosse ao encontro disso; e por ai ndo fui (por onde eu nao seria de nenhuma serventia nem para
vocés nem para mim mesmo), mas, me encaminhando para beneficiar cada um, em particular,
com maior benfeitoria — por ai sim (como estava dizendo) fui, tencionando persuadir cada um de
vocés a ndo militar nem a favor de nenhuma de suas proprias coisas — antes militar em favor de si
proprio, a fim de ser o melhor e mais sensato possivel — nem em favor das coisas da cidade —, e
assim, da mesma maneira, militar em favor das demais coisas.” (PLATAO, 2011b, p. 99-100)
“Socrates passou a existéncia distribuindo generosamente suas dadivas e prestando os maiores
servicos a todos que se dignavam a recebé-lo. De fato, sempre aprimorou a humanidade de seus
companheiros até que deles se separou, [...]". (XENOFONTE, 2006, p. 37)

28

29
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2.2 PERIODO HELENISTA ROMANO: A IDADE DE OURO PARA A ARTE DE
ENVELHECER

O periodo helenista romano foi marcado por mudancas estruturais na
concepcao e na pratica do cuidado de si em relagdo ao periodo socratico-platonico.
Concomitantemente também aconteceram deslocamentos fundamentais a valoragéo
dada ao processo de envelhecimento, que passou a ter possibilidade de ser positiva
no sentido de significar o coroamento de uma existéncia vivida sob a égide da

tékhne tou biou.

Para compreender a extensdo de tal afirmacdo, partir-se-4 da carta que
Cicero escreveu ao seu amigo Cipido, nominada de Saber envelhecer, na qual ele
discorre sobre este assunto em razao de esse fildsofo, que viveu entre os anos 103
e 43 a.C., ter o seu pensamento acerca do envelhecimento consoante os fil6sofos
de sua época. Na sequéncia, serdo analisados os conceitos dos epicuristas e
estoicos, com especial énfase em Epicuro, Epiteto, Marco Aurélio e Séneca sobre

essa peculiar constituicdo do ser humano.

2.2.1 Cicero e a arte de saber envelhecer

Cicero (2009c, p. 8) descreve que, para muitos, 0 momento da velhice “é mais
pesado de ser suportado que o Etna”. Isso por sentirem que, além de estarem mais
préximos da morte, ficam privados dos prazeres, e sem 0s quais creem a vida nada
valer, dentre outros, como o de ndo serem mais honrados pelos mesmos motivos
gue eram antes, de ndo mais poderem combater nas guerras, de nao mais serem
ativos, pela perda da volupia e do vigor para saltar, pular e praticar determinadas

atividades fisicas.

Cicero (2009c, p. 26) observa que a maior causa da perda da forca fisica na
maturidade estad nos excessos da juventude. Para aqueles que fizeram exercicios e
foram temperantes e conservaram um pouco da resisténcia anterior, o problema néo
€ préprio da velhice, mas sim uma questao de saude. Desta forma, somando o fato

de as leis e os costumes serem feitos de tal forma que dispensam encargos que
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exigem um minimo de vigor, o filésofo pergunta: “reconhecer-se-4& a velhice
suficiente vigor para instruir os adolescentes, para forma-los e prepara-los aos
deveres de seu futuro encargo? E que outra tarefa ha mais bela do que esta?”. Para
esse filosofo, o principio prescritivo para ndo sentir frustracdo nem fraqueza é usar
“‘as forcas com parcimbénia e adaptar seus esforcos a seus proprios meios”
(CICERO, 2009b, p. 28-29). A memoria declina com a idade, concorda Cicero, mas
s6 para agueles que nao a cultivam ou que carecem de vivacidade de espirito, pois
“os velhos a conservam tanto melhor quanto permanecem intelectualmente ativos”
(CICERO, 2009c, p. 21).

Quanto a privacdo dos prazeres das mesas e das tacas, os filosofos, quase
em sua totalidade, praticam uma vida de frugalidade em relacdo a eles. Dai néo
lamentar em absoluto ter que abdicar de usufrui-los com intensidade, pelo contrério,
alegram-se em desfrutar de uma alimentacdo equilibrada. Cicero afirma que a
velhice ndo retira do homem o prazer de comer, mas faz com que através de um
estilo de vida néo sinta falta dele. Destarte, ndo se sofre pelo que ndo se tem

saudades.

Sobre a volupia, complementa dizendo: “que maravilhosa dadiva nos
proporciona a idade se ela nos poupa do que a adolescéncia tem de pior!” (CICERO,
2009c, p. 33). Entdo, ndo é que se tenha uma idade propria para se relacionar
sexualmente, embora haja uma prescricdo para tal, apenas as tensoes e 0s apetites
relaxam e param de importunar, visto que a volUpia e a paixao perturbam a razao, e,

por conseguinte, o julgamento.

Os velhos muitas vezes sdo acusados de serem avaros, rabugentos, mal-
humorados e também de irasciveis. Ha aqueles que acabam por ficar numa situagéo
de indoléncia, que rejeitam inovacdes, e outros que ndo mudam nunca, ndo por
obstinagdo, mas por preguica, dizendo que vivem ndo como queriam, mas como
sempre viveram. Por conseguinte, a rabugice ndo é inerente a velhice, colocando
gue esses defeitos sdo caracteristicos de cada individuo, e ndo da velhice. Além
disso, a perda de vigor acarreta vulnerabilidade ao humor, que é compensado com

um carater soélido e bons habitos.
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Quanto a avareza, Cicero diz compreendé-la mal e pergunta: “ndo é
insensato que, quando o caminho a percorrer diminui, se queira aumentar seu
viatico?”*° (CICERO, 2009c, p. 52).

Outro aspecto visto como negativo em relacdo a velhice é a proximidade com
a morte. Sobre isto, Cicero (2009c, p. 10) argumenta que todos querem saciar as
necessidades da natureza, mas, ao ficarem velhos, se lamentam, sobretudo sobre a

realidade da morte:

Alias, ndo seria verossimil que, tendo disposto tdo bem os outros periodos
da vida ela se precipitasse no ultimo ato como o faria um poeta sem talento.
Simplesmente, era preciso que houvesse um fim; que, a imagem das bagas
e dos frutos, a vida, espontaneamente, chegada sua hora, murchasse e
caisse por terra. A tudo isso o sabio deve consentir pacificamente.
Pretender resistir & natureza nao teria mais sentido do que querer — como
0s gigantes — guerrear contra os deuses.

Cicero lembra que ndo ha data para o término da velhice; simplesmente é
preciso que haja um fim. Porquanto é possivel viver muito bem enquanto se é capaz
de assumir os encargos da vida desprezando a morte. O desprezo vem em forma de
manter a mente intacta, sentidos despertos, agindo de tal forma a permitir que a

natureza desfaca lentamente o que ela fez.

A velhice traz qualidades, como a sabedoria, a clarividéncia e o discernimento,
pela reflexdo e capacidade de julgamento, que resulta na deferéncia dos mais
jovens que buscam seus ensinamentos, Seus preceitos para a conquista das
virtudes. Se a sua voz ndo é mais potente, ela € compensada pelo discurso tranquilo
e eloquente, muitas vezes até mais eficiente para reter a audiéncia. Se a voz falhar,

pode-se ensinar através de materiais escritos, como as cartas, por exemplo.

Os sinais de que um homem é honrado na sua velhice, apontados na
exposicao do periodo-socratico, aplicam-se também no periodo vivido por Cicero até
a época imperial. A honradez advém ndo apenas por ter certa idade, rugas ou
cabelo branco. A respeitabilidade € conquistada desde a adolescéncia, por um
passado exemplar. Chegada a velhice, a honra deve ser afirmada em uma atitude
de resisténcia: “ndo deixa ninguém roubar-lhe seu poder e conserva sua

ascendéncia sobre os familiares até o ultimo suspiro” (CICERO, 2009c¢, p. 32).

% Provisdo de alimentos e/ou dinheiro para viagem, farnel.
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Ao longo da leitura da carta a Cipido, nota-se que, recorrentemente, Cicero
recomenda a necessidade de manter-se ativo como um fator imprescindivel de ser
praticado na arte de saber envelhecer. Neste sentido, o fildsofo recomenda
atividades relacionadas com a agricultura e exercicios de meméria®* como ginasticas
para o corpo e para a inteligéncia. O conhecimento e o cuidado de si sdo as reais
armas para uma velhice feliz e, para tanto, uma das atividades essenciais é o estudo

da filosofia.

Permaneco ativo. Dedicando nossa vida ao estudo, empenhando-nos em
trabalhar sem descanso, ndo sentimos aproximagao sub-repticia da velhice.
Envelhecemos insensivelmente, sem ter consciéncia disso, e, em vez de
sermos brutalmente atacados pela idade, € aos poucos que nos
extinguimos. (CICERO, 2009c, p. 33)

“A velhice é tagarela” (CICERO, 2009c, p. 45), descreve o filésofo. Quando
bem vivida, ela aguca o prazer pela conversacao, pela convivéncia com 0s amigos.
Cicero conta que seus amigos podiam sempre contar com ele, bem como o Senado
gue frequentava regularmente, fazendo proposicoes maduramente refletidas, as quais
defendia com todas as suas forgas intelectuais: “Assim, percebeis que, longe de ser
passiva e inerte, a velhice é sempre atarefada, fervilhante, ocupada em atividades

relacionadas com o passado e os gostos de cada um” (Cicero, 2009c, p. 24).

De qualquer forma, ele lembra que todos os elogios feitos a velhice remontam
para aqueles que se prepararam desde a adolescéncia. Que o saber envelhecer
prescinde de um labor que percorre a existéncia. Segundo o filésofo, a velhice tem
suas proprias inclinacdes que desvanecem como nas idades precedentes. O que
diferencia € que ela é finalizada com a morte. Entretanto, quando esse momento
chega, ele € acompanhado pela sensacéao de saciedade, que prepara naturalmente

para o ultimo ato. Alias, afirma Cicero,

[...] a vida segue um curso muito preciso e a natureza dota cada idade de
qualidades proprias. Por isso a fraqueza das criangas, o impeto dos jovens,
a seriedade dos adultos, a maturidade da velhice sdo coisas naturais que
devemos apreciar cada um em seu tempo. (CICERO, 2009b, p. 29)

st “[...] toda noite, procuro lembrar-me de tudo o que fiz, disse e ouvi na jornada. Eis como mantenho

meu espirito, eis a ginastica a que submeto minha inteligéncia.” (CICERO, 2009, p. 33) “A simples
consciéncia de ter vivido sabiamente, associada a lembranca de seus proprios beneficios, € uma
sensacao das mais agradaveis.” (CICERO, 2009c, p.12)
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Desta forma, Cicero (2009c, p. 9) reflete que aqueles que “ndo obtém
recursos necessarios para viver na felicidade acharéo execraveis todas as idades da
vida”. E por isto que ele pergunta se é ao envelhecimento que se deve imputar, ou
melhor, incriminar pelos seus inconvenientes ou ao carater de cada um? Para esse
filosofo e muitos dos seus pares, a resposta é clara: € ao carater de cada um, e ndo
a velhice especificamente que se deve imputar todas as lamentacfes. “Os velhos
inteligentes, agradaveis e divertidos suportam facilmente a velhice, ao passo que a
acrimonia, o temperamento triste e a rabugice sdo deploraveis em qualquer idade”
(CICERO, 2009c, p. 11). O conhecimento e a préatica das virtudes s&o a chave para
se obter uma velhice plena e feliz. Quando cultivados ao longo da existéncia, déao

frutos soberbos.

2.2.2 A arte de envelhecer dos epicuristas e estoicos

Percebe-se, notadamente, ao se analisar a valoracdo dada a velhice na
cultura greco-romana, que 0s inconvenientes comumente apontados para o avancgar
da idade, como explicitado por Cicero, podem ser vividos de maneira mais positiva
guando h& a construcdo de um conjunto de crencas que possibilitem a conduta de
um cuidado continuo ao longo da existéncia. Os epicuristas e 0s estoicos sdo, por
conseguinte, concordantes com Cicero. Epiteto, por exemplo, denuncia que o
sofrimento decorrente do que pode trazer a velhice, de falta, de subtracdo e/ou
privacdo, é causada pela imaginacdo de quem o sofre, porquanto ela (a imaginacao,
as representacdes mentais) faz acreditar que ndo se pode viver sem o supérfluo ao
gual se apega, a ponto de considera-lo equivocadamente indispensavel. Dai ele
afirmar: “a unica coisa que conta esta em nés mesmos, e nada nos pode ameacar”
(DUHOT, 2006, p. 101).

Portanto, os filosofos do periodo helenista reconhecem os inconvenientes
normalmente imputados a velhice, porém preconizam que uma pratica de cuidados
pode atenuar ou minimizar seus efeitos: a perda do vigor pode ser melhorada pela
atencdo ao corpo em forma de praticas de exercicios fisicos, cuidado com a saude,
cCom 0S excessos, concomitantemente com a compreensdo de que ha atividades

adequadas para cada idade. N&o se espera de um bebé que corra a maratona, nem
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que ele ensine ou aconselhe. Diferentes tarefas ndo sdo atribuidos por igual as
diferentes idades. Ha algumas especificas para jovens e outras para 0s idosos.
Entdo, igualmente acontece para o lado saboroso, qual seja, o da honradez e
autoridade, que também deve ser desenvolvido, conquistado e mantido durante toda

uma vida.

Além de perceberem o valor de todos os cuidados no sentido de tornar a
vivéncia da velhice mais confortavel, os filosofos dessa época vao muito, mas muito
mais além: eles preconizam que, quando uma vida é dedicada como uma estilistica
do cuidado de si, como uma arte de viver, principalmente quando, a partir da vida
adulta, a velhice adquire outro valor, o de ser o momento de recompensa, de
completude, do coroamento de uma existéncia, nesse momento ele encontra a
felicidade proporcionada pelo dominio de si. Sobre isto Foucault (2010a, p. 70)

analisa:

Serd preciso ocupar-se consigo durante toda uma vida, sendo que a idade
crucial, determinante, € a da maturidade. Ndo mais a saida da
adolescéncia, mas o desenvolvimento da maturidade é que sera a idade
privilegiada para o necessario cuidado de si. Como consequéncia, o preparo
do cuidado de si ndo se far4, como era no caso do adolescente, pelo
ingresso na vida adulta e na vida civica. Ndo mais para tornar-se cidadao,
ou melhor, o chefe de que se precisa, é que 0 jovem vai ocupar-se consigo
(mesmo). O adulto se ocupara consigo mesmo — para preparar o qué? Sua
velhice. Para preparar a completude da vida naquela idade em que a
prépria vida estar4 completa e como que suspensa, que € a velhice. O
cuidado de si como preparacdo para velhice se distingue muito nitidamente
do cuidado de si como substituto pedagdgico, como complemento
pedagdgico que prepara para vida.

Destarte, essa valoracdo dada a velhice no periodo helenista acontece a
partir de uma pratica de si em todas as fases da vida, por conta de a pedagogia ser
insuficiente, na medida em que ela centra-se em completar as falhas de formacao ou
educacionais do jovem que se torna adulto. Neste contexto, o que é capital € viver
uma vida de pratica, capaz de desconstruir as falsas crencas e os maus habitos
adquiridos até entdo. Soma-se a concepgdo de que a pratica de si tem um
parentesco com a medicina, por possuir uma funcdo curativa e terapéutica das
doencas da alma. Porquanto a verdadeira qualidade da alma sO0 pode ser
conquistada apos se ter a imperfeicdo da alma, ou seja, a partir da maturidade.
Foucault analisa esta concepcéao, exemplificando, através da carta 50 escrita por
Séneca (2009, p. 170-171), quando ele diz a Lucilio:
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[...] ndo se deve acreditar que o mal foi imposto a nés pelo exterior, ndo esta
fora de nés (extrinsecus), esta em nosso interior (intra nos est) [...] Na
pratica de nés mesmos, devemos trabalhar para expulsar, expurgar,
dominar esse mal que nos é interior, nos liberar e nos desembaracar dele. E
acrescenta: certamente, € muito mais facil corrigir-se quando se assume
esse mal no periodo em que se é jovem e tenro e 0 mal ndo esta
incrustrado [...] Um médico, seguramente, tem muito mais chances de
sucesso se for chamado no comeco do que no termo da doenca. Entretanto,
mesmo que ndo tenhamos sido corrigidos durante a juventude, podemos
sempre vir a sé-lo. Mesmo que tenhamos nos enrijecido, hd meios de nos
endireitarmos, de nos corrigirmos, de nos tornarmos o que poderiamos ter
sido e nunca fomos [... ] a bona mens (a alma de qualidade) jamais vira
antes da mala, da imperfeicdo da alma. (FOUCAULT, 2010a, p. 86)

Neste processo de qualificacdo da alma esta implicada uma férmula do
vocabulario cinico, compartilhada pelos estoicos, virtutes discere € vitia dediscere,
(aprender as virtudes € desprender dos vicios) que significa, segundo Foucault
(20104, p. 87), uma nocao de desaprendizagem dos habitos arraigados, do ensino
até entdo recebido, seja na infancia pela familia, seja pelo meio em que viveu, ou

mesmo qualquer extensdo de periodo vivido até o comeco da pratica de si.

Entdo, a partir dos séculos | e Il, o cuidado de si torna-se uma atividade para
todas as idades e para todo o periodo de vida, sendo a exortacdo de Epicuro (2002,
p. 21) a Meneceu emblematica: “que ninguém hesite em se dedicar a filosofia
enquanto jovem, nem se canse de fazé-lo depois de velho, porgue ninguém é
demasiado jovem ou demasiado velho para alcangar a saude do espirito”. E para
esse fildsofo ndo € na juventude que se granjeia a felicidade, ela é insita da velhice

guando resultado de uma vida dedicada a filosofia:

N&o é ao jovem que se deve considerar feliz e invejavel, mas ao anciao que
viveu uma bela vida. O jovem na flor da juventude é instavel e é arrastado
em todas as dire¢cBes pela fortuna; pelo contrario, o velho ancorou na
velhice como em um porto seguro e os bens que antes esperou cheio de
ansiedade e de davida os possui agora cingido com firme e agradecida
lembranca. (EPICURO, 1973, p. 28)

A préatica de si no mundo adulto torna-se mais critica ndo s6 em relagéo a si
mesmo, mas também no tocante ao outros, ao mundo ao seu redor. Ela denuncia
0s erros, 0s maus habitos, o que esta deformado, o que precisa ser trabalhado,
reconstruido. No mundo adulto, ela leva a atividades que fortalecem o individuo
para que possa enfrentar os eventuais infortunios, construindo, em natural

consequéncia, um arcabouco protetor em relacdo aos reveses da vida, a
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paraskheué, como o que prescreve na carta 32 de Séneca a Lucilio, o qual ja

contava nessa época com 62 anos:

[...] fazei como se fésseis perseguidos, vivei apressado, senti que durante
toda vossa vida ha pessoas atras de v0s, inimigos que vos perseguem.
Esses inimigos sao os contratempos da vida. Sao principalmente as paixdes
e os distirbios que estes acidentes podem provocar em vés, quer quando
jovem quer na idade adulta [...] Apressai-vos em direcdo ao lugar que vos
oferecera um lugar seguro. E o lugar que vos oferecerd um abrigo seguro é
a velhice. (SENECA, 2009, p. 121)

A doutrina epicurista afirma que a seguranca e a completude se alcancam na
velhice pela prética de si. Entretanto, Foucault (2010a, p. 214) levanta um aspecto
fundamental, de que é a motivacao que deve mover essa caminhada: a sentenca 76
(in Letres et maximes), na qual o fildsofo considera que é preciso filosofar para si e
nao para Helade: “ao envelheceres, tu €s como te aconselhei que fosses, soubeste
bem distinguir o que é filosofar para ti e o que é filosofar para a Grécia (Helladi)”.
Esse pensamento de Epicuro reforca a importancia do cuidado de si como uma
pratica cuja meta seja, ao longo da vida, o si mesmo, e ndo apenas um ornamento
de cultura, uma Paideia, com o fim de agradar ou preencher as expectativas de

Helade, para gozar uma eternidade sem sofrimentos decorrentes de seus castigos.

Como consequéncia, é capital compreender que, para esses pensadores, a
velhice pode ser doce e harmoniosa quando a vida for permeada pelos beneficios da
filosofia. Tendo nesse contexto a imbricagdo entre filosofia e o ter cuidados com a
propria alma, e que tal pratica € para ser executada em todos os momentos da vida,
Foucault (2010a, p. 81) chama a atencéo para o fato de que ela adquire utilidade
tanto para os velhos quanto para os jovens em duas fun¢des diferentes: na primeira,
quando se é jovem, a pratica de si € para se preparar para a vida, equipar-se para a
existéncia (paraskheué), traduzida por Séneca como instructio; e, na segunda, na
velhice, a funcdo é rejuvenescer através da memorizacéo>?, voltar no tempo ou se

desprender dele.

Quando se fala de a epiméleia heautod ser uma pratica possivel para os
jovens, Foucault (2010a, p. 81) lembra do deslocamento ocorrido no eixo de
gravidade, do “eixo temporal do cuidado de si, longe de estar no periodo da
adolescéncia, esta, ao contrario, no meio da fase adulta; talvez até mais no final da

idade adulta do que no final da adolescéncia”.

2 As praticas de memorizacéo estao descritas no proximo capitulo, no item a “Praticas de si”.
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Um aspecto relevante a ser levantado é o fato de o cuidado de si ser uma
pratica adotada tanto no ambito individual quanto no coletivo, em que uns ensinam
aos outros e encorajam-se mutuamente. Foucault da alguns exemplos emblematicos
dessa configuracdo, como a relacdo de Séneca e Serenus, que aparece em Da
tranquilidade da alma (1973b), quando Serenus escreve uma carta para Séneca, ha
qual, ap6s derramar seu estado de alma, pede a ele que lhe dé um diagndstico e,
aconselhando-o, faca com ele, de certa forma, o papel de médico da alma. Outro
exemplo é a relacdo de Séneca e Lucilio, que era individual, pois provavelmente ele
nao tinha tempo ou mesmo disposi¢cado para ministrar licdbes aos jovens, e de alta
responsabilidade politica. Essa relacdo pode ser visualizada por meio da
correspondéncia, onde Séneca exorta Lucilio a passar de um epicurismo um pouco
frouxo e mal teorizado, para um estoicismo estrito. Foucault aponta para o fato de
Lucilio, nessa época, ser procurador da Sicilia, e ter cerca de cinquenta anos,
enquanto Séneca, em torno dos sessenta. Quando Séneca escreve as Questdes
naturais (1952b), que também séo dirigidos a Lucilio, ele ja& estava com setenta
anos.

Os terapeutas entendiam, no extremo oposto do texto de Alcebiades, que a
pratica do cuidado de si tem o seu momento propicio na vida adulta, e, como
Foucault (2010a, p. 84) teoriza, isto acontecia dessa maneira provavelmente pela
pratica dos membros deste grupo de deixar os bens para os préximos e se
afastarem do mundo urbano para viverem em uma comunidade, pois, “sentindo, em
dado momento, que de algum modo terminaram sua vida mortal, partem, indo
ocupar-se da propria alma”.

Epicteto, por sua vez, era professor por profissdo; possuia uma escola que
era frequentada tanto por jovens quanto por adultos, aonde o cuidado de si era
ministrado como a arte de viver, bem como eram, como Foucault denomina,
prestados servigcos de cuidados da alma para aqueles, normalmente adultos, que |he
procuravam com este fim. Os cinicos também dirigiam seus ensinamentos para o
publico em geral, portanto sem distincdo de idade, proferidos em lugares publicos ou
em festas solenes.

A velhice, por conseguinte, torna-se desejavel quando resultado de uma vida
atravessada pela prética filosofica, como o coroamento de uma vida dedicada ao

cuidado de si, tornando-se, assim, ndo uma fase de declinio, como término de uma
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vida, mas uma meta positiva em que se derradeiramente alcanga a si mesmo: “é ela,
com suas formas préprias e seus valores proprios, que deve polarizar todo o curso
da vida” (FOUCAULT, 2010a, p. 99). Assim sendo, quando a velhice é encarada sob
o prisma de ser o resultado de uma longa pratica de si, pensa-se entdo, em uma
velhice ideal, que pode ser fabricada, ou melhor, ser preparada. Por consequéncia,
estabelece-se, segundo Foucault (2010a, p. 100), uma nova ética da velhice, e, por

meio dela, € possivel

[...] colocar-nos em relacdo a vida, em um estado tal que a vivamos como
se ja a tivéssemos consumado. No fundo, é preciso que, a cada momento,
mesmo sendo jovens, mesmo nha idade adulta, mesmo se estivermos ainda
em plena atividade, tenhamos, para com tudo que fazemos e somos, a
atitude, o comportamento, o desapego e a completude de alguém que ja
tivesse chegado a velhice e completado sua vida.

Esta nova ética reflete uma expressao inaugurada por Séneca na carta 32,
“‘consummare vitam ante mortem”, que significa: “deve-se consumar a vida antes da
morte, deve-se completar a vida antes que chegue o momento da morte, deve-se
atingir a saciedade perfeita de si, Summa tui satientas” (saciedade perfeita, completa
de ti) (FOUCAULT, 2010a, p. 100). Quer dizer que se deve viver a vida como se
fosse o dltimo dia, mesmo estando na juventude ou em qualquer outra fase da vida,
ativo, lucido; deve-se viver com uma atitude, uma postura de completude, de
desapego, pois ja ndo se espera mais nada da vida, tal qual aquele que ja chegou
na velhice.

Um perigo, assinala Séneca, € a inconstancia de se escolher um modo de
vida para cada idade, mesmo entendendo que cada idade tem a sua prépria
constituicdo. Ele diz que esta conduta revela a estulticia de quem a pratica. Nada é
mais nocivo que mudar o modo de vida conforme a idade, ter determinado modo de
vida quando se € adolescente, outro quando adulto, um terceiro quando velho.
Séneca diz que esse é o caso dos doentes que se atormentam por inconstancias de
humor, sua perpétua versatilidade em ter novos planos e se desviar do essencial, e,
depois, de sempre amarem aquilo que abandonaram. Na realidade, € preciso fazer
tender a vida o mais rapidamente possivel para seu objetivo, que € a completude de
si na velhice. Portanto, Séneca prescreve uma unidade dindmica, uma unidade de
movimento continuo que tende para a velhice, em que a pessoa viva da mesma

maneira, independentemente da idade em que esteja.
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Por conseguinte, diante da arte de viver, do cuidado de si, o velho, no periodo
classico, é definido por Foucault (2010a, p. 98) como sendo aquele que pode enfim
ser feliz, ter prazer consigo, visto que pode colocar em si mesmo toda alegria e
satisfacdo, na medida em que ele se descolou da expectativa dos prazeres, sejam
eles fisicos, da ambicdo que ja renunciou, ou mesmo da alegria. O sujeito que
passou a maturidade é, portanto, aquele que se deleita consigo mesmo, visto que a
velhice, quando bem preparada, € o momento de completude, como dito; é o
coroamento pelo longo percurso do cuidado de si em suas praticas; € 0 momento

gue se atinge a si mesmo, reencontra-se, torna-se soberano de si mesmo.

2.3 CONCEPCOES SOBRE O TEMPO NA ERA DE OURO DO “CUIDADO DE SI”

A juventude e a velhice sdo concomitantes e resultantes do processo do
tempo. Em outras palavras, no exato momento em que o ser humano nasce (ou até
se pode dizer, quem sabe, no momento em que é concebido) a juventude vai
paulatinamente se esvaziando, enquanto o processo de envelhecimento vai avancando
ao longo da linha do tempo de uma existéncia. Compreender esta verdade da vida,
construir um conjunto de crencas a respeito da problematica do tempo ou da
temporalidade, que possibilite uma estilistica dentro do cuidado de si, fazia parte da

prética dos fildsofos do periodo ora estudado.

Alias, a teméatica do tempo era foco de estudo desde os primordios da filosofia
como objeto de alta relevancia. Puentes (2010, p. 25) descreve que, de modo geral,
0S gregos arcaicos possuiam a crenca de que as diferentes partes do tempo, como,
por exemplo, dias e horas, teriam atributos que resultavam em algum nivel de
alteracdo qualitativa que favoreceria especificamente uma atividade humana de
modo intimo e profundo: “dias e horas, segundo essa visdo, submetiam a alma dos
seres humanos ao seu carater fasto ou nefasto, influenciando, assim, de modo
decisivo, as agdes presentes e, por conseguinte, o destino dos mesmos”.

Os gregos vivenciaram o tempo tanto como um eterno retorno quanto como

um escoar irreversivel da vida®. A primeira maneira de vé-lo dava-se pela nocéo do

% puentes (2010, p. 22) narra que se propagou, entre grande parcela do publico letrado da época, “a

suposi¢do de que os gregos defendiam uma visao exclusivamente ciclica do tempo, enquanto os
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tempo como sendo um processo repetitivo, circular, de eterno retorno, portanto, na
constatacdo do movimento periédico das estagbes, dos cotidianos como dia, meses,
festas que retornam anualmente. A circularidade temporal era assim concebida em

decorréncia do cosmo ser percebido por eles na forma circular, fechada e finita.

A escola orfica, iniciada pelo filésofo Orfeu, no Egito, provavelmente por volta
do ano 580 a.C., permaneceu até o século Ill a.C., e foi incorporada em suas
tradicbes pelo pitagorismo, por ter acolhido, em um mesmo momento, um grande
ndamero de seus magos. Na tradigcéo orfica, a circularidade do tempo (PUENTE, 2010,
p. 31) era tida como uma divindade denominada de khrénos agéraos, tempo sem
velhice, pelo seu carater imutavel e eterno. Semelhantemente, a no¢éao do eterno para
Anaximandro, Heraclito e Empédocles era entendida como feito de ciclos, também

como sem velhice e incorruptivel, um estender-se infinitamente no tempo.

s

O outro ponto de destaque é a relatividade da percepcdo do tempo da
existéncia humana e da idade dentro das fases da vida. Isto é percebido quando se
considera que nao morrem todos a0 mesmo tempo, e que 0 espago entre o primeiro
dia e o ultimo é variavel e incerto; e que, por exemplo, Alcebiades aos 20 anos
estava “velho” para ser um efebo, para ser objeto de amor de um homem mais
velho, todavia era muito jovem para governar, e se tivesse cinquenta anos seria

velho demais para aprender o cuidado de si.

Os gregos encaravam as pessoas que viviam voltadas para o futuro, para o
porvir, com grande desconfianca, seja como orientacdo de vida, reflexdo, ou mesmo
em relacdo a imaginacéo acerca do futuro. Foucault relata (2010a, p. 416) que, para
eles, o porvir ndo é o que esta diante dos olhos, este € o passado. O porvir € 0 que
preocupa, com 0 que se pré-ocupa, e essa postura € entendida como uma acédo de
valor negativo, pois, se esta absorvido antecipadamente, ndo se esté livre para viver o
presente. E 0 mais censuravel: sendo o porvir 0 nada porque ele ndo existe, é
desconhecido, 0 homem que nele concentra sua imaginagdo se ocupa com 0 nada.
Séneca, sobre isso, diz que o “maior obstaculo para a vida € bem essa expectativa
gue depende do dia de amanhd em prejuizo do dia de hoje. Assim, tentas dispor do
que depende da fortuna enquanto liberas o que estd em tuas maos” (SENECA,
2007a, p. 43).

hebreus caracterizar-se-iam por uma concepgao estritamente linear do mesmo”, porém, como dito
a seguir, de fato eles a viveram das duas maneiras.
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Note-se que h&, no contexto senequiano, uma distingdo entre os conceitos de
destino (fatum) e fortuna (fortunae), em que o primeiro “circunscreve os tragos
essenciais da natureza humana” (SENECA, 2009, p. XXXVI), como a mortalidade, o
dia de nascimento e de morte, potencialidades fisicas, forma do corpo ou agudeza
dos sentidos, ou seja, aquelas que a vontade humana nada pode fazer para alterar;
e o segundo, a fortuna, sdo “as condigbes exteriores que nos determinam’
(SENECA, 2009, p. XXXVI), como nascer bonito ou feio, rico ou pobre, por exemplo.
Ambos os conceitos implicam a impossibilidade de intervencdo em relacdo a sorte,
ao mesmo tempo em que fornecem a plena liberdade para escolher a forma de
reagir frente a essas contingéncias, como pontuado na fala do fil6sofo: “costumamos
dizer que ndo esteve, em nossas maos, a escolha de nossos pais; que eles foram
dados pelo destino, mas depende da nossa vontade renascer para nés mesmos”
(SENECA, 2007, p. 61).

Além desses conceitos, o vocabulario grego era formado por varias palavras
para nominar as instancias do tempo. O seu significado, para aquelas, dentre outras
recortadas para a compreensao desse quesito, vai além do seu valor nominal, isto é,
elas agregam um conceito, um rico conteldo semantico, que expressam, por
conseguinte, uma impressdo e/ou uma experiéncia que o fenbmeno temporal lhes
produzia. As palavras selecionadas pela importancia no contexto desta pesquisa sao
émar, ephémeros, hora, khrénos e kairos.

Ephémeros era usada para expressar a brevidade e a fragilidade propria da
vida humana, como também o carater fugaz das vitdrias, como as obtidas, por
exemplo, nas competicées olimpicas. Emar tanto podia significar “o dia em oposicéo a
noite, uma estagao ou época do ano, certa duragédo” (PUENTE, 2010, p. 24), quanto,
no modo adjetivado, expressar o “dia do retorno (émar néstimon), o dia da morte
(émar morsimon), o dia da libertagdo (Emar elettheron), ou o dia da escravidao (Emar
doulion)” (PUENTE, 2010, p. 24), podendo esta ultima, émar doulion, também
significar um tempo especifico, o destino (aisa) particular de um individuo.

O vocabulo héra tem varios significados, como toda e qualquer divisdo do
tempo, como um periodo do dia ou da noite, do més ou do ano, ou mesmo as
estacdes do ano. Outro valor semantico é o de expressar um tempo oportuno para
se realizar alguma atividade, tal qual a descrita por Foucault como sendo o

‘momento da vida, a estagdo da existéncia em que se deve ocupar-se consigo
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mesmo” (FOUCAULT, 2010a, p. 79). Hora recobre o mesmo espectro semantico de
kairés, que também significa ocasido, momento certo, porém, mais propriamente, no
sentido de uma “sequéncia qualitativa do tempo: momento oportuno, instante
propicio” (FOUCAULT, 2010a, p. 92), o tempo em que algo especial acontece
porque € oportuno.

Khrénos significa tempo, e teve seu conceito distanciado de eternidade (aidn)
e do instante (nyn), adquirindo uma nocdo de movimento, de valor seméantico
cronoldgico, ou seja, aquele que pode ser medido, ou ainda, o tempo existencial.
Puente (2010, p. 27) acrescenta que este vocabulo pode também expressar o que
ha de vir, o porvir®*.

Considerando as precisdes ora levantadas de forma indicativa, faz-se
necessario abordar esta tematica na medida em que, conforme veremos a seguir,
dependendo do viés que séo percebidas as no¢cdes do tempo, como sédo construidas
as crencas em relacdo a ele, obtém-se resultados relevantes e diferenciados na
constituicdo ou ndo de uma arte de viver uma velhice ideal. E, em virtude de se
caracterizar fundamentalmente no periodo helenistico-romano a concepg¢do da
possibilidade de se obter uma velhice plena como sendo resultado de um processo
de uma vida, de uma estilistica do “cuidado consigo mesmo”, recortar-se-4, na
abordagem deste tema, esse periodo no pensamento dos fil6sofos Epicuro e
Séneca, pela sua relevancia como representantes de suas escolas®. Desta feita,
além de conhecer sucintamente suas definicbes de tempo, levantar-se-4 as suas

concepcdes de presente, passado e futuro, idades e emprego do tempo.

3 Segundo Puente (2010, p. 27), este significado ganhou com o poeta grego Pindaro (o tebano) a

dimenséo de porvir, entretanto, em Homero e Hesiodo, o sentido de futuro n&do lhes era estranho,
mas expresso por outras palavras, como émar, que expressava a inexorabilidade da vida. Em
Pindaro, iniciada em Parménides, da-se, portanto, uma transformacao da concepc¢do do tempo
entre 0s gregos e que continua o seu amadurecimento nas tragédias. Puente (2010, p. 29) cita a
obra de J. de Romilly para contextualizar este processo: “em sua exegese, Romilly identifica dois
estagios inerentes ao processo de personificagdo do tempo [...], primeiramente, ele é visto como
uma testemunha universal que observa, sem interferir, todos os acontecimentos da vida humana,;
posteriormente, contudo, passa-se a atribuir ao mesmo um papel causal em relacdo aos mesmos
eventos. [...] a origem deste processo de personificacdo do tempo deu-se, provavelmente, no seio
da tradicao orfica”.

Muito embora se tenha a compreensao de que ha diferengas essenciais entre 0 pensamento dos
fildsofos elencados e aqueles que compartiiham das mesmas escolas, como Tito Lucrécio Caro,
no epicurismo, e Marco Aurélio e Epiteto, no estoicismo, que mereceriam uma pesquisa propria.

35
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2.3.1 O tempo em Epicuro

Para compreender a concepcédo de Epicuro acerca do tempo, € preciso, antes
de tudo, lembrar que esse fildsofo € um materialista, cuja no¢céo de alma € que ela é
uma coisa constituida de 4tomos e de vazio®® e que certos itens da natureza como
as cores, por exemplo, da mesma forma que as entidades abstratas, como as
operacOes de raciocinio, “pertencem a objetos, sem, contudo, serem eles mesmos
objetos. O tempo € igualmente uma coisa deste tipo” (KONSTAN, 2011, p. 123). O
filosofo compartilha igualmente a concepcao aristotélica de o tempo ser um intervalo

de um movimento césmico.

A questdo do tempo € central na doutrina de Epicuro, no que tange a
articulagdo que ele faz entre a duracdo das sensacdes de prazer e dor e a
eliminacdo do sofrimento. Entretanto, primeiramente faz-se necessario expor
sucintamente a concepcao de Epicuro sobre prazer: entende-se prazer, no contexto
epicurista, como sendo auséncia de dor (aponia) tanto do corpo como da alma, e
seus sofrimentos e perturbagdes.

Pierre Hadot (2010), ao explanar sobre a doutrina de Epicuro, diferencia
prazer em dois tipos: o de natureza movel, que é o prazer resultante da satisfacao
dos desejos, e o0 catastematico, de natureza estavel, em que o corpo esta
apaziguado, sem sofrimento, sem fome, sem frio. O primeiro, o prazer mével, tem
duracdo efémera e, portanto, finita; o segundo, o prazer estavel, “se opde ao
indeterminado e ao infinito, como o0 repouso ao movimento, como o que é fora do
tempo ao que é temporal” (HADOT, 2010, p. 173), tornando essa sensagao
transcendental que abre a consciéncia para uma experiéncia cenestésica da propria
existéncia. O prazer catastematico, ou estavel, aumenta na mesma medida que
diminui a necessidade, até que ela se extinga e faca a dor desaparecer, tornando-se

gozo pleno, de valor absoluto®”.

% A doutrina de Epicuro acerca da alma, dos atomos e do vazio encontra-se na carta que ele

escreveu para Herédoto.

Méaxima Il — “O limite da amplitude dos prazeres é a supressdo de tudo que provoca dor. Onde
estiver o prazer e durante o tempo em que ele ali permanecer, ndo havera lugar para a dor
corporal ou o sofrimento mental, juntos ou separados” (EPICURO, 2010, p. 16). Quer dizer, ndo ha
possibilidade da dor e do prazer serem experimentados ao mesmo tempo, porém a sensacao de

dor, quando dominada, permanece latente até a sua completa extingdo. A dor nunca é
suficientemente aguda a ponto de ofuscar a alegria da alma.
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Para a extingdo da dor, Epicuro (2010, p. 18), como dito, propde, no

quédruplo remédio, o tempo e a paciéncia como o seu antidoto:

[...] a dor continua ndo dura longamente na carne. A que é extrema
permanece muito pouco, e a que ultrapassa um pouco o prazer corporal ndo
persiste muitos dias. Quanto as doencas que prolongam, elas permitem a
carne sentir mais prazer do que dor.

O sofrimento ou a dor, portanto, ou € de curta duracdo no tempo, ou é de
curta duracdo na intensidade, isto €, se ela € muito intensa, é passageira, ou porque
recupera rapidamente a saude ou o prazer; ou ainda porque logo sobrevém a morte,
retirando, aliviando a sensacéo; por sua vez, se o sofrimento é longo e pungente, a
propria natureza trata de abranda-lo, no sentido de torna-lo familiar. Esta é a razao,
portanto, de ser a paciéncia o antidoto para a dor: através da pratica do uso do
esperar, do abstrair-se do momento, faz-se passar a aflicio. Desta maneira, a
pratica de esperar adquire-se quando se toma consciéncia da passagem do tempo e
que através dele tudo é efémero (ephémeros), transitério. Quando o sofrimento
advém, o pensamento dessa expectativa de alivio é suficientemente competente
para adiantar a extingdo da dor e, pela esperanca do seu fim, suporta-la sem

desespero.

Outra forma de prética de abstracdo do momento € o buscar a memoria de
um momento prazeroso, Visto que lembrar traz uma revivéncia capaz de se sobrepor
a sensacao agoniante. Esse processo de tomada de consciéncia do presente pela
percepcédo do sofrimento, a busca no passado de uma experiéncia prazerosa pela
acdo mnemonica, que produz um equipamento protetor para as circunstancias
adversas futuras capazes de novamente proporcionar uma experiéncia de prazer, so
€ possivel, nessa doutrina, por outro critério de verdade, que é por ele denominado
de prolepses, ou antecipacdes, ou ainda, pré-nocdes. As prolepses sdo as
representacdes, as imagens mentais das coisas originadas nas percepcoes,
consolidadas pelas suas repeticbes e conservadas pela memoria, a quais séo
convocadas pela mente sempre que for necessario, permitindo assim um
conhecimento antecipado das caracteristicas das coisas e/ou circunstancias, sem
precisar experimenta-las novamente. Para Epicuro, sdo as prolepses a base para

toda e qualquer atividade racional.
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Outro ponto a ser levantado é que, embora o prazer catastemético possa ser
pleno e de valor absoluto e infinito, nas Maximas principais XX, Epicuro (LAERCIO,
2011, p. 568) afirma que

A carne concebe os limites do prazer como infinitos, e seria requerido um
tempo infinito para satisfazé-la. Mas a inteligéncia compreendeu a
conclusdo racional sobre a finalidade e limite da carne, e desvaneceu o0s
temores em relagdo a eternidade, proporcionando-nos uma vida perfeita. E
ndo sentimos mais necessidade de uma duracdo infinita. Ela ndo foge do
prazer, todavia, nem considera, diante das circunstancias anunciadoras de
que deixaremos de viver, ter sido privada daquilo que oferece a melhor
existéncia.

Para a carne, portanto, o prazer é ilimitado; todavia, a razdo da conta que ele
ndo cresce além da necessidade da aponia, e que, por conseguinte, de nada valeria
uma existéncia infinita para incrementa-lo ndo s6 em quantidade como também em
qualidade. A razdo, soma-se a capacidade pelos outros trés remédios propostos
pelo filésofo, de consolidar aos deleites eliminando da alma tudo aquilo que possa
perturba-la, quais sejam®, o medo da morte, o temor dos deuses e o desejo de
eternidade. Dito de outra forma, para satisfazer os ilimitados desejos da carne,
alimentados pela imaginacédo, seria necessario um tempo infinito; porém, a razéo é
libertadora, por escolha pessoal desses desejos e dos temores, pois, apercebendo-
se da plenitude do prazer catastematico, dispensa-se a eternidade (pois €

transcendente).

No momento em que se fala de uma escolha pessoal da razdo e de praticas,
esta se falando da pratica de si. No epicurismo, prazer e dor sdo critérios de
verdade, naquilo que deve ser escolhido, o prazer, e evitado, a dor. Assim sendo,
por este critério, a vida passa a ser avaliada e ter um peso de valor que modifica
progressivamente as crencas estabelecidas em favor daquelas que derivam no
prazer catastematico, originando, por consequéncia, um novo ethos. Essa pratica

deve ser executada sem cessar, em todas as idades, pois havia o entendimento de

% Na “Carta sobre a felicidade”, Epicuro (2002, p. 47) fala a Meneceu sobre sua doutrina e a vida

feliz que pode ser alcangada pela pratica do quadruplo remédio: “Na tua opinido, sera que pode
existir alguém mais feliz do que o sabio, que tem juizo reverente acerca dos deuses, que se
comporta de modo absolutamente indiferente perante a morte, que bem compreende a finalidade
da natureza, que discerne que o bem supremo esta nas coisas simples e faceis de obter, e que o
mal supremo ou dura pouco, ou s6 nos causa sofrimentos leves? Que nega o destino,
apresentado por alguns como o senhor de tudo, j& que as coisas acontecem ou por necessidade,
Ou por acaso, ou por vontade nossa; e que a necessidade é incoercivel, o acaso, instavel.”
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que, quem a posterga, ou alega que ja passou o seu tempo de pratica-la de alguma
forma, expressava que ainda ndo chegou ou que ja passou o momento de ser feliz.
A postergacao, como dito, para 0s gregos e, portanto, na doutrina de Epicuro,
tem um valor negativo, visto que ela revela um deixar para o futuro o ato ou a agéo
que é essencial no presente; ou seja, deve-se filosofar, “ter cuidados com a propria
alma” (FOUCAULT, 2010a, p. 80), cuidar-se de si mesmo em todo o tempo com 0
fim, como dito anteriormente, de dotar-se da paraskheué, que além de proteger
contra os possiveis infortinios vindouros, capacita alcangar uma velhice plena.
Agrega-se ao valor negativo o fato de que, quando a existéncia é vivida
voltada para o futuro, é causa de constante agitacdo®, de insensatez e, por
consequéncia, de sofrimento, na medida em que nao se pode controlar, tampouco
saber os acontecimentos vindouros: “portanto, futuro ndo é nosso nem de todo néo
nosso, para ndo termos de espera-lo como se estivesse para chegar, nem nos
desesperarmos como se em absoluto ndo estivesse para vir’ (EPICURO, 1973, p.

27). E, para tanto, o filésofo do Jardim exorta:

Recorda-te que, ainda que sejas de natureza mortal e com um limite finito
de vida, te debrucaste, mediante a investigacdo da natureza, no que €
infinito e eterno, e contemplaste o que é agora, sera e sempre foi no tempo
transcorrido. (EPICURO, 1973, p. 28)

Epicuro (1973), nesse momento, esta lembrando que, apesar de o homem ter
uma existéncia temporal finita, pelo intermédio do tempo bem empregado no 6cio
estudioso da natureza, pode contemplar tanto o passado quanto o futuro, o infinito e
o eterno, bem como alcar a serenidade de vida, tal qual lembra o filosofo em sua

“Carta a Herodoto™.

Destarte, o passado tem um valor positivo enquanto valor de memoria, visto
gue rememorar o prazer funciona como um balsamo sobre a dor e o sofrimento. O
presente também tem valor positivo, quando é vivido ocupado incessantemente
consigo mesmo. Estas duas instancias temporais, quando vivenciadas dentro da
proposta de Epicuro (1973, p. 26), proporcionam um belo porvir: “guem menos sente

a necessidade do amanha mais alegremente se prepara para o amanha”.

% “A vida dos insensatos é ingrata, encontra-se em constante agitacédo e esta sempre dirigida para o

futuro.” (EPICURO, 1973, p. 26)

Em Laércio (2011, p. 526): “Portanto, ja que este método é proveitoso a todos que se ocuparam
com o estudo da Natureza, eu recomendo a continua atividade neste estudo natural, e, sobretudo
com a tranquilidade de vida que com ela se alcanca, concebi para ti este plano”.
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2.3.2 O tempo em Séneca

A obra de Séneca € generosa em meditacbes sobre as questbes que
envolvem o tema tempo, em especial A brevidade da vida (2007a), Consolacao a
minha mae Hélvia (1973a), Da tranquilidade da alma (1973b), Questdes naturais
(1952b) e Cartas a Lucilio (2009). Nelas encontramos meditacbes cuja estrutura
tem, na maioria das vezes, uma finalidade pratica, de orientacdo para aplicacdo na
vida cotidiana e que podem ser organizadas em quatro eixos principais, a saber: da
duracdo, da inexorabilidade, do bom uso e do desperdicio do tempo.

Séneca (2009, p. 1-2) comeca suas cartas para Lucilio afirmando que nada
nos pertence, a ndo ser o préprio tempo (khrénos) e, apesar de este ser o Unico
bem, e que por maior que seja a nossa gratiddo, nunca podemos restituir. Na carta
49, a velocidade do tempo € definida como sendo infinita, mas que isso s6 é
percebido quando se olha para tras, em razado de ele iludir guem se concentra no
momento presente**, em virtude de torna-lo insensivel a sua passagem fluida e
fugaz*?, dai o fildsofo mencionar que, em razdo da ephémeros, da brevidade do
tempo presente, alguns até negaram sua existéncia. Soma-se também o fato de o
passado ser percebido em bloco, pois ele se acumula em um mesmo lugar e pode
ser acessado na sua totalidade: “os dias da atualidade ocorrem uma vez por ano e
em momentos sucessivos. Ao invés, os dias do passado, quando evocados, tornam-
se presentes para serem examinados, e ficam retidos de acordo com teu prazer’
(SENECA, 2007a, p. 46).

O filésofo conta ao seu amigo Lucilio que habitualmente nao Ihe parecia téo
veloz a passagem do tempo, mas que agora, talvez pela proximidade do fim,
aparenta-lhe incrivelmente rapida. Entretanto, pondera que todos, sejam jovens ou

velhos, em relacdo a fugacidade da existéncia, em comparagdo com O universo,

*1 0 animal irracional ndo conhece a felicidade nem as condicdes que permitem a felicidade, logo

ndo existe o bem no animal irracional. O animal irracional apreende o presente através dos
sentidos, e apenas se lembra do passado se se depara com uma conjuntura que lhe provoca uma
sensacgdo semelhante; € o caso de um cavalo, que se recorda da estrada quando é levado até
junto dela. A terceira sec¢do do tempo, ou seja, o futuro, também esta fora do alcance dos
irracionais. O tempo consta de trés sec¢bes — passado, presente e futuro. Os animais sO tém a
sua disposic&o a mais breve e transitoria das trés, o presente (SENECA, 2009, p. 702).

“O tempo presente é brevissimo. Em razdo disso alguns até negaram sua existéncia. Ele esta
sempre em fluxo, sempre flui e precipita-se. Antes de chegar, ja deixou de estar, sem admitir
parada. Nem mesmo o0 universo e as estrelas porquanto aquela agitacdo sempre em movimento
nunca estaciona na mesma posigéo.” (SENECA, 2007a, p. 47)
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estdo igualados, na medida em que aquilo que “nos cabe de toda a sucess&o dos
tempos € menos que uma infima parte, porque uma parte, mesmo infima, € uma
parte, enquanto o tempo da nossa vida é praticamente nulo” (SENECA, 2009, p.
548). Desta forma, ele entende que, apesar da aparente longevidade, a vida é
menos que um ponto, o qual ndo pode ser dividido em grandes intervalos pela sua
brevissima duracdo; ainda assim, a natureza dividiu-a em “infancia, em
adolescéncia, em juventude, em periodo de transicdo da juventude a velhice,
finalmente em velhice. Tantos periodos num tdo exiguo espaco de tempo”
(SENECA, 20009, p. 166).

A existéncia humana, na organizacao dos tempos, é comparavel a um longo
dia, quando a manha é a infancia, o meio-dia, a maturidade, e a noite, a velhice.
Cada hora do dia é como uma idade da vida, de maneira que o ocaso do dia é
vivenciado como 0 ocaso da vida. O ano é o periodo do dia em que a manha é a

primavera e a noite o inverno; e cada més, um dia.

Séneca (2009) aponta para o fato de ser irrelevante a data em que se morre,
porque morrer € inevitavel. O que realmente importa é a qualidade, ndo a duragéo
da vida. Sobre o breve e ilusério do tempo, tanto os jovens quanto os velhos estédo
em pé de igualdade, pois se verifica que até a duracdo da vida de um velho é
praticamente curta, e quando se pensa nas doengas, “até uma crianga pode ter uma
vida longa” (SENECA, 2009, p. 542), quanto mais quando se percebe que a sorte é

ilusoria, tudo é instavel e nada € mais transitorio que o tempo.

Entdo, sobrevém a pergunta: de que interessam os “oitenta anos daquele
homem passado na inagdo? Ele ndo viveu, demorou-se nesta vida;, ndo morreu
tarde, levou foi muito tempo a morrer! [...] Avaliemo-la [a vida] pelos nossos atos,
n&o pelo tempo que dura. Por que perguntar quanto tempo viveu? Viveu!” (SENECA,
2009, p. 475-476). Para esse filésofo, a celeridade do tempo tem que estar ajustada
a velocidade e a qualidade do seu uso. Por isso tanto Ihe agradava repreender
alguém da categoria dos idosos, dizendo-lhe: “estamos vendo que chegastes ao
extremo da existéncia. Pois bem, convoca teus anos a prestacdo de contas.
Computa para saber de quanto desse tempo és credor’” (SENECA, 2007a, p. 25).
Entretanto, mesmo Lucilio contando com mais de sessenta anos, ele néo o repreende,

mas o exorta a reflexao:
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Convence-te que as coisas sdo tal como as descrevo: uma parte do tempo
€-nos, outra parte vai-se sem darmos por isso, outra deixamo-la escapar.
Mas o pior de tudo é o tempo desperdicado por negligéncia. Se bem
reparares, durante grande parte da vida agimos mal, durante a maior parte
agimos nada, durante toda a vida agimos inutiimente. (SENECA, 2009, p. 1)

Para compreender o pensamento de Séneca em relagédo ao tempo, parte-se,
por conseguinte, do principio que a idade é um fator externo, a durabilidade de cada
existéncia um mistério, e a morte € inexoravel. Ninguém consegue agarrar o tempo
presente*®, nem restituir os anos perdidos, tampouco a idade diminui seu ritmo ou a
sua marcha. O tempo ideal de uma vida? “Quanto baste para atingir a sabedoria”
(SENECA, 20009, p. 477).

A existéncia, portanto ndo € breve, mais é diminuida pela prodigalidade de
seu uso. Quer dizer, pelo seu exato inverso, se bem empregado, se ndo negligenciado,

o tempo de uma vida torna-se pleno:

[...] uma vida plena é longa quanto basta; e serd plena se a alma se
apropria do bem que Ihe é préprio e se apenas a si reconhece poder sobre
si mesma [...] Do mesmo modo que um homem de diminuta estatura pode
ser um carater exemplar, também uma vida pode ser exemplar ainda que de
curta duracdo. (SENECA, 2009, p. 475)

"4 que efetivamente esta velho e que

Séneca confessa em “Questdes naturais
também desperdicou tempo, ndo s6 porque mal empregou nos vana studia (aos
estudos inuteis, vaos), bem como durante tantos anos de sua vida foram male
exemptae (mal preenchidos, mal utilizados, mal empregados) e se propde a partir do
presente recuperar o que foi perdido. Por isso Foucault (2010a, p. 234-235), ao
analisar a fala do fil6sofo, aponta para o fato de ele, por estar tdo velho e ter perdido
tanto tempo, tem necessidade de um labor que deve ser feito com tanto mais

velocitas (rapidez) para consumar a propria vida em uma velhice ideal: “ndo porque

* “Os homens que se agarram aos Seus presentes como a coisas das quais temos perpétua

propriedade, e que por eles querem ser invejados pelos outros, jazem prostrados e aflitos quando
os deleites falsos e fugazes abandonam sua alma va e pueril, que ignora qualquer prazer real.”
(SENECA, 1973a, p. 194)

“A velhice me puxa pelo ombro e me censura pelos tantos anos empregados em véaos estudos;
nova razao para apressar-me e reparar por meio do trabalho os vazios de uma vida mal ocupada
[...] que o espirito se entregue a si mesmo e a seu proprio estudo, e que no momento que a idade
venha com a maior rapidez, nossa atengéo se fixe ao menos em nés mesmos. Assim farei com
assiduidade, e diariamente poderei medir a brevidade do tempo. Pelo escrupuloso emprego do
presente, poderei recuperar quanto perdi. Mas eu comeco depois do meio dia da minha vida esta
carreira tdo grave, dificil e infinita. Facamos o que se faz em viagem: quando se parte tarde se
recupera o perdido aumentando a rapidez.” (SENECA, 1952b, p. 573-574, livro 1l
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tivesse chegado enfim ao seu termo cronoldgico recuado, mas por ter chegado a

sua plenitude”.

Quais sao, portanto, os critérios de Séneca para o0 bom emprego do tempo?
Primeiramente, aquele que € ocupado inteiramente consigo mesmo (héra), no
cuidado de si, como coloca Foucault, ndo com o sentido de fuga, “do retiro do sabio,
mas da fuga do tempo. Nesse mesmo movimento do tempo que nos leva para o
ponto final de nossa vida, devemos volver nosso olhar e tomarmos a n6s mesmos
como objeto de contemplacéo”™ (FOUCAULT, 2010a, p. 235). E o tempo utilizado
para combater os vicios, na luta contra o prazer dos bens passageiros e das
tentacdes do deleite, na busca da “serena tranquilidade da natureza” (SENECA,

2007a, p. 73), na pratica da filosofia.

O tempo que € bem empregado é denominado de 6cio (o otium), aquele,
como dito, que se passa ocupado consigo mesmo. Para Séneca, dentre todos o0s
seres humanos, 0s que realmente sdo ociosos sdo 0s que se dedicam a filosofia,
s&0 0s Unicos que vivem, pois, sdo “zelosos da propria idade” (SENECA, 2007a, p.
63). E os estudos que merecem o investimento do tempo de uma vida, os que
realmente sdo produtivos, sdo aqueles que se ocupam com 0s conhecimentos Uteis,

gue produzem um ethos capaz de proteger a alma nos momentos adversos.

E de vital importancia, na concepcdo desse fildsofo (SENECA, 1973b), a
alternéncia entre o tempo empregado para o recolhimento e a vida social, visto que
a relacdo com pessoas diferentes demais perturba o equilibrio, desperta paixdes,
irrita as fraquezas restantes e as chagas nao curadas; assim como a alternancia

entre o trabalho e o divertimento. Para este Ultimo, ele prescreve:

[...] nem é mesmo bom ter sempre o espirito igualmente ocupado [...] E
preciso saber recrear o espirito: ele se mostrara, depois do repouso, mais
resoluto e mais vivo [...] Quando o esfor¢o se prolonga demais, ele acarreta
a inteligéncia uma espécie de enfraquecimento e de abatimento [...] 0 sono
também é necessario para restaurar nossas forgas, mas se ele continua dia
e noite, é a morte. (SENECA, 1973b, p. 222)

De acordo com os critérios de Séneca (2007a, p. 26), o tempo € desperdicado

quando utilizado com futilidades, na busca pelo luxo, com os vicios, em rixas com a

> “Decido entdo encerrar-me em casa: gue ninguém me roube um dia, pois jamais ele me

indenizaria de tal perda; que minha alma néo se incline a ndo ser para si mesma, que ndo sonhe a
ndo ser consigo; que ndo se ocupe de nada que a distraia, de nada que a submeta a julgamento
de outrem. Apreciemos uma tranquilidade que seja estranha a todas as preocupac¢des publicas ou
particulares.” (SENECA, 1973b, p. 208)
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esposa, ocupado com clientes, com tarefas, com assuntos do rei, para a correcao
dos escravos, com “caminhadas pela cidade em cumprimento aos deveres de
cortesia”, intensa vida social, enfermidades autoprovocadas pelo dormir em excesso

e principalmente na postergacdo do bem viver:

Ouviras entdo a muitos clamarem: “Aos cinquenta anos eu me retirarei para
a aposentadoria e aos sessenta deixarei meus encargos”. Ora, que garantia
tens de viver tanto tempo? Quem autorizara para que tudo ocorra como
programastes? Nao te envergonhas de reservar para ti as sobras da vida e
destinar ao cultivo da reflexdo um tempo que ndo vale mais para coisa
alguma? O que tardio esse intento de principiar a viver, quando estas por
deixar a vida! (SENECA, 2007a, 26-27)

O filésofo considera uma estulticia fazer planos futuros ou mesmo o
adiamento de metas, na medida em que qualquer acaso pode interromper 0 curso
programado (émar mdérsimon), pois o “tempo escoa-se segundo uma lei racional,
mas obscura para ndés” (SENECA, 2009, p. 554). Como consequéncia, oS
atarefados, 0s que esquecem o passado, aqueles que colocam suas expectativas no
dia de amanha em prejuizo do hoje, os que dispdem da responsabilidade pessoal
pelo seu estilo de vida delegando a sorte 0 seu destino, 0s que sdo inconstantes,
esses veem 0s anos escoar pelos seus dedos e, tomados pela ansiedade, séo
privados de uma vida plena.

Concluindo, como prescreve Séneca (2009) a Lucilio, quando se mantém na
consciéncia a inexorabilidade da existéncia, que ndo ha dia marcado para seu
termo, exercitando a mente cotidianamente como se fosse o Ultimo dia de vida,

nunca havera queixa de falta de tempo.

2.3.3 Algumas consideragdes

Apdés a explanagdo do tema proposto, observam-se notadamente as
imbricacBes entre as concepgdes sobre o tempo na ascese da epiméleia heautod.
Os gregos, e posteriormente os romanos, davam um lugar de destaque para a
administracdo do tempo em seu cotidiano, ndo sO para a execucdo das usuais
tarefas, mas também como ferramenta da estilistica da existéncia. Evidencia-se tal

compreensao no rico conteudo semantico das palavras que déo significado aos
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valores temporais, em que ha, por exemplo, uma héra, um momento da vida para
ocupar-se consigo mesmo. E que ha, no khrénos, no tempo existencial, um kairos,

um momento oportuno, propicio para uma acao.

O que realmente € essencial em relacdo a imbricacdo se d4 nas profundas
mudancas decorrentes do tempo, nas subjetividades que constituem o sujeito de sua
temporalidade, que formam o discurso pessoal e as transformacfes que acontecem

sem nenhum controle do relégio cronolégico.

Outro ponto de énfase é a meditacdo sobre as questdes temporais. Ela se
tornou uma tékhne (uma arte de viver) na medida em que os fil6sofos entendiam,
por exemplo, a necessidade diaria de pensar sobre o passado, usar as capacidades
mnemaonicas, pensar sobre o ocorrido para dotar-se da paraskheué, a couraca
capaz de proteger contra 0s inexoraveis infortinios da vida. Outra técnica é a
paciéncia, o esperar de Epicuro, com a tomada de consciéncia da efemeridade do
tempo, ou mesmo, o uso da memdéria de algo prazeroso para extinguir o sofrimento.
Ou ainda, faz parte essencial da estilistica de Séneca a consciéncia do bom uso do
tempo na sua pratica de viver o dia como fosse o todo de uma existéncia, a

meditacao da vida e da morte e 0 emprego adequado do tempo em atividades uteis.

As técnicas ora apresentadas, somadas a outras que serdo analisadas no
proximo capitulo, sdo essenciais a arte de viver para os filosofos quer seja na
juventude, quer seja na maturidade, pois administrando as benesses do tempo sem
desperdica-lo, viviam a existéncia como uma prova, que liberava dos vicios, das
inquietudes, proporcionando ao longo do processo uma velhice tranquila e

harmoniosa pelo dominio de si mesmo.
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Capitulo 3
VELHICE PLENA: UMA EXISTENCIA VIVIDA COMO ARTE

Ao longo do exposto, percebe-se que as condi¢cdes para o cuidado de si
preconizadas por Platdo no “Primeiro Alcebiades” vao se modificando até que
desaparecem no periodo helenistico-romano quando houve um desprendimento da
meta primeira das técnicas de si para o governo dos outros, na direcdo de tornar-se
uma pratica centrada em si mesmo, isto €, em cuidar-se de si, por si e para si no
intuito de constituir-se como sujeito. A velhice assume o status de uma dimensao
significativa na constituicdo desse sujeito quando valorada como o apice de uma
existéncia dedicada a si, cuja meta foi a paulatina transformacéo do eu, que ao ser
impregnado pela verdade adquiriu, por conseguinte, um novo ethos.

A esse processo de subjetivacdo denomina-se arte de viver, tékhne tol biou,
ou arte da existéncia, ou ainda, a arte de si mesmo. Consequentemente a velhice,
sendo entendida como um percurso de dedicagdo a si que inicia ao nascer e
encontra sua plenitude apos a maturidade, ela tem em seu bojo uma arte. Ou seja, a
velhice enquanto completude, conquista da felicidade que é a liberdade, o pleno
dominio de si mesmo, é uma estilistica que possibilita viver como se deve viver
enquanto individuo, para transformar o proprio eu e ascender a verdade. Nesse
sentido € preciso saber envelhecer!

O saber envelhecer, portanto, é uma arte. E uma tékhne toQ biou, e como tal,
€ permeada de um conjunto de praticas de si. Cada escola, cada doutrina, propds
um arcabouco de praticas para alcancar esse tipo de existéncia.

Quando se analisa todo o instrumental tedrico sobre o “cuidado de si”, os
modos de viver, as praticas de transformacdo do eu preconizadas pelos filosofos
greco-romanos, mais especificamente a partir do periodo helenistico, esta se
analisando a questdo da arte de envelhecer dentro desta cultura de si: qual € a
maneira que se deve viver de tal modo que haja o cuidado de si até que se encontre
0 seu inexoravel e misterioso termo? Ou melhor, qual € a tékhne a ser desenvolvida
e praticada para que na relacdo consigo mesmo se alcance na velhice a felicidade, a
recompensa, a completude de uma existéncia vivida como arte?

E é sobre isso que tratara este capitulo. O que esta implicado no conceito de
felicidade, completude ou tranquilidade de alma a ser conquistado? Quais séo as

praticas propostas pelas diferentes escolas para se construir uma velhice ideal?
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3.1 EM DIRECAO A FELICIDADE DE UMA VELHICE PLENA

Conforme analisado por Michel Foucault (2010a), em A hermenéutica do
sujeito, e explanado nos capitulos anteriores, SOcrates, particularmente no Primeiro
Alcebiades (PLATAO, 2011la), estabelece a nocdo do cuidado de si como um
principio filosofico por impregnar-se da regra délfica “conhece-te a ti mesmo”, e, para
alcancar tal conhecimento, é necessario “dobrar-se sobre si”, refletir sobre si mesmo
e chegar a verdade.

A verdade é o maior bem tanto para os deuses quanto para 0S seres
humanos®®. Aquele que vive fora da verdade é insensato ou indigno de confianca e,
como consequéncia, ndo tem amigos e amealha uma velhice isolada e um fim de
vida solitario, mesmo que seus companheiros e filhos estejam vivos. A estilistica
socratico-platdnica € uma vida reta, sem mistura entre bem e mal, ndo dissimulada,
conforme as regras. E de tal forma que mantém a identidade do ser que assegura a

felicidade (eudaimonia)*’, pois é isenta de perturbacéo, possuidora de liberdade e
independéncia pelo controle de si.

O ideal de humanidade € o homem detentor de um conjunto harmonioso de
virtudes*®, que tem como instrumentos as “exceléncias do corpo: vigor, satde, boa
sensibilidade e as disposicdes semelhantes” (LAERCIO, 2011, p. 183, 78). E um
homem que tem em si uma somatoria entrelacada de atributos morais e intelectuais.
Ele é justo, prudente, moderado, inteligente, bom, sabio, corajoso, cidadao
cumpridor de seus deveres.

Platdo, na “Republica” (2006), assegura que o homem que pratica a justica a

todo tempo é mais feliz*® que o injusto, pois pessoas justas sdo mais inteligentes,

% “Que dela participe cada individuo humano desde o principio de sua vida se seu propdésito for a

bem-aventuranca e a felicidade, de modo que possa viver sua vida o maior tempo possivel
segundo a verdade. Este é um individuo digno de confianga, mas indigno de confianca é aquele
gue gosta de mentir voluntariamente, enquanto, por outro lado, é insensato o individuo a quem
apraz a mentira involuntéaria.” (PLATAO, 2010b, p. 205, 730c)

“A verdade da vida é a sua felicidade, sua felicidade perfeita. A verdadeira vida €&, portanto, a vida
divina e a vida feliz.” (FOUCAULT, 2011, p. 198)

Virtude perfeita é constituida de quatro elementos: “a prudéncia, que causa de se agir
corretamente nas acdes; a justica, do atuar justamente nas sociedades e nos pactos; o valor, de
conseguir diante dos perigos e dos espantos ndo escapar fugir, sendo em seguir firme; a
temperanca, de dominar as paixdes e ndo se escravizar a nenhum prazer, sendo viver
ordenadamente” (LAERCIO, 2011, p. 187, 90).

“Bem concordamos que a justica € uma virtude da alma e a injustiga o seu vicio ou deficiéncia [...]
Entdo se conclui que uma alma justa e um homem justo viverdo bem, ao passo que o injusto
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mais sabias e mais proativas. A moderacao é definida por Platdo, em “Carmides”
(2010d), como autoconhecimento®. Somente o individuo moderado é capaz de
conhecer a si mesmo e discernir seus pares, ou seja, conhecer aqueles que se

conhecem dos que ndo conhecem.

Aqui, a finalidade da existéncia € o assemelhar-se a divindade e, para tal,
deve ser vivida a pratica da virtude. A virtude é entendida como disposicéo interna,
gue nao diferenciava o pensamento, a vontade, tampouco o desejo, formadora de

um conhecimento que escolhia o bem.

Pode-se concluir, por conseguinte, que a felicidade socratico-platbnica era
vivenciada por aguele que praticava as virtudes, tendo uma existéncia reta. Porém, a
téchne seria apreendida idealmente na juventude, ndo para construir uma
maturidade e velhice plena, mas, principalmente, com objetivo de governar a si e
aos outros. A velhice é feliz ou infeliz se o individuo vive ou ndo virtuosamente como

em qualquer outra fase da sua existéncia.

A partir do periodo helenistico, deu-se um importante deslocamento, quando
o cuidado de si centrado em completar as falhas, quer de formacdo, quer
educacionais do jovem que se tornava adulto, da lugar a pratica de aniquilar as
falsas crencas, os vicios, 0s apetites no processo de transformacao paulatina do eu,
uma adequacao de si para consigo que leva a tranquilidade de alma, a felicidade.
Aqui o fundamental ndo é mais o conhecimento em si pelo reflexo do divino, mas a
pratica do conhecimento de si que se traduz em um novo comportamento que

estabelece a relagdo consigo mesmo.

Para o epicurismo, o prazer € o fundamento para uma vida feliz. A ataraxia,
ou seja, a paz na alma, é obtida na permanéncia consigo mesmo e na pratica
continua da filosofia, da sabedoria (phronesis) em todas as idades. Consiste em
limitar os desejos, as paixdes e suprimir 0s que nao sao naturais ou necessarios,
tomando consciéncia da escolha de abandonar o supérfluo sem fazer uma mudanca
radical no estilo de vida: agradar-se com comidas frugais, roupas simples, viver

retirado renunciando as riquezas e as honras.

vivera mal [...]. e certamente todos os que vivem bem sdo bem-aventurados e felizes e todos que
n&o vivem bem se encontram na situacéo inversa.” (PLATAQ, 2006, p. 84, 353-e)

“O autoconhecimento é a moderagéo, e concordo com aquele que erigiu essa inscricdo em Delfos
[...] Com efeito, ‘Conhece a ti mesmo’ e s&é moderado € o mesmo, como € sustentado pela
inscricdo e também por mim, ainda que seja suficientemente provavel que se duvide disso e se
veja ai a diferenca.” (PLATAOQ, 2010a, p. 159, 164-d e 165-a)
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Warren (2011, p. 149) assinala que a razdo € instrumento primordial para a
“‘compreensdo do universo, compreensdo da qual depende em grande parte a
verdadeira felicidade tal como os epicuristas a concebem”. Isto porque é preciso
distinguir as diversas causas para o sofrimento e as fontes de prazer. Ha certos
prazeres que sO sao experenciados pelo uso da razdo, a exemplo do prazer das
discussdes filoséficas e a construcdo de crengcas que suplantam as dores e 0s
sofrimentos e proporcionam a aquisicdo e a conservacdo de uma existéncia
permeada da ataraxia. Para tal, Epicuro propde que se tome conhecimento do
discurso filosofico, pois ele expressa e € consequente a escolha do modo de vida
original. Ele aconselha a sistematizar as teses fundamentais em forma de resumos e
sentencas, para lé-las, memoriza-las e exercita-las a todo o momento, para
tornarem-se acessiveis quando delas se necessitar. Essa pratica é a candnica™, ou
seja, 0 exercicio da sabedoria, o prazer derivado do conhecimento. O prazer advém
simultaneamente no ato de aprender e ndo apos o aprendizado. Outra pratica
essencial é a meditacdo desse material produzido, com o fim de impregnar a alma

com uma intuicdo fundamental.

Das méximas fundamentais, dois dogmas sdo essenciais para a compreensao
da arte de viver epicurista: os tetrafarmacos e o discurso teérico sobre a fisica como
balsamo contra 0 medo da morte e das decisfes divinas. Nas maximas da fisica,
entende-se que o universo € eterno, constituido pelos corpos e pelo espaco. Dito de

outra forma, por atomos e vazio, sobre os quais ndo hé intervencao divina:

Os corpos que vemos, 0s corpos dos seres vivos, mas também os corpos
da Terra e dos astros sdo constituidos de corpos indivisiveis e imutaveis,
em nudmero infinito, os &tomos, que, caindo com for¢a igual em linha reta,
gragas ao seu peso, Se unem e geram COrpos compostos, No momento em
gue se desviam infimamente de sua trajetéria. Os corpos e os mundos
nascem, mas também se desagregam, em consequéncia do movimento
continuo dos atomos. (HADOT, 2010, p. 177)

°L A doutrina de Epicuro é dividida em trés partes: candnica, fisica e ética. A candnica é a teoria do

conhecimento. Isto €, a I6gica que deve ser praticada para identificar corretamente o verdadeiro e
o falso e para tal as sensagbBes sao usadas como critério de verdade. A fisica epicurista é
composta pelos estudos da natureza. Ela é atomista: o universo € infinito e eterno, formado por
corpos e espaco; o mundo tal como € visualizado pelo olho humano, nutre-se das rotagdes,
colisbes e agregacao dos atomos que, por sua vez, juntamente com 0 vazio, constituem os
corpos. A ética é constituida pelos modos de se conquistar a felicidade baseada na autonomia ou
autarquia e na tranquilidade de alma ou ataraxia. Lembrando que a felicidade é compreendida por
essa doutrina como resultante da serenidade decorrente do dominio do medo dos deuses, da
morte e da vida futura.



80

A nocao do desvio dos &tomos tem dupla funcdo, qual seja, explicar a origem
dos corpos e colocar a perspectiva do acaso na “necessidade” (HADOT, 2010, p.
177), dando uma configuracao tedrica para o conceito da liberdade humana: dado o
fato de que, para os epicuristas, 0 homem deve ter dominio de si, dos seus desejos
e paixdes, e a liberdade é condicdo essencial para atingir tal meta; entretanto, a
alma e o intelecto sdo formados por a&tomos, mas nao com movimentos engessados
e previsiveis, assim, eles proporcionam o principio de espontaneidade interna, que é
a possibilidade de se desviar da trajetéria, o que torna viavel a liberdade de

escolhas®.

Na pratica epicurista, investigam-se também os fendmenos celestes e
meteorolégicos imputando-lhes véarias explicagbes que reduzem a causas
essencialmente fisicas e, por conseguinte suprimem as perturbacdes do espirito.
Melhor dizendo, na medida em que os deuses ndo se ocupam com O que acontece

com o universo, com os homens e com o mundo, nada ha a temer.

Outro aspecto, inerente a sabedoria epicurista, € a relacdo social, os lacos
desenvolvidos por ela, mais especificamente a amizade. As préticas da virtude e da
amizade sdo a base do prazer, da arte de viver do Jardim, capaz de sustentar uma

vida plena.

As virtudes sédo instrumentos, técnicas de si, essenciais para conquistar uma
existéncia prazerosa. Entdo, da virtude em si mesma nao decorre a felicidade, mas
sim do prazer proporcionado por ela. Para Epicuro, ndo ha felicidade “(eudaimonia)

sem um modo de vida sabio ou prudente, nobre ou justo” (WARREN, 2011, p. 172).

Desta feita, a felicidade na escola do Jardim é resultante do trabalho pessoal

na execucao permanente da arte de viver, como expressado por Epicuro:

N&o séo os convites e as festas continuas, nem as posses de meninos ou
de mulheres, nem de peixes, nem de todas as outras coisas que pode
oferecer uma suntuosa mesa, que tornam agradavel a vida, mas sim o
sébrio raciocinio que procura as causas de toda a escolha e de toda a
repulsa e pde de lado as opiniGes que motivam que a maior perturbacao se
apodere dos espiritos. De todas estas coisas, 0 principio e o maior bem é a
prudéncia, da qual nascem todas as outras virtudes; Lea nos ensina que
ndo é possivel viver agradavelmente sem sabedoria, beleza e justica, nem
possuir sabedoria, beleza e justica sem docura. As virtudes encontram-se,
por sua natureza, ligadas a vida feliz, e a vida feliz é inseparavel delas.
(EPICURO, 1973, p. 27)

2 “Sg g propria mente ndo tem, em tudo o que faz, uma fatalidade interna, e ndo é obrigada, como

contra vontade, a passividade completa, € porque existe uma pequena declinacéo dos elementos,
sem ser um tempo fixo, nem em fixo lugar.” (LUCRECIO, 1973, p. 58, 290)
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Epicuro recebe de Séneca total discordancia quanto ao entendimento do
papel da virtude na felicidade, e tal fato € demonstrado na carta 85, onde ele declara:

Epicuro pensa também que quem possui a virtude é feliz, mas nao
considera a virtude como causa suficiente de felicidade, pois, em seu
entender, o que torna um homem feliz é o prazer que vem da posse da
virtude, e ndo a virtude em si mesma. Distin¢cdo irrelevante: ele nega que a
virtude possa existir sem o prazer. Mas se a virtude esta sempre, e
indissociavelmente, unida ao prazer, entdo s6 por si é condicdo suficiente,
pois implica sempre a presenca do prazer, sem o0 qual ndo existe mesmo
guando vem isolada. Ora aqui estd uma coisa absurda de dizer-se: que,
gragas a virtude, um homem possa ser feliz, mas que ndo podera ser
completamente feliz. A vida feliz tem efetivamente, em si, um bem
consumado, insuperavel: se tal bem existe, entdo a vida sera perfeitamente
feliz. Se a vida feliz é aquela que ndo tem caréncia de nada, toda a vida feliz
€-0 na perfeicdo; tal vida sera ndo s6 feliz, como felicissima! N&o duvidas de
que a vida feliz seja 0 supremo bem; logo, se a vida possui 0 supremo bem,
entdo é sumamente feliz. (SENECA, 2009, p. 388-390)

Séneca, por sua vez, trabalhou com maior intensidade nas obras A vida feliz
(2006), Da tranquilidade da alma (1973 b) e nas Cartas a Lucilio (2009) os conceitos
de felicidade e prescreveu caminhos para atingi-la, designando a responsabilidade

individual a sua conquista.

A tranquilidade de alma advém da “entrega a razdo o direcionamento de toda
sua vida” (SENECA, 2006, p. 41), quer dizer, da liberdade de ter um espirito
constante, que pelo exercicio da razdo estd acima da paixdo e do temor, pois se
encontra precavido e habilitado contra qualquer percalco visto que ndo se detém
com coisas pequenas sejam elas boas ou mas. Portanto, para Séneca (2009, p. 70),
a preocupacado com a existéncia passa ao largo na vida de um sébio. Ele vive cada
dia como se fosse o limite de uma batalha; basta a si mesmo, entretanto precisa ter
amigos. E suas palavras séo reflexos naturais de seus atos, como prescrito a Lucilio:
“adota de uma vez por todas uma regra de conduta na vida e faz com que toda a tua

vida se conforme com essa regra”.

A verdadeira felicidade € compreendida por Séneca e pelos demais estoicos
como a liberdade do dominio de si, em um radical redimensionamento das paixdes,
pela paz de espirito oriunda da elaboragdo pela razdo, em que ha rendncia das
coisas que nao dependem de nds, e no voltar-se para as coisas que dependem de

7

nos.

Epiteto apregoava a constru¢cdo da crenca de que o verdadeiro bem e o

verdadeiro mal ndo derivam deles mesmos, mas das opinides, dos juizos que se tem
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a respeito deles, pois a justa avaliacdo das coisas dota o individuo de
invulnerabilidade. Para ele, uma vida plena é aquela que nédo é dissimulada, isto €&,
desenrolada “diante de um olhar interior, que € da divindade que habita em nés. A
nao dissimulacdo se torna entdo uma consequéncia da estrutura ontologica do ser
humano, dado que o l6gos na alma é um principio divino (um daimon)” (FOUCAULT,
2011a, p. 222).

Guardadas as profundas diferencas de abordagem de cada doutrina, as
escolas atribuem a filosofia o papel terapéutico no tocante ao cuidado com as
angustias e com a miséria humana, “miséria provocada pelas convencbes e
obrigacdes sociais, para os cinicos, pela investigacdo dos falsos prazeres, para 0s
epicuristas, pela perseguicédo do prazer e do interesse egoista, segundo 0s estoicos,
e pelas falsas opinides, segundo os céticos” (HADOT, 2010, p. 154). A acéo
terapéutica se da pela escolha de mudar, pela pratica filoso6fica, suas crencas, suas
atitudes, em suma, sua maneira de pensar e ser, para assim atingir um estado de
felicidade, ou seja, de paz interior.

Hadot (2010, p. 313) coloca que “se a filosofia € uma atividade pela qual o
fildsofo prepara-se para a sabedoria”, e pela sua pratica, que vai além do discorrer
de certa maneira, ou seja, de ver o mundo, de se comportar de certa forma, entéo a
filosofia enquanto desejo de sabedoria, € “uma escolha de vida, uma opgéo

existencial e um exercicio vivido3.

Desta feita, em cada escola, a vida do filésofo é determinada pela norma
transcendente preconizada pela vida de seu sabio. Muito embora haja diferencas
essenciais nas doutrinas das escolas no tocante a composi¢cdo da norma do sébio,
encontram-se alguns pontos em comum entre elas. Elenca-se, em primeiro lugar, o
fato de o s&bio permanecer idéntico a si mesmo, em perfeita consonancia com a sua
alma. Ele é feliz em qualquer circunstancia. Em segundo lugar, a felicidade é
alcancada pelo sabio em si mesmo, descolado das circunstancias, dos
acontecimentos exteriores. O sabio é independente do externo e dependente de si
mesmo. E, por ultimo, a indiferenca perante as coisas indiferentes, atitude esta que

Ihe proporciona tranquilidade de alma e auséncia de perturbacéao.

%3 Segundo Hadot (2010, p. 314), na concepgdo de sabedoria esta implicita a ideia de um saber

perfeito, porém ele ndo é formado de um conjunto de informagBes sobre a realidade, mas é,
sobretudo, um modo de vida que corresponde a atividade de exercer a virtude da alma.
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Outro ponto comum entre as diferentes doutrinas € terem como verdadeiro o
principio segundo o qual a posse das coisas e as riquezas sao irrelevantes, visto
gue o dominio que tem real valor ndo € o do universo dos objetos, das coisas, mas o
de si mesmo: s6 é possivel ter dominio sobre as coisas se houver primeiro o dominio

de si mesmo.

Ao se deparar com as formas diversas de compreender a felicidade, a
tranquilidade de alma, entre as escolas do periodo socratico-platdénico e helenistico-
romano, pode-se afirmar, como o faz Foucault (2010a, p. 403), que a partir do

periodo helenistico ocorreu uma inversao entre técnica de vida e cuidado de si:

Se quisermos efetivamente definir como convém uma boa técnica de vida,
nao é pelo cuidado de si que devemos comecar. Doravante, parece-me que
ndo somente o cuidado de si atravessa, comanda, sustenta de ponta a
ponta toda a arte de viver — para saber existir ndo basta apenas cuidar de si —,
mas é a téchene tol biou (a técnica de vida) que se inscreve por inteiro no
guadro doravante autonomizado em relacdo ao cuidado de si.

Esta reflexdo denota o fato de a filosofia nas escolas helenisticas e
posteriormente nas romanas até o periodo imperial estar direcionada a ensinar uma
arte de viver, uma sabedoria, phronesis, no sentido de um conhecimento colocado
em pratica, numa atividade moral pratica. Todas as técnicas de existéncia passam a
ser suporte para viver a prépria vida, para ter relacéo de si para consigo de tal forma
que isto seja feito a cada instante em que a meta é a conquista de uma velhice
plena. Portanto, a arte de viver necessita de tempo, na escolha de um tipo particular
de modo de vida: a do otium. Aquela que reserva tempo para se autoexaminar,
escrever, ler, praticar a filosofia consigo mesmo e com o outro. E quais sdo estas

técnicas? E sobre elas que sera discorrido no item a seguir.

3.2 AS PRATICAS DE SI

Segundo Foucault (2010a), filosofar € preparar-se no sentido de dispor-se de
maneira a considerar o conjunto da vida uma prova, uma experiéncia. O mundo € o
veiculo para se fazer da existéncia uma experiéncia de si mesmo, no qual se

descobre a si mesmo e transforma-se em direcdo da meta de ser sujeito pleno na
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velhice. E a ascética € o conjunto de exercicios que estdo a disposi¢cdo para
preparar-se para esta vida de prova.

Foucault (2010a, p. 77) lembra que a expresséo encontrada

[..] desde Alcebiades de Platdo até Gregério de Nissa, epimeleisthai
heautoQ (ocupar-se consigo mesmo, preocupar-se consigo, cuidar de si),
tem afinal um sentido, no qual é preciso insistir: epimélesthai ndo designa
meramente uma atitude de espirito, certa forma de atengdo, uma maneira
de nédo esquecer tal e tal coisa. A etimologia remete a uma série de palavras
como meletan, meléte, melétai, etc. Meletan, frequentemente empregada e
associada ao verbo gymnazein, € exercitar-se e treinar’. Melétai sdo
exercicios de ginastica ou militares.

Foucault (2010a, p. 402) relata que desde a época classica havia a
problemética de se definir uma certa tékhne to biou, uma técnica de existéncia: “os
seres humanos, seu bios, sua vida, sua existéncia séo tais que nao podem eles viver
sua vida sem referir-se a uma certa articulagdo racional e prescritiva que € da
tékhne”. Entretanto, estas préaticas ndo sdo regras descritivas elencadas por alguém
em forma de exercicios as quais o sujeito deve ser submetido precisamente a todo
instante, sem qualquer liberdade de adaptacdo em funcdo de um objetivo pessoal.
Muito pelo contrario, a tékhne é construida na liberdade. “A ascese € na realidade
uma pratica da verdade que [...] constitui o sujeito como sujeito de veridicgao”
(FOUCAULT, 2010a, p. 283), visto que tem o objetivo de estabelecer uma soélida
relacdo entre o sujeito e a verdade capaz de fornecer a paraskheué, a intructio.
Assim a arte de viver ndo pode ser desenvolvida sem uma ascese quando entendida

como sendo um treinamento de si por si.

Diga-se de passagem, a ideia de praticar exercicios para se impregnar de
verdades com a finalidade de transformar o sujeito € um tema pré-filoséfico que
originou procedimentos mais ou menos ritualizados na maioria das civilizagbes e
com capital importancia na Grécia arcaica. Os ritos de purificacdo, o retiro em si
mesmo e a pratica de resisténcia foram posteriormente incorporados por outros
movimentos, fossem eles filosoficos, religiosos ou espirituais. Um exemplo disso é o
pitagorismo, que absorveu elementos das praticas das doutrinas predecessoras,

transformou-os em novas técnicas de si e que vao ser, por conseguinte, encontradas
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nos seus elementos em épocas posteriores nas técnicas como a preparacao
purificadora para o sonho e as praticas de provacéo™.

Sobre as praticas utilizadas tanto pelos gregos arcaicos quanto pelos
pitagoricos, Foucault (2010a, p. 46) faz uma importante reflexdo sobre os

antecedentes no que posteriormente se tornardo nas técnicas de si:

Antes mesmo da emergéncia da nocdo da epiméleia heautol no
pensamento filoséfico de Platdo, esta atestada, de modo geral e,
particularmente nos pitagéricos, uma série de técnicas que concernem ao
cuidado de si. Neste contexto geral das técnicas de si, ndo se deve
esquecer que até mesmo Platdo, ainda que seja verdade [...] que todo
cuidado de si é para ele, por ele, reduzido a forma do conhecimento e do
conhecimento de si, encontram-se numerosos indicios dessas técnicas.

Desta feita, quase todas as escolas propuseram uma ascese. A ascese
platbnica era caracterizada pelos exercicios de cunho corporal com o objetivo de
enfraquecer 0 corpo em seus apetites ou prazeres sensoriais para valorizar a vida

do espirito e para tangé-lo eram praticados regimes, jejuns e vigilias. Os cinicos,

* Os ritos de purificacdo eram praticas fundamentais desde a Grécia arcaica até 0 mundo romano,

quando o objetivo era acessar a verdade guardada pelos deuses. A purificacdo era o pré-requisito
para se obter sucesso na compreensao da verdade dos deuses: “praticar sacrificios, ouvir o
ordculo e compreender o que ele disse, ndo podemos nos beneficiar de um sonho capaz de
esclarecer porque fornece sinais ambiguos mas decifraveis, nada disso podemos fazer se antes
nao nos tivermos purificado” (FOUCAULT, 2010, p. 44).

A técnica da concentracdo de alma tinha o objetivo de, como o préprio nome diz, concentrar a
alma, visto que ela, a alma, era entendida como algo mével como um sopro sensivel por acdes
externas que podiam agita-la, dispersa-la na hora que a morte chegasse. Assim sendo, a alma
precisava adquirir uma consisténcia, uma existéncia que lhe possibilitasse durar ao longo da
existéncia até o momento da morte. Por sua vez, o retiro (anakhdéresis) é uma técnica de origem
arcaica também denominada auséncia visivel. Ela consiste em, de certa maneira, desligar-se, isto
€, ausentar-se sem sair do lugar do mundo exterior: “ndo mais sentir as sensagdes, ndo mais
agitar-se com tudo o que se passa em torno de si, fazer como se ndo mais se visse e efetivamente
mais o que esta presente aos olhos” (FOUCAULT, 2010, p. 45).

E, por ultimo, tem-se a prética de resisténcia usada pelos gregos arcaicos, 0s exercicios que
acoplavam as técnicas do retiro de si mesmo e da concentracdo de alma para conseguir suportar
as vicissitudes, os sofrimentos, ou ainda, para resistir as tentacdes que pudessem advir.

Os pitagoricos entendiam que através dos sonhos se entrava em “contato com o mundo divino, o
da imortalidade, o do além-morte, que € também o da verdade” (FOUCAULT, 2010a, p. 45). Dai a
técnica da preparacdo purificadora dos sonhos ser de vital importancia, pois através do seu
exercicio poder-se-ia compreender as significacdes das verdades deste mundo. As praticas
purificadoras de preparacao dos sonhos sdo 0 escutar musica, respirar perfumes e o exame de
consciéncia que é a reconstrucdo mnemonica do dia em busca das faltas cometidas para expurga-
las.

As técnicas de provacgdo consistem em se autoprospectar na busca de algum aspecto em si que
tenha forca de tentagéo, e criar uma situagdo em que se coloque a prova para verificar a propria
capacidade de resisténcia para tal. Esta técnica sera usada largamente por muitos filosofos
posteriores aos pitagéricos como exemplificado por Foucault (2010a, p. 46) quando ele lembra o
texto de Plutarco, “O deménio de Sdcrates”, no qual o filésofo relata que pela manha comegava
com arduos exercicios fisicos com o fim de exaurir o estbmago. Logo apos lhe era servido um
fausto banquete para o qual o fildsofo ficava olhando e meditando. Isso feito, Plutarco chamava os
escravos e lhes oferecia sua refeicdo enquanto se alimentava da frugal alimentacdo deles.
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além da fome e da caréncia do sono, somaram o passar frio, a supressédo de
qualquer luxo civilizatério e o sofrimento de injurias como préaticas para
fortalecimento do espirito. Posteriormente, no periodo helenistico, a ascese envolvia
exercicios, cujos objetivos iam além do aprimoramento fisico-corporal, destinando-se
principalmente ao aprimoramento do intelecto e das virtudes. O que ha em comum
entre todas as escolas, no momento em que se concentram no aspecto fisico-
corporal, é a condicdo de um dobrar-se sobre si em que o eu adquire, pela pratica
de si, independéncia dos seus desejos e apetites; enquanto que nos exercicios
-espirituais o “eu concentra em si mesmo, descobrindo que ndo é o que acreditava
ser, que nao se confunde com os objetos aos quais se prendia” (HADOT, 2010, p.
274).

3.2.1 Os exercicios ascéticos no periodo socratico-platdnico

A ascese platbnica era caracterizada principalmente pelos exercicios
corporais, com o escopo de diminuir, sendo extinguir os seus apetites ou prazeres
sensoriais, dando espaco para a existéncia do espirito, a vida dedicada a filosofia, e
para tal eram prescritos vigilias, regimes, jejuns e exercicios corporais.

A prética da purificacdo da alma é descrita por Socrates em Fédon (2000a, p.
45, 67c-e) para seus interlocutores. A técnica consiste em separar a alma do corpo
para entdo concentrar em si mesma com intuito de prepara-la para a morte. O corpo
suscita paixfes, por essa razdo € necessario purificar a alma para libera-la das
distracées que lhe séo impostas. Hadot (2010, p. 106) afirma que “o ‘eu’ que deve
morrer se transcende em um ‘eu’ de agora em diante estrangeiro a morte, pois é
identificado ao 16gos e ao pensamento”. Com esse fim, SOcrates acoplava a técnica
de purificacdo de alma o exercicio de retiro de si mesmo que é a imobilizacdo do
corpo e da alma como descrito no “O banquete” (2009b, p. 66, 83a), em que o
fildsofo passava longos periodos meditando, imével, sem comer ou beber em uma
ascese corporal concomitante ao pensamento. Foucault lembra que Soécrates

durante a guerra

[...] era capaz de permanecer s6, imovel, ereto, os pés na neve, insensivel a
tudo o que se passava ao seu redor [...] ele saia naguela intempérie (neve)
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vestido com seu usual manto leve e caminhava descalgo sobre o gelo mais
facilmente do que nos o conseguiamos calgado. [...] Meditando sobre um
certo problema desde a alvorada, permaneceu onde estava, 0 examinando
[...] E ali se conservou até a noite, [...] e, de fato, ele ali continuou até o
romper do dia; e quando o sol nasceu, ele Ihe dirigiu uma oracéo e deixou
aquele lugar. (PLATAO, 2010e, p. 102-103, 219d-220d)

Outra forma de exercitar-se para 0 preparo para a morte € descrita na A
republica (PLATAO, 2006, p. 272, livro VI, p. 486a-b) quando Sdécrates argumenta
que a pequenez, o servilismo ou mesmo a vileza da alma é incompativel com aquela
gue se empenha permanentemente na busca do que é sadio e integro, tanto nas
guestdes humanas quanto nas divinas. Portanto, a técnica é mudar o foco do
pensamento para as coisas grandiosas de tal forma a amplia-lo para ter uma visdo

do universo e assim perder o medo da morte.

No dialogo de “Timeu”, Platdo (2010b, p. 260, 89d-90) fala da necessidade de
se exercitar a parte racional, a superior da alma para que ela se harmonize com o
universo e faga parte da divindade, muito embora ele ndo explique com clareza a

maneira de pratica-la é entendida como uma contemplacdo da natureza.

Assim como os pitagoricos, Platdo apregoava a “preparagdo para o sono’;
entretanto, a sua pratica dava-se durante a tarde pela estimulacdo da parte racional
da alma, pelo intermédio de meditacdes e investigacdes interiores orientadas para
assuntos elevados. Por meio desse exercicio buscava-se acalmar tanto a colera
guanto os desejos, pois estes sédo a fonte das pulsdes inconscientes que produzem
sonhos indesejaveis, cujo conteudo expressa os desejos de violacao e de morte.

Para manter-se sereno frente as inerentes dificuldades da vida, recomendava-
se meditar sobre maximas que fornecessem ferramentas para mudar as disposi¢cées
interiores, na direcdo de que nada é tdo importante para que valha a pena indignar-
se ou revoltar-se. E preciso coloca-las sob o real prisma e agir em consequéncia.
Essa técnica é encontrada em Fédon (2000a), onde Sécrates propde o meditar
sobre a “realidade de todas as demais coisas, aquilo que cada uma delas
preciosamente é” (PLATAO, 2000a, p. 43, 65d-e), para retirar o seu carater ilusério e
chegar o mais proximo possivel do conhecimento delas. Para tal, se utiliza
unicamente do pensamento, ou seja, abstrai-se dos recursos provenientes dos
sentidos que perturbam a alma e impedem de adquirir verdade e sabedoria: “para

conhecermos com clareza um objeto, é indispensavel que nos libertemos da nossa
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realidade fisica e observemos as coisas em si mesmas, pelo simples intermédio da
alma” (PLATAO, 2000, p. 43, 66d-€).

Notadamente, a préatica da racionalidade no exercicio do pensamento, da
parte superior da alma, é valorizada nesse periodo, e tal afirmacdo é constatada
qguando se verifica que a dialética platbnica ndo era meramente um exercicio logico,
mas, acima de tudo, uma pratica espiritual, que requisitava de seus “interlocutores
uma ascese, uma transformacao deles mesmos” (HADOT, 2010, p. 99), visto que,
em razdo do sincero esforgo empregado, “os interlocutores descobrem por eles
mesmos, e neles mesmos, uma verdade independente deles, na medida em que se

submetem a uma entidade superior, o l6gos” (HADOT, 2010, p. 100).

3.2.2 As praticas de si no periodo helenistico-romano

Em todas as escolas helenisticas e romanas encontra-se uma ascese.
Foucault (2010a) aponta que, em algum lugar entre Sécrates e Platdo, todas as
antigas tecnologias de si foram profundamente reorganizadas, principalmente
guando a nocdo do cuidado de si teve seu significado, forma e finalidade
deslocados. Por conseguinte, encontram-se no arcabouco das praticas de si dos
epicuristas e estoicos vestigios das técnicas anteriormente explicitadas, como, por
exemplo, o tema estoico da imobilidade do pensamento, em que nenhuma
perturbacao interna ou externa consegue altera-lo, garantindo, portanto, seguranca e

tranquilidade.

Muitas técnicas propostas pelos filésofos envolvem como meio e/ou fim a
meditacdo, porém ndo no modelo concebido na atualidade. Ressalta-se, por
conseguinte, o aspecto que, para 0s gregos e romanos, meditar € fazer um exercicio
de apropriacdo de um pensamento até torna-lo parte da couraca, do equipamento.
Na medida em que se acredita que o0 pensamento € verdadeiro, pode-se, por
consequéncia, dizé-lo ou agir em consonéancia a ele, quando a necessidade se
apresentar. A meditacdo é um exercicio do discurso filosofico, mesmo quando o

fildsofo dialoga consigo mesmo.

O exercicio meditativo também pode ser feito colocando-se, pelo

pensamento, numa situacao ficticia na qual se obtém uma experiéncia em que o
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individuo verifica a si mesmo. Foucault denomina esse processo de exame da
verdade, que é estar atento as representacfes tais como elas se ddo. Quando se
verifica aquilo que se pensa, ou seja, se averigua se o julgamento que se faz sobre
as representacfes e as emocdes decorrentes sdo verdadeiros ou ndo, como a
premeditacdo dos males, praemeditatio malorum, ou também denominado

premeditacdo dos infortdnios, ou presuncdo dos males, ou ainda, prova do pior.

Esse exercicio meditativo consiste em pensar, levar em consideracdo néo sé
as vicissitudes normais da vida, mas, sobretudo, qualquer possibilidade de
infortdnio, com a certeza de que elas ocorrerdo em algum momento da existéncia.
Essa pratica ndo é um exercicio sobre o porvir, viver o futuro antecipadamente. E
uma obstrucdo do porvir, pois ele simula o mal no presente para colocar em prova o
pensamento atual. A sua funcéo, portanto, € de prover o sujeito de pensamentos e
de discursos verdadeiros, aos quais ele podera recorrer no momento que acontecer
um determinado mal, percebendo a sua real dimensdo. Esses discursos sao
denominados por Foucault (2010a, p. 421) de “discursos-socorro” ou “discursos-
recurso”, que tém a propriedade de permitir a reacao frente ao que desequilibra, ao
que perturba, e permanecer senhor de si.

Os epicuristas se opunham a essa pratica por entenderem que a vida ja prové
uma quantidade suficiente de infortnios no presente que dispensam a preocupacao
com os males futuros que podem, ou ndo, acontecer. Para tal, propunham a pratica
da calma, que é a evitacdo do esforco e da tensdo, através da pratica da
serenidade, na arte de gozar os prazeres da alma e dos estaveis do corpo. Neste
sentido, os epicuristas propunham dois exercicios. O da evocatio, que consiste em
afastar da mente o0s pensamentos sobre dissabores, colocando no lugar
representacdes de prazeres que possam advir ao longo da existéncia; e o exercicio
da revocatio, que é lembrar os prazeres passados para blindar, proteger contra os
males que podem vir no futuro. Também encontravam a calma pela convivéncia com
0 outro, no prazer da discussao, da exortacéo, do estudo, da meditacdo da morte e

da vida, da tomada de consciéncia da existéncia como sendo algo maravilhoso:

[...] saber antes de tudo, governar o proprio pensamento para representar-
se as coisas agradaveis, ressuscitar a memoria dos prazeres do passado e
gozar os prazeres do presente, reconhecendo quanto esses prazeres s@o
grandes e agradaveis, escolher deliberadamente a calma e a serenidade,
viver em gratiddo profunda para com a natureza e a vida que nos oferecem
sem cessar, caso saibamos encontra-los o prazer e a alegria. (HADOT,
2010, p. 186)
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A meditacao sobre a morte (meléte thanatou) é um exercicio de si ja praticado
desde os pitagoricos e 0s socraticos, e é uma extensdo privilegiada da técnica
estoica de premeditacdo dos males, visto que a morte € inevitavel e considerada de
gravidade absoluta. Exercita-se essa meditacdo colocando-se em pensamento como
se estivesse vivendo o Ultimo dia da vida, como que estivesse na iminéncia de
morrer, ndo s6 com o escopo de sentir-se livre para esse derradeiro momento, mas,
principalmente, com o objetivo de organizar cada instante do dia como se fosse 0

dltimo e chegar ao seu fim com a sensacédo de que efetivamente viveu®.

Quer dizer, pela percepcdo da finitude da existéncia®® e de se estar com a
morte diante dos olhos, adquire-se 0 passaporte para a liberdade, pois permite ao
sujeito perceber a qualidade, o valor do seu presente e agir sobre ele no sentido de
poder modificd-lo ou de manté-lo como esta. Possibilita ainda, avaliar o conjunto da
vida, o progresso moral, a fazer na retrospectiva, uma valoragdo mnemonica da

existéncia.

A meditacdo da vida, ou concentracdo no momento presente (momentum
praesentis), € a pratica de se meditar sobre a vida presente, circunscrever o eu no
tempo atual. Essa pratica tem relevante importancia pelo aspecto levantado no
capitulo anterior, sobre o povo greco-romano rejeitar o viver no passado ou na
expectativa do porvir. O eu vive no momento presente. Entdo, a atengdo deve estar
concentrada no que se pensa, no que se faz, no que acontece no momento
presente, de tal forma que a acdo seja direcionada para 0 que estad preste a
executar, compreendendo que 0s acontecimentos ndo dependem de si.

Para tanto, Marco Aurélio (2007) propde o retiro de si mesmo como exercicio
complementar, no intento de separar do pensamento, tanto 0s outros quanto a
prépria pessoa, do que se fez ou disse, bem como do que possa inquieta-lo no

futuro. O propdsito é se tomar consciéncia da brevidade da vida e da necessidade

> “Talvez tu julgues supérfluo aprender uma coisa que so utilizamos uma vez! Mas por iISso mesmo

€ que devemos meditar nela: temos sempre que estudar uma coisa que ndo podemos tentar se ja
sabemos! ‘Medita na morte!” Com estas palavras, Epicuro manda-nos meditar na liberdade. Um
homem que aprendeu a morrer esquece 0 que seja a servidado: esta acima, melhor dizendo, esta
fora do alcance de todo e qualquer poder! Uma Unica cadeia nos tem manietados: o amor pela
vida.” (SENECA, 2009, p. 100, 26, 9-10). “Viver cada dia como se fosse o dltimo sem acelerar ou
diminuir a velocidade ou pretender ser diferente daquilo que é — esse é o aperfeicoamento do
carater.” (MARCO AURELIO, 2007, p. 130, VII, 69)

“Organizemos, portanto, cada dia como se fosse o final da batalha, como se fosse o limite, o termo
da nossa vida.” (SENECA, 2009, p. 35-36, 12, 8)

56
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de aproveita-la com justica e equilibrio, quer dizer, colocar suas metas pessoais no
plano atual, descoladas dos pesos passados e das angustias futuras.

Uma pratica comum aos estoicos e epicuristas era realizar a técnica da
partilha ou triagem, que consiste em perguntar, a cada instante e perante cada
coisa, se ela depende de si ou ndo. Quando detectado que depende, deve-se
“colocar todo o orgulho, toda a satisfacéo e toda a afirmacao de si relativamente aos
outros, estabelecendo-se assim, um dominio total, absoluto e sem limite”
(FOUCAULT, 20104, p. 215).

Outra pratica bastante disseminada era o exame de consciéncia, um exercicio
de meditacdo sobre as faltas, os erros cometidos, assim como 0s acertos e
progressos feitos. Essa prética relne em si o exercicio da memdéria com a reativagédo
das regras para administracdo de si. H& dois tipos de exames, o da noite e 0 da

manha.

Pelo exame matutino, prepara-se para as atividades do dia. Essa pratica
diaria tem a funcdo de equipar, de ativar os principios, que provavelmente serdo
utilizados ao longo do dia, para que os deveres sejam cumpridos. “De manha,
guando néo conseguir sair da cama, diga para si mesmo: Estou levantando para
fazer o trabalho que somente um homem pode fazer. Como posso hesitar ou
gueixar-me quando estou prestes a realizar a tarefa para a qual nasci?” (MARCO
AURELIO, 2007, p. 82).

No exame da noite, medita-se sobre aquilo que deveria ter sido feito durante o
dia proposto pelo exame matinal; deve-se repassar e se interrogar sobre todas as
acOes executadas e de nenhuma se isentar, assumindo uma atitude de ser
concomitantemente réu e seu proprio juiz. As eventuais faltas devem ser encaradas
como erros técnicos, isentos de censura para serem ajustadas sob novas regras e
provadas em uma nova situacao. As acdes acertadas apontam para um principio de
verdade, um principio de conduta que prepara para a vida.

Assim, ao lembrar-se de um acontecimento, se perguntar no que constituiu
esse acontecimento, sua natureza, como atuou sobre mim, qual o grau de
dependéncia e liberdade em relagéo a ele, de que forma julgo e qual é a atitude que

devo adotar frente a ele. O exercicio da memoéria possibilita

[...] apreender a forma de realidade de que ndo podemos ser despossuidos,
na medida mesmo em que ela ja foi. O real, o que ja foi, esta ainda a nossa
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disposicdo pela memoria. [...] ela permite uma soberania efetiva sobre nos
mesmos, e podemos sempre perambular por nossa memoria. (FOUCAULT,
2010a, p. 420)

Marco Aurélio (2007) mantinha a pratica do exame de consciéncia, quando
diariamente descarregava, no momento antes do adormecer, no seu livro de
memoria, a revisdo do dia que passou, comparando se as coisas que eram para
serem feitas foram executadas da maneira esperada. No dia seguinte, escrevia
sobre isso para seu mestre Frontdo, e novamente escrevia no seu livro quais eram
as tarefas esperadas para o dia. Séneca (1952c), por sua vez, prescreveu sobre a
necessidade de eventualmente colocar diante de si a carga (o volumen) daquilo que
passou e avalia-la. Ele citou, na sua obra “Ira”, como exemplo da prética, o exercicio

diario de Sexto:

Assim fazia Sexto: quando terminava o dia, no momento de entregar-se ao
descanso da noite, examinava sua consciéncia: de que defeito foi curado
hoje? Que vicio combateu? No que melhorou? A ira se acalmaréa e se fara
mais moderada quando se sabe que diariamente comparecera ante a um
juiz [...] Quéo tranquilo, profundo e libertador é quando a alma recebe sua
aprovacao ou reprovacao, e, submetida a seu préprio exame, a sua propria
censura, faz secretamente o julgamento da sua conduta. (SENECA, 1952c,
p. 474)

O exame de consciéncia ndo € uma pratica que acontece somente na solidao,

mas que pode ser executada com um outro, como relata Foucault (2010a, p. 148):

[...] perante um amigo, uma amigo que é caro, um amigo com que se tem
relagBes afetivas tdo intensas, faz-se o exame de consciéncia. Toma-se-0
como diretor de consciéncia e é totalmente normal toma-lo como diretor,
independente de sua qualificacdo de filésofo —, simplesmente porque é
amigo.

Para tanto, Marco Aurélio (2007) propde que se faca uma definicao “fisica”
daquilo que se apresenta: olhar o objeto, 0 acontecimento que provoca a paixao na
sua esséncia, nos seus infimos detalhes, e nomina-la para si. O primeiro passo é
definir, nomear mentalmente a imagem que se apresenta ao espirito, e depois
descrever tal imagem estabelecendo o seu valor. A nomeacdo do objeto significa
falar a si mesmo, formular a coisa na realidade para fixa-la no espirito, memoriza-la
e reatualiza-la em todos os seus valores. Portanto, é preciso olhar e nomear em um
unico movimento, para que a esséncia da coisa seja desdobrada completamente,

pois, nomeando os diferentes elementos, conhece-se do que o0 objeto é composto e
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qual sera seu futuro, e em que condicdes ele ira se desfazer e se resolver, visto que

a existéncia do objeto é fragil.

Esse exercicio € um exemplo de um exercicio espiritual, cuja funcdo é manter
no espirito as coisas que devem estar no espirito, com o objetivo de “tornar a alma
grande” (FOUCAULT, 2010a, p. 265). Esse processo liberta das paixdes, torna o
praticante independente da serviddo das opinides, para encontrar sua verdadeira
natureza no principio racional que organiza o0 mundo. Para tanto, deve-se intervir no
fluxo das representagcbes, tal como elas chegam a mente, nas vivéncias do
cotidiano, dos objetos percebidos, e assim por diante, e dar uma atencao voluntaria

com a meta de determinar o contetdo objetivo dessa representacao.

Ha outros exemplos de exame do conteldo representativo que foram
praticados pelos estoicos, como o0s exercicios de decomposicdo do objeto no tempo,
descritos por Marco Aurélio (2007, p. 181, XI-2):

[...] vocé perderd o seu entusiasmo por cantar e dancar e pelos eventos
esportivos, se, no caso da cancdo, separar cada som que a voz realiza e se
perguntar: “Estarei encantado por isto? Vocé ficaria envergonhado em
admitir isso. Ou, no caso da danca, divida-a em movimentos discretos e
pausas. Faca o mesmo com as atividades esportivas. Em geral,
excetuando-se o caso da virtude e de atos virtuosos, lembre-se de dividir
tudo em suas partes componentes e achar desencanto ao analisa-las
individualmente. Apliqgue também esta abordagem para a vida como um

todo.

O objetivo do exercicio €é treinar para que se escape da seducdo da beleza
dos conjuntos, seja da danca, de uma melodia, uma refeicdo, uma roupa, etc.,
dominando-se em relacdo aos prazeres que elas suscitam. Isto acontece em razao
de quando se toma nota por nota, movimento por movimento, alimento por alimento,
tecido por tecido, traz-se o momento para o presente, para a realidade, e, por
consequéncia, percebe-se que, destituida do conjunto, uma nota é apenas uma
nota, um movimento € apenas um movimento, carne é o cadaver de um animal, por
exemplo, e o algodéo € apenas um vegetal, sem charme, tampouco encantamento,
‘uma vez que neles nao existe nenhum bem, ndo ha porque busca-los, ndo ha que
nos dominar por eles, ndo ha que nos deixar mais fracos que eles, e poderemos
assegurar nosso dominio e nossa superioridade” (FOUCAULT, 2010a, p. 271),
assegurando, portanto, a liberdade. Esse procedimento é recomendado para toda a

vida, com todas as coisas que cercam nossa existéncia, e a n0s mesmos.
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Com o mesmo escopo, Epiteto propde o exercicio-caminhada que consiste
em andar todas as manhas pelas ruas olhando, vendo. Se durante a caminhada,
encontrar um magistrado, se perguntar: ‘o magistrado é algo que eu possa
governar? Nao. Entdo, eu ndo tenho nada a fazer. Mas se eu encontrar uma moca
bonita ou um rapaz bonito, nesse caso, sua beleza, sua desejabilidade, é algo que
depende de mim, etc.” (DREYFUS; RABINOW, 2010, p. 315-316) O exercicio, entao,
é frequentemente sair caminhando e olhando ao de redor em seus fatos, pessoas,
objetos, etc. com o proposito de lancar definicbes a respeito de cada uma delas, sua
natureza, no que ela pode afetar, se ha algum nivel de dependéncia, e assim, definir
o tipo de atitude a ser adotada frente a esta representacdo. Epiteto também
recomenda a expulsdo dos julgamentos errdneos da mente, pois em razao de julgar-
se equivocadamente amealha-se como consequéncia a censura e O
arrependimento, que é algo visto como negativo, algo a ser evitado, mesmo aquele

arrependimento que é originado pelo uso de certos prazeres.

Plutarco prop@e a pratica da anticuriosidade também recomendada por Marco
Aurélio (2007) em O guia do imperador. Ela tem por objetivo desviar o olhar das
coisas fluteis ou maldosas e dirigi-lo de forma consciente sem distragfes para a
prépria meta que € o si mesmo. A pratica consiste no desvio do olhar curioso sobre
0 que se passa na vida alheia; do desejo e o prazer de se saber das faltas, dos
males, dos defeitos de outrem, e ocupar-se tdo somente com 0 que se passa
consigo, das proprias faltas e dos proprios defeitos. Isto é, substituir o outro por si
como fonte de um conhecimento possivel. Para quando eventualmente for
perturbado pela curiosidade e para evitar o ato de satisfazé-la, prescrevia-se, além
de ocupar-se com leituras Uteis como estudos sobre os segredos da natureza e
histérias escritas por historiadores, praticar caminhadas sem olhar para os lados,
retirar-se para o campo para usufruir do seu espetaculo calmo e reconfortante; Fazer
exercicios de memoria como ao longo do dia recitar o que se aprendeu de cor,
lembrar-se de sentencas fundamentais que leu. Desafiar-se para treinar a
resisténcia contra a curiosidade com provas como dirigir o olhar para deliciosas e
desejaveis iguarias e a elas resistir ou deixar uma carta de lado por algum tempo

sem abri-la, quando julgar-se que esta traz noticias importantes.

Na linha da proposi¢céo de autodesafios, esta a pratica das provas na qual se

faz uma interrogagéo de si sobre si, com o intuito de avaliar do que se € capaz, de
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estabelecer o ponto do progresso em que se esta para conhecer a si mesmo. A
pratica de prova consistia, portanto, em estabelecer um objetivo e prazos para
alcanca-lo e avaliar seu progresso como no exemplo dado por Epiteto: se o objetivo
€ lutar contra a cOlera, entdo ele prescreve que deve se comprometer em nao se
encolerizar por um dia, depois por dois dias, quatro dias, e assim por diante até 30
dias. Atingida a meta, devem-se oferecer sacrificios aos deuses.

Além das praticas espirituais e intelectuais existiam as praticas corporais em
razao da concepcgao de que 0 corpo era instrumento para as virtudes. Quer dizer,
para as virtudes tornarem-se ativas deveriam passar primeiro pelo corpo para entao,
estarem aptas para a acao. Assim eram prescritos exercicios de abstinéncia, como o
de resisténcia a fome, calor, frio e ao sono, cujo objetivo era desenvolver a coragem
(andréia), a resisténcia para suportar os infortinios da vida; e a formacéao e reforco

da virtude que € a sofhrossyne, a capacidade de moderar a si mesmo.

O objetivo dos helenistas romanos ndo era regrar ou proibir, e sim, ao integrar
a abstinéncia de qualquer conforto como uma préatica recorrente, capacitar a
suportar os infortinios, e principalmente adquirir uma atitude de desprendimento
frente aos bens e a riqueza como estilo de vida. Desta feita, ndo existia rejeicdo ao
corpo; os helenistas romanos apenas se expressavam com rigor em relacao a ele
exatamente para transforma-lo em um instrumento de saude e forca para quando
dele precisar. Em suma, o corpo ndo comanda; € um instrumento para a existéncia.

A maioria dos exercicios propostos pelos filosofos helenistas e romanos esta
voltada para a construgédo de velhice ideal, na medida em que eles podem ser
aplicados a qualquer momento quando sdo da ordem de praticas espirituais, para o
preparo de uma existéncia tranquila, que tem seu apice ap0s a maturidade. As
praticas corporais evidenciam uma natural restricdo, e, neste sentido, Foucault
(2010a, p. 385) assinala que, quando ha uma reflexdo sobre a ascese do corpo, esta
deve ser dirigida para os “corpos de velhos, corpos de quadragenarios, nao mais ao
corpo do jovem, ao corpo atlético”. Dai Séneca (2009, p. 50) mostrar-se contrario a
ginastica platénica, quando afirma ser uma “insensatez totalmente imprépria para
um homem de cultura”, pois esta extenua o espirito e entra na alma com todo o peso
do corpo. Prescreve para um corpo debilitado como o seu, exercicios leves, como
andar de liteira, andar a pé, que movimenta o corpo, mas nado impede de ler,

conversar, ditar ou ouvir:
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H&a exercicios faceis e breves que fatigam o corpo rapidamente e nos
poupam tempo. Tais exercicios merecem sobretudo a nossa atengdo: a
corrida, os exercicios com halteres, os varios tipos de salto — em altura, em
comprimento, o salto a que eu chamaria “a moda dos Salios”, ou aquele
outro que, em linguagem provocante, diria “o passo dos tintureiros”. Escolhe
algum destes exercicios, cuja execucdo ndo € dificil. Seja qual for o teu
preferido, ndo deixes de passar depressa do corpo para a alma: a esta, da-
Ihe exercicio dia e noite. O exercicio fisico ndo te exigird grande esforco; o
da alma, nem o frio ou o calor o interrompe, nem mesmo a velhice.
(SENECA, 2009, p. 51-52)

Enquanto a abstinéncia € fruto de uma escolha que acontece eventualmente
com o fim de se aprimorar, a pratica de provas € um exercicio intelectual de si sobre
si, diante do confronto com a realidade, cuja duracdo € do tamanho da propria
existéncia, para sobrepujar um ethos que ndo cabe mais.

Foucault diferencia nas praticas de exame de conteldo representativo o que
seja exercicio espiritual de método intelectual, a saber: o primeiro deriva da acéo de
se permitir o movimento espontaneo, livre, do fluxo das representacdes e o trabalho
sobre esse fluxo; o segundo, o método intelectual, da-se no treinamento da alma
guando se define voluntaria e sistematicamente qual é a lei de sucessdo das
representacfes que permite a sua aceitacdo no espirito, “sob a condigdo de que
tenham entre si um liame suficiente forte, obrigatério e necessario, para que sejam
levados logicamente, indubitavelmente, sem hesitacdo, a passar da primeira para a
segunda” (FOUCAULT, 2010a, p. 263). Quer dizer, € no imaginario que acontece o
erro, entdo € nele que se deve agir, sobre a maneira de se entender o mundo e as
coisas. Assim sendo, imagina-se qualquer tipo de situacdo, se pensa em uma
resposta, se treina em um adequado comportamento uma boa reacao,

compreendendo-se que tanto os atos quanto as emocdes sdo reacdes.

Em sintese, considerando-se analiticamente cada coisa e em sua totalidade
“a alma adquire a indiferenca soberana da sua tranquilidade e de sua adequacao a
razao divina” (FOUCAULT, 2010a, p. 265). A ascese, no periodo helenistico-romano,
€ composta por exercicios tanto concretos como de aspectos tedricos em discursos,
gue devem ser aplicados de forma logica nas circunstancias cotidianas como um
“‘dominio do discurso interior” (HADOT, 2010, p. 199). Isto porgue 0s estoicos e 0S
epicuristas entendiam que as paixfes humanas, os problemas e as dores derivam
do uso inadequado da razéao, que leva a se cometer erros de raciocinio e, por

consequéncia, de julgamento, que desaguam em sofrimento.
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Eis a razdo das préticas de si nesse periodo ligarem o individuo a verdade
para constituir a si mesmo; equipa-lo de uma couraga que O prepare para as
circunstancias futuras, estabelecendo uma relacédo plena consigo mesmo. Foucault
(20104, p. 288) descreve que esta couraca € formada por aquilo que ele nominou de

“‘material de l6gos”. Este material € composto por:

[...] frases, elementos de discursos, de racionalidade: de uma racionalidade
gue ao mesmo tempo diz o verdadeiro e prescreve o que é preciso fazer.
[...] sdo indutores de acdo que, em seu valor e sua eficacia indutora, uma
vez presentes — na mente, N0 pensamento, no coragao, no préprio corpo de
guem os detém —, este que os detém agird espontaneamente. (FOUCAULT,
2010a, p. 288)

Os elementos de discursos podiam ser frases ouvidas ou lidas que eram lidas
e relidas, repronunciadas, escritas e reescritas e memorizadas até quando este
material passasse a fazer parte intrinseca do ser do sujeito, e se tornasse uma
matriz de acgdo, pois Ihe dotava de uma acdo espontdanea quando se fizesse
necessario. Isto €, quando em um momento de perigo, o l6gos se reatualiza e
responde adequadamente frente a circunstancia. Isto posto, ver-se-a a seguir de que
maneira os discursos convertem o material de I6gos em matriz de acdo forjada a
partir da préatica da escuta, da escrita e da fala. E considerando-se que a amizade é
uma pratica de si, basilar tanto para o estoicismo quanto mais para 0 epicurismo na
formacdo e no exercicio dos discursos matriciais como um estilo de vida, ela sera

analisada na sequéncia.

3.2.2.1 Exercicios de si: a escuta, a escrita e a fala

Ao longo do discorrido até aqui, recorrentemente falou-se da importancia de
se treinar uma habilidade, uma técnica para que esta seja apreendida. Sobre isto,
Foucault (2006, p. 146) afirma que “ndo se pode mais aprender a arte de viver, a
techné tou biou, sem uma askésis que deve ser compreendida como treino de si por
si mesmo”.

A maioria das praticas de si do periodo helenista romano descritas neste
trabalho, como exercicios de memoria e as meditacdes, se utiliza, muitas vezes, de

técnicas de si para maximizar a sua eficacia, a saber, a escrita, a leitura, a escuta e
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a fala. Tal afirmagéo néo significa que elas ndo sejam técnicas de si eficazes por si
s6, muito pelo contrario. Elas integram as técnicas de si do que Foucault denominou
de praticas do discurso verdadeiro: através da pratica da verdade que constitui um
sujeito de veridiccdo se permite a0 mesmo tempo tanto adquirir discursos
verdadeiros quanto fazé-lo sujeito destes mesmos discursos; ele diz a verdade por
estar transformado por esta verdade. A este processo Foucault (2010a, p. 296)
denominou de “subjetivagdo do discurso verdadeiro”. “trata-se de encontrar a si
mesmo em um movimento cujo momento essencial ndo € objetivacdo de si em um
discurso verdadeiro, mas a subjetivacdo de um discurso verdadeiro em uma pratica
e em exercicio de si sobre si” (FOUCAULT, 2010a, p. 296-297).

Portanto, a préatica da subjetivacdo do discurso verdadeiro se da através da
fala, da escrita, como cartas, anotacdes, bem como da leitura e da escuta. Para
tanto, € preciso saber falar, escutar, ler e escrever adequadamente e o0 primeiro
passo investigado por Foucault foi a escuta, a qual serd analisada a seguir, e, na

sequéncia, a leitura, a escrita e a fala.

3.2.2.1.1 A escutade si

Em uma cultura essencialmente oral a escuta é o primeiro passo na ascese,
na subjetivacdo do discurso verdadeiro, pois quando feito de maneira adequada,
possibilita o convencimento ou néo. Isto é, o que esta sendo dito € ajuizado como
verdadeiro ou falso em funcdo daquilo que ja se encontra no légos. Uma vez
persuadido de que o que se ouve € verdadeiro, esta verdade € recolhida e
incorporada ao sujeito para se tornar suus (tornar-se sua) para desta forma,
transformar-se em “matriz do ethos”: “a passagem da alétheia ao ethos (do discurso
verdadeiro ao que serad regra fundamental de conduta) comeca seguramente na
escuta. [...] O unico acesso da alma ao l6gos &, pois, o ouvido” (FOUCAULT, 2010a,
p. 297-299).

Um dos autores investigados por Foucault na “A hermenéutica do sujeito”
(2010 a) foi Plutarco, na sua obra “Como ouvir’ (2003), na qual o filésofo grego
expde uma série de prescricdes e meditacdes sobre o bem escutar como um modo

de vida. Para ele, o escutar € o mais veneravel e o mais l6gico de todos os sentidos.
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E o 6rgéo da sabedoria, visto que é aquele que pode receber o logos, na medida em
gue os demais sentidos dao acesso principalmente aos prazeres e ao erro, como,
por exemplo, a ilusdo de 6tica®’. Outro ponto é o fato de que os vicios s&o instalados
e assegurados pelos sentidos, e a audicdo € o unico pelo qual se pode aprender a
virtude, posto que esta ndo se descola do l6gos, da linguagem racional, originada e

articulada em sons e pela razéo.

De acordo com Foucault, para 0s gregos, a escuta possuia uma natureza
profundamente ambigua e, para demonstra-lo, cita o texto de Plutarco “Como Ouvir”
(2003), no qual ele diz que, “no fundo, a audig&o, o ouvir, € ao mesmo tempo o0 mais
pathetikés e o mais logikos de todos os sentidos” (apud FOUCAULT, 2010a, p. 298).

7

A audicdo, portanto, tem um carater ambiguo, quer dizer, ela € passiva
(phathetikds) e é l6gica (I6gikés): ao mesmo tempo em que a alma por ser passiva
pode sofrer os efeitos negativos do mundo exterior ao ser surpreendida e
desequilibrada pelo que ouve, quer seja por barulhos, efeitos da musica, ou mesmo
ser seduzida pelas lisonjas ou efeitos da retdrica; é logica porque é o “sentido que,
mais do que qualquer outro, pode receber o I6gos” (FOUCAULT, 2010a, p. 299).

Foucault também analisa os textos de Epiteto e de Séneca, consonantes a
Plutarco, em relacdo a ambiguidade da audicao, cada qual com seu ponto de vista.
Na “Carta a Lucilio” 108, Séneca (2009, p. 592, 108-4) argumenta sobre a vantagem
do carater passivo da audicdo, quando diz que, “‘quem convive, mesmo
distraidamente, com um fildsofo aprende sempre qualquer coisa de util’. Significa
que Séneca considera positivo mesmo quando a vontade nao intervém. Quando nao
se presta muita atencdo, algo de valor permanece, porque o légos trabalha na alma,
de similar maneira quando o individuo, contra a sua vontade, se descobre

bronzeado ao sair debaixo do sol apds ter estado sob ele por algum tempo.

A respeito disso, Foucault relata que o aprender pela escuta passiva refere-se
a doutrina das sementes de alma, qual seja, de todas as almas serem dotadas de
sementes de virtude que sao ativadas ou despertadas por palavras de verdade
pronunciadas ao seu de redor e por ele recolhidas através da escuta. Essa analogia
demonstra o carater automatico e passivo da audicdo. Tal conjuntura |he confere

valor positivo e de vantagem sobre os outros sentidos.

" “Quem acostumou a ouvir com autodominio e respeito, acolhe e retém o que é util, discerne e

reconhece melhor o que é inutil ou falso mostrando-se amante da verdade e ndo quereloso nem
precipitado e genioso.” (PLUTARCO, 2003, p. 14)
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Foucault (2010a, p. 301) chama a atencdo do inconveniente apontado por
Séneca. no tocante a passividade da audicdo, referindo-se ao perigo da atencao ser
mal dirigida, quando ela se detém aos “ornamentos, a beleza da voz, a escolha de

palavras e ao estilo” em detrimento ao bom objeto ou ao alvo da escuta.

O ouvinte que aprecia a arte e é puro deve abandonar o que for florido e
langoroso nos termos e dramatico e pomposo nas acdes. Mas esse ouvinte
deve, por meio da atencgdo, retirar, mergulhando no espirito do discurso e na
disposicédo do orador, o que for Util e proveitoso. Que se lembre de que nao
veio a um teatro ou a um recital, mas a uma aula e uma licdo, a fim de
melhorar a vida por meio das palavras. Por conseguinte, deve-se examinar
e julgar o valor da audiéncia em si mesma e pelas disposicdes, impressdes
pessoais experimentadas; conjeturar se alguma paixdo se abrandou, ou
algum aborrecimento se aliviou, se suas boas resolu¢cdes de sentimentos
elevados se tornaram mais firmes, se brotou em si 0 entusiasmo para a
virtude e o bem. (PLUTARCO, 2003, p. 27)

Sobre esse perigo, Foucault (2010a) lembra a fala de Epiteto (Coléquio Il, 23),
na qual ele diz que se deve escutar 0 ensino e a verdade que € pronunciada, com o
objetivo de avancar para a perfeicdo. No entanto, Foucault (2010a, p. 301) afirma
gue a pronunciacdo deve guardar certos elementos, os quais “estdo ligados a
prépria palavra e a sua organizagdo em discurso”, que sdo a léxis e as escolhas
semanticas. A léxis, porque ela € a maneira de se dizer, e esta deve ser feita da
maneira correta, com uma estilistica que permita a compreensao, que sao as

escolhas semanticas necessarias para tal fim.

Desta forma, o perigo apontado € que o ouvinte pode ser seduzido e ficar
fixado nos elementos que compdem o discurso, e desfocado do que € dito, do que é
verdadeiramente util. Para escapar desse inconveniente, Epiteto propde
(FOUCAULT, 2010a, p. 302) uma tékhne, um conhecimento, uma arte que deve ser
desenvolvida para o bem falar. Todavia, para o bem escutar, ndo é preciso
conhecimento, mas faz-se mister uma pratica assidua, para que se adquira
experiéncia e, por conseguinte, competéncia, e para tal, indica-se trés meios: o
siléncio, a atencdo e uma ética na escuta.

O siléncio é o primeiro estagio a ser aprendido para o bem escutar. Escuta-se
enquanto o outro fala, e, apds ouvir o seu discurso, 0 seu ensino, € preciso reté-lo,
guer dizer, evitar em reconverté-lo de subito em palavras. A escuta deve ser ativa e
significativa, e isto é possivel através de uma atitude fisica calma, tanto do corpo
guanto da alma, que permita o maximo aproveitamento dela. “A alma deve, de

algum modo, acolher, sem nenhuma perturbacéo, a palavra que lhe é enderegada”
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(FOUCAULT, 20104, p. 305). Para tanto, o corpo do ouvinte deve ficar o mais imovel
possivel, e utilizar-se de certos gestos como, por exemplo, um leve balancar de
cabeca e um sorriso quando aprova o que esta sendo dito.

Deve-se escutar com comprometimento na “manifestacdo da vontade por
parte de quem escuta, manifestagcdo que suscita e sustenta o discurso do mestre”
(FOUCAULT, 2010a, p. 308), ou seja, o ouvinte deve demonstrar-se competente em

ouvir, que é alguém que procura a verdade.

O segundo meio € a atencdo da escuta, a qual consiste em ter a atencao
dirigida para o que € util e descartar aquilo que ndo é pertinente: Por exemplo,
desviar a atencdo da forma, da semantica, da pessoa que fala, para apreender o
gue é dito pelo l6gos de verdade, e transforma-lo em preceito de acdo que deve ser
memorizado, para que nao se perca o aprendizado.

O ultimo meio é a ética da escuta, que pode ser conhecida pela obra de

Plutarco “Como ouvir”, cujo texto Foucault (2010a, p. 312) assim sintetiza:

[...] quando se ouvir alguém dizer alguma coisa importante, ndo se colocar
imediata e interminavelmente a discuti-la; procurar recolher-se, guardar
siléncio para melhor gravar o que se ouviu, e fazer um rapido exame de si
mesmo apds a licdo que se ouviu ou a conversa que se acabou de ter;
lancar rapido olhar sobre si mesmo para como se estd, para examinar se 0
gue se ouviu e aprendeu constituiu uma novidade em relagdo ao
equipamento (a paraskeué) de que ja se dispunha e Vver,
consequentemente, em que medida e até que ponto foi possivel
aperfeicoar-se.

Ao se prestar atencao de forma eficaz ao que se ouve, a alma também presta
atencao, e aquilo passa a ter um significado. Assim sendo, ela presta atencao em si
mesma através da escuta e da memorizacdo, com 0 escopo de que 0 que é

verdadeiro transforme-se, amiude, no discurso que ela mesma sustenta.

3.2.2.1.2 A fala como técnica de si

O falar, como uma técnica de si, tem em seu cerne a dificuldade em ter
definidas quais as regras, dentro do contexto ético, do que dizer e como dizer.
Plutarco (2003) propbe uma etiqueta para o bem falar, que contém, além dos

aspectos inerentes a parresia, elementos de conduta, tais como: quando discursar
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ou discorrer, deve ser sobre algo Util e necessério; quando quiser fazer alguma
indagacédo sobre a exposicao filoséfica de alguém, perguntar algo pertinente e que

também seja proveitoso para aquele que ira Ihe responder.

7

A tagarelice € encarada como um vicio que deve ser combatido com a
economia estrita da palavra ja na educacdo do jovem, quanto mais em um adulto. O
tagarela é encarado como um recipiente vazio e que nao retém o légos. Sobre isto,
Plutarco (2003, p. 13) afirma:

O siléncio é para o jovem um segundo adorno, principalmente quando, ao
escutar outro, ndo se excita, nem exclama a cada instante, mas, mesmo se
esta absolutamente ndo lhe agrada, se contém e espera que o palestrante
acabe de falar. Portando-se de modo inconveniente os que imediatamente
se opbem, falando aos que falam sem ouvir nem serem ouvidos.

Diégenes (LAERCIO, 2011, p. 189, 94-95) aponta quatro critérios para o bem
falar, quais sejam: o que falar, aquilo que € conveniente ao que fala e ao que escuta;
0 quanto dizer, nem mais nem menos que o0 conveniente; a quem falar, se alguém
fala as pessoas de maior idade, deve adequar as palavras as pessoas de idade, e,
se fala com jovens, deve ajusta-las com para pessoas mais jovens; quando falar,
nem antes nem depois do momento oportuno. Nao se observa, entretanto, nestes
critérios, o preciosismo de um conteudo verdadeiro, mas, sim, a técnica de oratoria.

Por ser a parresia uma atitude do mestre frente ao siléncio do discipulo, que
significa falar francamente, com liberdade, uma certa maneira de dizer a verdade,
Foucault (2010a, p. 334) resgata a nocdo da parresia que, para ele, define, em
relacdo a atitude moral e ao procedimento técnico, as condicbes necessarias para

se proferir um discurso verdadeiro.

E, de fato, para analisar o aspecto da fala como um viés de subjetivacdo do
discurso verdadeiro, faz-se mister retomar a nocdo de parresia. Entretanto, como
esta pratica ja foi trabalhada no capitulo 1.2, serdo apenas analisadas as precisdes
necessarias para a compreensdo da parresia enquanto técnica de si para a

subjetivacéo do discurso verdadeiro.

Isto posto, pode-se dizer que a parresia é inerente a regra do kair0s, que
garante o bem falar e o escutar: deve-se escolher, dentro de certas condi¢des
peculiares do ouvinte, 0 momento prudente, 0 momento propicio para dizer a
verdade. O contetudo da fala ndo é o ser da natureza e das coisas, e sim a verdade

sobre os individuos, o revelar a sua situagcdo, aquilo que eles ndo percebem a
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respeito de si mesmos, sobre questdes que o ouvinte apresenta, decisbes a tomar,
seu carater, seus defeitos: “o parresista ndo revela a seu interlocutor o que é. Ele
desvela ou o ajuda a reconhecer o que ele, interlocutor, €” (FOUCAULT, 2011, p. 18-
19).

A fala filosdfica, enquanto discurso da arte de viver o si, tem, segundo Hadot
(2010), trés maneiras diferentes de ser analisada: a primeira, quando o estilo de vida
determina o discurso e reciprocamente o discurso justifica teoricamente esse estilo;
na segunda forma, quando se escolhe viver a relagédo de si e sobre os outros, 0
discurso filosofico é indispensavel; e, por ultimo, ele é uma das praticas da vida
filosofica, “sob a forma de dialogo com outrem ou consigo mesmo” (HADOT, 2010, p.
253). Destarte, como 0 autor pontua, seja qual for o discurso filosofico escolhido, a
saber, o da escolha do bem de Platdo; da vida, segundo o intelecto de Aristételes;
do prazer puro dos epicuristas; da escolha da intencdo moral dos estoicos, e assim
por diante, todos os discursos dirigem-se para o retirar-se em si mesmo, ao dobrar-
se sobre si, com o fim de levar a uma elaboracéo de si, e, consequentemente, de

diversas maneiras (pertinentes a cada escola filosofica), a transformagéo do eu.

Considerando os critérios apontados, a parresia é o adequado discurso
filosofico, por ser constituida de elementos verbais que agem diretamente sobre a
alma do sujeito, construindo um novo ethos, que irA compor o equipamento
necessario para as inexoraveis vicissitudes da existéncia. “E uma técnica e uma
ética, € uma arte e uma moral” (FOUCAULT, 2010a, p. 329). Ela prové, ao discipulo,
um siléncio fecundo, receptaculo para as palavras de verdade que serdo

transformadas em discurso proprio, ou seja, em discurso subjetivado.

3.2.2.1.3 Aleitura e a escrita de si

A leitura e a escrita faziam parte da subjetivacdo do discurso verdadeiro,
como exercicios de si muito populares na Antiguidade. A funcdo primordial dessas
praticas era fornecer material para meditacao.

Essas duas praticas estdo sendo apresentadas em conjunto, em razdo de que
0 exercicio da leitura era intrinsecamente ligada ao da escrita, que, dentro da cultura

ora estudada, consistia em um treino de si altamente relevante, executado de forma
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pessoal e individual. A leitura reativa-se no exercicio da escrita que, por outro lado,

converte-se em meio para a meditacao.

Neste sentido, Séneca recomendava que se alternassem as praticas, para
gue a escrita fornecesse corpo ao amealhado pela leitura, isto porque a escrita
propicia a assimilagdo do que foi pensado e impregna a ideia na alma. A assimilagao
dava-se por escrever o que foi lido, reler silenciosamente (ou em voz baixa) e depois
reler em voz alta. Neste sentido, aconselhavam-se ler poucos autores, ler poucas

obras, e ler poucos trechos dessas obras, apenas aquelas passagens importantes.

[...] a leitura é de fato, em meu entender, imprescindivel: primeiro, para me
nado dar por satisfeito s6 com minhas obras, segundo, para, ao informar-me
dos problemas investigados por outros, poder ajuizar das descobertas ja
feitas e conjecturar as que ainda ha por fazer. A leitura alimenta a
inteligéncia e retempera-a das fadigas do estudo, sem, contudo, por de lado
0 estudo. N&o devemos limitar-nos nem s a escrita, nem sé a leitura: uma
diminui-nos as forcas, esgota-nos (estou me referindo ao trabalho da
escrita), a outra amolece-nos e embota-nos a energia. Devemos alternar
ambas as atividades, equilibra-las, para que a pena venha a dar forma as
ideias coligidas das leituras. (SENECA, 2009, p. 379-380)

Destarte, o efeito esperado da leitura ndo era simplesmente compreender o
contetdo expresso pelo autor, mas, sobretudo, constituir para si mesmo um conjunto
de proposicbes, de prescricdes verdadeiras, que formassem a paraskheué. Isto
porque, prescricdes sao afirmacdes ou proposicdes com o carater de enunciados de
verdade, cuja funcao € praticar a reflexdo filoséfica, e que devem ser acolhidas pelo

aconselhado com o espirito aberto.

A respeito dos preceitos, Séneca nas cartas 94, 95 e 105 adverte que eles,
por si s6, podem néo ser eficazes para corrigir as falsas crencas. Da mesma forma,
corre-se 0 risco de 0s preceitos levarem ao aconselhando “a proceder segundo a
moral, mas néo lhe facultam a regra para sempre proceder de forma moral; e se nao
conseguem isto, também ndo conseguem leva-lo a virtude” (SENECA, 2009, p. 515).
Se assim for, ndo ha mérito, visto que, na concepc¢éao do filésofo, o valor esta nas
razbes que levam a agir, e ndo na moral. Porém, quando as proposi¢des, 0S
preceitos, as exortacdes estdo associadas a outros métodos, como a meditacao,
dentre outros, elas sdo extremamente Uteis: Ié-se um preceito, por exemplo; medita-
se sobre ele, anota-se, |é-se, relé, medita-se. Pela leitura e pela escrita da

meditacao, faz-se um “exercicio do pensamento sobre ele mesmo, que reativa o que
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ele sabe, torna presente um principio, uma regra ou um exemplo, reflete sobre eles,
assimila-os, e assim se prepara para encarar o real” (FOUCAULT, 2006, p. 147).

A pratica da escrita consistia em fazer resumos e florilégios, onde se relinem
proposicdes e reflexdes de diferentes autores sobre algum assunto especifico ou
assuntos diversos, como as cartas de Séneca para Lucilio, nas quais o filosofo
escrevia frases de Epicuro e desenvolvia a questdo proposta para que Lucilio

meditasse a respeito.

O processo de leitura, escrita e releitura incorpora-se ao discurso verdadeiro
proferido a partir de uma fala, que € posteriormente escrita, ou da leitura da obra de
outro. Esse processo € descrito por Foucault (2010 a, p. 321) como um exercicio

fisico laborioso, na medida em que

Era habito, e habito recomendado, escrever aquilo que se tivesse lido, e
uma vez escrito, reler aquilo que estivesse escrito, e relé-lo
necessariamente em voz alta, pois, como sabemos, na escrita latina e
grega, as palavras ndo eram separadas umas das outras em funcdo das
linguas grega e latina ndo terem suas palavras separadas umas das outras.
Isto significa que havia grande dificuldade em ler. O exercicio nao era féacil:
ndo se tratava simplesmente de ler com os olhos. Para se chegar a
destacar as palavras como convinha, era-se obrigado a pronuncia-las em
voz baixa.

As anotacbes do que foi ouvido, tanto por meio das conversas, aulas, ou
mesmo de leituras, sdo denominadas em grego de hypomnématas, que é um
suporte material para a memoria, que podia ser livros, ou, em geral, cadernos de
anotacdes de uso pessoal e administrativo, como registros publicos. Esse é um
instrumento que logo foi utilizado para a constituicdo de uma relagdo consigo mesmo
a partir do recolhimento, em praticar uma existéncia autossuficiente, em uma vida
voltada para o seu interior.

O hipomnémata surge numa época em que o discurso, a citagdo, tem um
lugar privilegiado dentro da cultura quando praticado sob a insignia da idade e da
autoridade. Dai a escrita por meio do hipomnémata ter se transformado em um meio

para a cultura de si e para o governo de si.

Esses cadernos ndo eram diarios intimos, tdo pouco descricdes da rotina
pessoal ou das suas aventuras, ou um lugar para colocar aquilo que precisa
simplesmente ser memorizado. Eram, na verdade, uma escrita etopoética, pois
objetivavam, como Foucault (2010, p. 320) relata, “reunir o l6gos fragmentado,

transmitido pelo ensino, pela escuta e pela leitura, como meio de estabelecer uma
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relacdo de si consigo mesma tdo adequada e perfeita quanto possivel”, ou seja,
tinham o escopo de reunir o que ja foi dito, ouvido ou lido, para ser lido
posteriormente na pratica da meditacdo, operadora da transformacédo da conduta
(ethos), no processo de constituicdo de si. Neles, encontravam-se “citagdes,
fragmentos de trabalhos, exemplos, acGes testemunhadas, descri¢des, reflexdes ou
arrazoados que tinham sido ouvidos ou que tinham vindo a mente” (DREYFUS,

2010, p. 319).

Alguns utilizavam o hipomnémata como material para a escrita posterior de
tratados, ou livros que versavam sobre as maneiras de lutar contra algum defeito ou
vicio, como, por exemplo, a maledicéncia ou a inveja, ou ainda como superar ou lidar

com uma situacao dificil ou de crise, como um exilio, uma doenca ou uma desgraca.

Além dos hipomnématas, outra forma de escrita etopoética foram as
correspondéncias, visto que eles podiam ser utilizadas como meio para o beneficio

de outrem.

O servico de alma que acontecia através de correspondéncias se dava entre
aguele que estava em um patamar mais avancado em relacédo as virtudes e no bem, e
aguele que anelava por ajuda. O mestre aconselhava o outro e concomitantemente

recordava e reativava as verdades que tinha necessidade em sua prépria vida.

Desta feita, essa espécie de correspondéncia tem por objetivo ajudar,
admoestar, exortar, aconselhar e consolar o destinatario. Entretanto, além de destinar
reflexdes para o0 outro, primeiramente atingia o remetente através de um exercicio
pessoal, na medida em que este, ao escrever, lia e pensava sobre o escrito. Ao

receber a carta, o destinatario lia e relia seu contetdo e por ele era modificado.

E esperado, em principio, que o destinatario responda & missiva, estabelecendo
um relacionamento que se retroalimenta, como o descrito por Foucault (2006, p.
155):

[...] ocorre também que a assisténcia espiritual prestada por aquele que
escreve ao seu correspondente lhe seja devolvida na forma de ‘retribuigdo
do conselho’; a medida que aquele que é orientado progride, ele se torna
mais capaz de dar por sua vez conselhos, exortacdes consolos aquele que
tentou ajuda-lo: a orientacdo nao permanece por muito tempo em um
sentido Unico; ela serve de enquadre para mudancas que a ajudam a se
tornar mais igualitéria.

O conteudo comum desse tipo de correspondéncia é exemplificado pelas

cartas de Séneca para Lucilio e Marco Aurélio para Frontdo. Podem-se dividir os
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temas em trés eixos principais. Em primeiro lugar, sobre assuntos da qualidade da
rotina, dos cuidados corporais, como a alimentacdo ou regime, sobre a saude e a
medicacdo ingerida, sobre a qualidade do sono, do despertar, do banho, e sobre os
exercicios; em segundo lugar, sobre os deveres familiares, religiosos, bem como as
atividades de 4cio cultivado e as econdmicas, porém, sdo atividades que, na maioria
das vezes, sdo executados com 0s que 0 cercam, mas que tém o objetivo primordial
de atingir a si, de progredir no trabalho feito sobre si, ou seja, com o fim de exercicio
pessoal. E, por ultimo, sdo discutidas as questdes inerentes ao amor, ou melhor, a
erdtica, tais como a intensidade, o valor e a forma desse amor, onde “a dietética, a
econdmica e a erotica aparecem como os dominios da pratica de si” (FOUCAULT,
2010a, p. 147).

As cadernetas de notas, os hipomnémata, sdo fontes de matéria-prima para
cartas a serem enviadas a outrem. Porém, a correspondéncia ndo deve ser encarada
como um derivativo do hipomnémata, em razdo de este ultimo ser um trabalho
pessoal que pode ou ndo ser compartilhado. A missiva, por sua vez, é um trabalho
relacional que presentifica o escritor para aquele que a recebe. Foucault (2006,
p.156) diz que escrever é

[...] se mostrar, se expor, fazer aparecer seu proprio rosto perto do outro [...]
um olhar que se sobre o destinatario (pela missiva que ele recebe, se sente

olhado) e uma maneira de se oferecer ao seu olhar através do que € dito
sobre si mesmo. A carta prepara de certa forma um face a face.

As correspondéncias e a pratica da parresia sdo técnicas icbnicas da
importancia das relacdes sociais para o servico de alma, a tal ponto de transformar a

amizade em uma técnica de si, como sera analisado a seguir.

3.2.3 A amizade como pratica de si

Segundo Ortega (1999), o conceito da amizade, juntamente com o da ascese,
conversao e parresia (poderia ser acrescentada a velhice), na obra de Foucault, foi
negligenciado pela inexisténcia de uma tematizacdo sistematica no corpus
foucaultiano, em que pese terem sido objeto de analise em diversos artigos,
conferéncias e entrevistas. Assim sendo, ndo ha uma genealogia da amizade na

obra de Foucault: “o ultimo e inacabado projeto de Foucault — toma apenas forma
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(impressionista) nas suas entrevistas. Seus livros ndo oferecem nenhum testemunho
disto” (ORTEGA, 1999, p. 22).

Costa (1999) aponta que o conceito de amizade nao tem, para Foucault, o
mesmo significado que é dado na lingua corrente, a saber, sentimento de afeicéo
muatua em geral entre pessoas que ndo tém lagcos familiares ou de atracdo sexual.

Para o fil6sofo francés,

[...] amizade ndo é um artificio compensatoério, um ornamento afetivo no
qual reservamos um lugar espremido e residual entre as obsessdes
amoroso-sexuais e os deveres civicos. [...] Amizade seria o quadro
relacional dessa constante recriacdo de si. Assim, amizade é descrita como
uma “forma de subjetivagédo coletiva” e “uma forma de vida” que permite a
“criacao de espacos intermediarios capazes de fomentar tanto necessidades
individuais quanto objetivos coletivos”. (COSTA,1999, p. 11-12)

O conceito foucaultiano de amizade pressup8e um sujeito livre, que constréi a
vida a partir das suas proprias escolhas, mas que se relaciona com o outro. Isto €, o
sujeito vivencia a liberdade quando na relacdo com os demais, visto que, na
amizade, através a ampliagdo das possibilidades de relacionamentos e das
necessidades inerentes a elas, tem-se, por consequéncia, 0 surgimento de novos

focos de subjetivagéo.

Assim sendo, pensar sobre o cuidado de si é pensar na relacdo do si com o
outro, na amizade como um lugar privilegiado para o desenvolvimento do discurso
subjetivado, na constituicdo do sujeito ético.

A amizade, como um aspecto essencial da arte de viver, sofreu, ao longo da
histéria do cuidado de si, modificacbes na maneira de o individuo se relacionar com
o Outro. Com o objetivo de levantar algumas precisdes para a compreensdo da
evolucdo ocorrida, apresentar-se-a4, a seguir, como era entendida a amizade no

periodo socratico-platdnico, e posteriormente no helenistico-romano.

3.2.3.1 A amizade socrético-platdnica

A amizade socratico-platdnica é uma virtude que abrange uma atitude de

valorizar mais o0 servico prestado pelo outro do que aquele feito por si. Mas,
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sobretudo, compreende a generosidade como descrito por Xenofonte (2006, p. 74-
75):

O bom amigo esta sempre a postos para fornecer tudo que seu amigo
necessita para amealhar sua riqueza particular e promover sua carreira
publica. Se precisamos de sua generosidade, ele cumpre seu papel; se
somos intimidados, ele vem em nosso socorro, compartilha de despesas,
ajuda a convencer, tolera a aposicao; € o primeiro a nos trazer regozijo
guando estamos em meio a prosperidade e o primeiro a nos reerguer
guando o fracasso nos derruba.

Para compreender melhor a citacdo de Xenofonte, verifica-se a descricdo de
Ortega (2002, p. 31), na qual a amizade socratico-platonica é constituida por trés
conceitos fundamentais, e se entrelagam no processo da sua constituicdo, quais
sejam, a epithymia, proton philon e oikeiétes.

A epithymia representa os desejos consequentes de uma falta, de uma
deficiéncia, que suscita uma necessidade que esta na origem da amizade. O préton
philon é a nocdo do primeiro amigo, aquele com quem se estabeleceu o primeiro
laco, por ama-lo por si mesmo e nao por outro motivo. Segundo esse principio, todas
as amizades granjeadas posteriormente sdo meras imagens, cépias imperfeitas da
primeira que € a verdadeira. Por isso, o primeiro amigo corresponde a ideia de bem.
E, por fim, o oikeiotes, que é uma ‘relacdo de proximidade, afinidade, simpatia,
intimidade, familiaridade e parentesco” (ORTEGA, 2002, p. 32-33), que da a

conotacédo de lagco natural que aproxima e ajusta de forma harmonica:

[...] Portanto, a amizade deve se fundar, por um lado, numa proximidade de
natureza, numa afinidade, correspondente a necessidade reciproca de auto-
aperfeicoamento moral de cada um dos parceiros da relacdo, mas, por outro
lado, essa proximidade e afinidade entre os parceiros deriva de cada um
deles com o bem. (ORTEGA, 2002, p. 33)

Dai, nesse periodo, a amizade ser uma virtude que acontece no platd da
reciprocidade generosa, em que cada um esta a postos para prover a necessidade
do outro. Esta qualidade € também detectada na razdo de a academia platbnica ter
por objetivo criar homens politicos que deviam cuidar de si mesmos para cuidar do
Estado. Dentro dessa dinamica, no cotidiano dos cidad&dos da polis, a amizade
também era uma relacao politica. Isto fica claramente demonstrado quando Foucault
apresenta o tema do cuidado de si no curso A hermenéutica do sujeito, usando

7

como fio condutor o texto Primeiro Alcebiades: o governo do outro € a meta do
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governo de si, e que, por sua vez, a populacdo se beneficia com o bem-estar
proporcionado pelo governante. Porém, para atingir tal escopo, primeiramente é
preciso cuidar de si, e isto s6 € possivel na relacdo com o outro que o auxilie na

autoconstituicao.

Diante dessa configuragdo, Foucault (2006) observou que a amizade
desempenhava um papel central para a sobrevivéncia da polis, por ser ela
institucionalizada, na medida em que comportava um sistema de obrigacdes, regras e
tarefas reciprocas, e um sistema de hierarquias, que regulava, através das leis e do
ideal da virtude, o sistema de rela¢des sociais. Por tal razdo, ela ndo é, em si mesma,

uma instituicdo social, mas sim um espaco institucionalizado de convivéncia.

Um exemplo iconico disso € a heteria, que, segundo o relato de Ortega (2002,
p. 22-23), era um espacgo basilar desde o mundo grego arcaico, consistente em uma
associacdo entre amigos. Ela era formada por uma relacdo de camaradagem,
semelhante a um grupo politico ou fraternidade militar, na qual homens de idade,
atividade profissional e origem social semelhantes adentravam na juventude e
permaneciam até a velhice. Cada heteria desenvolvia suas proprias regras e rituais

de associac¢ao, sendo elas parte de conhecimento publico, parte secretas.

Dentro dessas heterias, o vinculo afetivo era forte e intimo, inclusive mais
profundo do que o estabelecido dentro das familias. Lembre-se (item 2.1) que a
amizade associada a virtude era a base do amor considerado verdadeiro em meio aos
homens, na medida em que os prazeres considerados indignos, como a lascivia,
deviam estar ausentes; e que a hostilidade entre os sexos, derivada do estatuto
diferenciado dado a cada um deles, impossibilitava a amizade dentre homens e

mulheres.

Assim sendo, a reflexdo da philia, no periodo socratico-platbnico, surge
principalmente com dois propésitos. O primeiro, de dotar o amor entre 0s homens
em algo moralmente aceito, na medida em que ela retira o elemento sexual que
passa a ser sublimado (Eros sublimado) através dos elementos pedagodgicos. O
segundo, de ser fundamentalmente ontoldgica, por ela vincular a amizade a verdade
e a politica. E preciso diferenciar que o filésofo, aqui, € o amigo da verdade, da
beleza e da sabedoria, em maior grau do que é amigo de um outro. Este outro é
geralmente denominado de mestre, cuja funcdo € pedagdgica em completar as

falhas, quer de formacéao, quer educacionais do discipulo.
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Foucault detecta nos dialogos de Platédo trés tipos de mestria, quais sejam, a
mestria do exemplo, a mestria de competéncia e a mestria socratica, salientando
(2010a, p. 116) que o que se deve observar é que todas se assentam “sobre um
jogo entre ignorancia e memoria”. Quer dizer, as trés formas de mestria necessitam
memorizar um modelo, memorizar e aprender um conhecimento, uma habilidade,
“descobrir que o saber que nos falta é afinal simplesmente encontrado na propria
memoria” (FOUCAULT, 2010a, p. 116).

7 7

A mestria do exemplo € aquela em que o outro é um modelo de
comportamento. O exemplo € fornecido pela presenca dos privilegiados ancestrais,
pelos gloriosos ancidos da cidade, pelos enamorados e também relatado pela
tradicdo através dos herdis, dos grandes homens que se aprende conhecer através
das narrativas e das epopeias. A mestria pela competéncia se da pela transmissao
de conhecimentos, principios, habilidades e aptidées daquele que trabalha no
cuidado de si do discipulo. Por ultimo, a mestria socratica. O método de trabalho do
mestre socratico era o dialogo, ou seja, questionar seu interlocutor no intuito de
descobrir suas lacunas e completa-las com a verdade. O dialogo, o filosofar com o
mestre ou em grupo, carrega a amizade de um valor de alta importancia para a
filosofia, por localizar, nessa relacdo com o Outro, um lugar excepcional para a sua

pratica. Sobre isto, Ortega aponta para o fato de que a

[...] escolha do didlogo como forma de expressdo filos6fica em Platao
evidencia a ligacdo da philia com a filosofia. A atividade de “con-filosofar”
(synfhilosophein), o filosofar em comum, € o meio de os filésofos aprofundarem
a sua amizade e a tornarem-se nobres como filésofos e como homens, dira
Aristételes posteriormente. O Eros-philia platdnico se concretiza na
constituicdo da comunidade filosofica. A “vida em comum” dos participantes &
indispenséavel para a atividade filoséfica. (ORTEGA, 2002, 14)

Ao tratar do tema amizade como técnica de si, ndo se pode deixar de citar a
importante obra de Aristoteles, “Etica a Nicobmaco”, na qual ele escreve nos livros
VIIl e XI toda uma série de precisdes a respeito deste tema. Ja no inicio do livro VI,

o filosofo aponta duas razbes que dao base para sua importancia no campo da ética:

Amigos constituem um auxilio ao jovem, a fim de protegé-lo do erro; aos
velhos, para deles cuidar e suplementar sua capacidade de acédo que lhes
falta em sua fraqueza; aos que se acham no acme da vida, para assisti-los
nas acgdes nobres. Por isso, louvamos os homens que amam seus
semelhantes. Na verdade, a forma mais elevada de justica parece conter
um elemento de amizade. (ARISTOTELES, 2009, p. 235-236)
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A amizade envolve a virtude (arete). Ela € nobre em si mesma e é

imprescindivel para o bem viver em qualquer idade em que se esteja.

Para Aristoteles (2009), a amizade sO acontece sob trés critérios. Primeiro,
ela tem que ser matua, isto €, o sentimento de boa vontade e de querer bem deve
ser reciproco; o segundo critério € que ambos estejam cientes da afeicdo um do
outro. E por terceiro, a origem da sua afeicdo deve ser uma das qualidades
mencionadas anteriormente. Também ha trés tipos de amizades, a baseada no

prazer, na utilidade e a ideal.

Na amizade baseada no prazer, o critério de formacao do vinculo ndo é o que
a pessoa € em si mesma, mas o quao agradavel ela pode ser. O individuo aprecia o
amigo para o seu proprio bem e prazer. Segundo Aristételes (2009, p. 239), estas
amizades sao “apenas incidentais”, e facilmente rompidas caso o motivo que a

impulsiona desapareca.

O segundo tipo € aquela em que ha o critério de utilidade para a construcao
do laco de amizade. Este tipo de relacionamento também € fugaz, pois sO se
mantém enquanto houver lucratividade mutua. Amizades (teis parecem acontecer
mais amiude entre os mais velhos, pois, segundo Aristételes (2009, p. 239), “na
velhice os homens ndo buscam o prazer, mas vantagens”. Nesta idade, as pessoas
costumam ser asperas ou taciturnas, com pouca capacidade para serem agradaveis,

gualidade essencial para a amizade.

Portanto, a amizade dos dois primeiros tipos pode acontecer entre dois
individuos maus ou entre um bom e outro mau, ou entre nem bom e nem mau ou

outro tipo de combinacéo.

A amizade perfeita se da entre bons e semelhantes em relacéo a pratica da
virtude. Estes se apreciam reciprocamente, querem o bem um ao outro pelo que
eles sdo. O laco é baseado no bem, no prazer, e é fomentado por algum tipo de
similaridade. Sendo a virtude agradavel e duradoura, essa amizade tende a se
perpetuar. Entretanto, ela é rara, pois sdo poucos os individuos que se ajustam a
ela. Ademais, ela necessita de tempo e intimidade para ser construida; que cada um
tenha demonstrado ao outro que é digno de confiangca. Outro aspecto a ser

salientado é a caracteristica de espelhamento que a amizade ideal possui:

[...] se o individuo virtuoso se sente em relac@o ao seu amigo da mesma
maneira que sente em relacdo a si mesmo (pois seu amigo € um segundo
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eu) —, entdo, tal como a propria existéncia de um homem é desejavel para
ele, do mesmo modo, ou quase do mesmo modo, € a existéncia do seu
amigo desejavel. Mas, como vimos, € a consciéncia de si mesmo como boa
gue torna a existéncia desejavel, e tal consciéncia é prazer em si mesmo.
Portanto, um homem deve estar consciente da existéncia do amigo
também, o que sera realizado no conviverem e compartilharem o dialogo e
a comunicacdo dos seus pensamentos, pois esse é o significado do que
tange aos seres humanos. (ARISTOTELES, 2009, p. 285)

O amigo é um “outro si-mesmo” (WOLF, 2010, p. 245). Aquilo que lhe define
€, por consequéncia, a mesma caracteristica definitéria do amigo. Por essa razéo, o
amigo ideal tem a qualidade de, através da imagem especular, elevar a consciéncia
de si mesmo, de firmar uma identidade pessoal e do que o cerca, e este processo €

prazeroso.

Aristételes incompatibiliza os conceitos de Eros e philia, associados pela
nocao socratico-platdnica de amizade. Para ele, Eros é o desejo, a paixdo, aquilo
que desestabiliza a alma; a philia é um ethos, uma atividade filoséfica prépria da
razdo, bem como é um habito, uma atitude moral, que deriva da decisdo da vontade

gue caminha em direcdo ao bem do outro.

Portanto, da mesma forma como na passagem da pratica do cuidado de si
do periodo socratico-platénico para o periodo helenistico-romano ocorreram
deslocamentos, assim também aconteceu em relacdo a concep¢do do que seja a
amizade, sua importancia e maneira vivencia-la na pratica de si. Analisar tal

configuracdo é o objetivo do item a seguir.

3.2.3.2 A amizade helenistica romana

Como anteriormente explanado, a amizade era dotada de dois essenciais
objetivos: o de dar lugar ao Eros e o de dar espaco ao campo politico. A amizade
implicava a isonomia, quer dizer, ela era coextensiva da cidadania e, como tal,
todos, em principio, eram amigos entre si, e tinham os mesmos direitos. Aristételes
dissociou os atributos de Eros e philia, submetendo esta dltima a “um processo de
universalizagdo, que designa o vinculo geral entre seres humanos [...], tendo a
amizade perfeita (teleia philia) como modelo” (ORTEGA, 2002, p. 54). Tal

dissociacao foi mantida pelos epicuristas, estoicos e mesmo por Cicero.
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Na Grécia e na sociedade romana, a amizade era praticada de maneira

semelhante, qual seja:

[...] a sociedade romana consistia em uma hierarquia de individuos ligados
uns aos outros por um conjunto de servigos e obrigagdes; em um grupo no
qual cada individuo nédo tinha exatamente a mesma posi¢do em relacdo aos
demais. A amizade era, em geral, centralizada em torno de um
personagem, em relacdo ao qual alguns estavam mais préximos e [outros]
menos proximos. Para passar de um grau para outro de proximidade, havia
toda uma série de condic6es, ao mesmo tempo implicitas e explicitas, havia
rituais, gestos e frases indicando a alguém que ele progredira na amizade
de outro, etc. (FOUCAULT, 2010a, p. 103)

Neste sentido, a amizade podia ser tanto um passaporte para associacdes
politicas e relacdes de poder quanto se basear em afei¢des livres. Entretanto, com a
diminuicdo do significado da pdlis e com a passagem do poder para o império,
houve um decréscimo da eficacia da amizade como valor politico. Assim, a politica
nao € mais alicercada exclusivamente na amizade e podia existir descolada dela. De
gualquer modo, era dentro das redes socialmente preexistentes, nas redes de

amizades, que a prética do cuidado de si acontecia.

As organizacfes sociais favoreciam o surgimento e a manutencdo dos lacos
gue compdem a amizade como uma prética da epiméleia heautol. Ela era praticada
dentro de instituicdes, no interior de diferentes grupos entre si, alguns fechados uns
aos outros, e que, por vezes, excluiam os demais, como as organizacdes de
confraria, de fraternidades, escolas, ou mesmo seitas. Muitas delas eram
organizadas em torno de procedimentos ritualizados e cultuais que diminuiam, sem
perder a importancia da pratica de si, a necessidade do trabalho pessoal e de
investigacdo, de analise e de elaboracédo de si por si. O servico de alma também
tinha lugar no interior das comunidades, da mesma maneira que na rede de

amizades.

A amizade como uma forma de subjetivacdo coletiva faz parte da arte de
viver, quando entendida como sendo um quadro relacional promotor da recriacéo de
si, na medida em que ela promove o0 espago possivel para a parresia, para a
confissdo, para a visdo especular de si mesmo no outro, para o debate, para a
escuta produtiva, etc. Ela foi especialmente estabelecida como técnica de si no
periodo helenistico-romano, no entanto, existiam diferengcas substanciais na forma
de pratica-la nas doutrinas epicurista e estoica, aspectos estes que serdo analisados

a sequir.
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3.2.3.2.1 A amizade epicurista

Epicuro nasceu grego no periodo do Império de Alexandre Magno e por essa
razao nao viveu a Atenas em seu esplendor. Muito pelo contrario! A pdlis que ele
conheceu concentrava a rigueza na mao de poucos, a injustica social era
perceptivel, a liberdade da democracia havia desaparecido na medida em que o
poder politico estava limitado a algumas familias. O cidaddo ndo era mais um para a

polis; o0 eu ndo era mais voltado para o bem da comunidade.

A poélis se esvaneceu, e ndo era mais 0 outro que exigia deveres e, em
contrapartida, fornecia direitos. A lei moral perdeu forca e foi substituida pela lei de
coercao. Uma reta consequéncia dessa configuracédo foi a degradacdo da moral,
visualizada pelo aumento de crimes, corrupcdo com cortesds, aumento das
supersticdes, enfim, Atenas ndo era mais um lugar seguro, muito embora o0 governo
macedbnio oferecesse protecdo contra 0S invasores estrangeiros. Outras duas
consequéncias foram a dissolucdo da philia enquanto companheirismo voltado para
o bem comum, e a felicidade ndo ser mais construida através da polis. “Iniciava-se,
assim, um deslocamento do local da felicidade: da praca publica para o interior do
homem” (BRAATZ, 2007, p. 29).

E neste cenario que Epicuro entendeu que a polis era a causa de sofrimento,
somado ao fato de ela ndo proteger os homens das crendices. O filésofo também
rejeitava a ideia de a paideia ser o meio de o homem tornar-se virtuoso, bem como
de as ciéncias, como a matematica, a astronomia e a logica, serem insuficientes
para obter a sabedoria, objetivo primordial para alcancar a felicidade; isto é, a
felicidade era fruto do cuidado consigo mesmo e ndo de fatores externos.

Assim sendo, Epicuro propde uma alternativa: o Jardim. Lugar retirado e
destacado das leis da polis, onde se podia ter um estilo de vida frugal, conviver
fraternalmente com o mestre e outros frequentadores, onde a amizade dava o tom
para a pratica filosofica.

A amizade torna-se a base do epicurismo: € a sua “origem, o fundamento e o
sustentaculo” (ULLMANN, 1989, p. 60). Ela é encarada como “um bem imortal”
(LONG, 1975, p. 78). Uma real forma de viver, um traco imprescindivel de seu modo
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de filosofar. E compreendida como sendo o lago unificador do epicurismo e de toda

a comunidade humana.

Desta feita, o Jardim de Epicuro era uma comunidade formada por amigos,
gue nasceu com o propoésito de formar homens com a plena consciéncia de serem
individuos que dependem unica e exclusivamente de si para a conquista da
liberdade pessoal. A ligacdo com o outro no vinculo da amizade, que se estabelece
livremente, possibilita a unido entre os seus pares no modo de viver, em um meio
privilegiado para a conquista de um novo ethos. Logo, a amizade € um dos fios
condutores para cuidar de si, uma parte primordial para o caminho na conquista da

felicidade.

A amizade ndo € um contrato; ela se da espontaneamente, contudo, € um
laco com fungbes estruturadas. Segundo Duvernoy (1993, p. 126), a amizade
epicurista tem um critério de limite, que estabelece o dentro e o fora, o qual pode ser
atravessado. Quer dizer, “todos podem tornar-se amigos epicuristas”. O fora é o
exterior, composto pelos ndo sébios; o dentro, os amigos. Aparentemente, segundo
o autor, ndo havia ritos de passagem para se tornar amigo: “nesse sentido, ‘amigo’
designa o epicurista que se declarou tal e como tal foi admitido” (DUVERNOY, 1993,
p. 126).

No epicurismo, a amizade nao compartilha sentimentos, mas a ajuda ativa e
efetiva para o crescimento de si e do outro, e deste intercambiamento origina a
sensacao de seguranca, que, segundo Epicuro (2010, p. 46, 28), € a mais completa:
“a mesma compreensao que nos deixa convictos de ndo haver nada temivel no que
€ eterno nem no que dura muito tempo ensina-nos também que, dentro de nossos
limites, a seguranca propria a amizade é a mais completa”. O exame de consciéncia,
a confissdo e a correcdo fraterna sdo praticas em forma de dialogo corretivo e
formador, que acontece com o outro, Seja um amigo Ou um mestre ou mesmo um
discipulo, que se ajudam mutuamente no caminho de cura. Aceitam-se repreensoes,

se reconhecem as faltas, liberta-se da culpa e aprende-se um novo ethos.

Nessa doutrina, a amizade € um meio, na medida em que ela é almejada para
conseguir determinadas vantagens; todavia, uma vez implantada, converte-se em
prazer, torna-se um bem, pois de todas as coisas que a sabedoria oferece para a
vida feliz, o maior bem é o adquirido pela amizade. Esta afirmacéo fica explicita em

pensamentos, por meio dos quais o filésofo declara: “toda amizade € desejavel por
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si propria, mas inicia-se pelo que é util” (EPICURO, 1973, p. 28), ou ainda: “de tudo
aquilo que a sabedoria proporciona para a felicidade de toda a nossa vida, de longe
0 mais importante é a posse da amizade” (EPICURO, 2010, p. 44). Apesar de a
amizade epicurista ter em si 0 aspecto utilitarista, ela se afasta do carater politico,

por se estabelecer no ambito pessoal como um fen6meno moral.

Sendo assim, a base da amizade é o interesse proprio, ainda que se afirme
que é desejavel por si mesma. A coeréncia esta na crenca de que ha prazer em
ajudar o amigo, independentemente do beneficio amealhado, bem como no
entendimento de que é mais prazeroso dedicar um beneficio do que recebé-lo.
Entdo, a amizade se inicia pela utilidade e se torna algo mais (desejavel), porque faz
parte da felicidade. Ela da seguranca contra os males que um dia podem assolar,
pois se tem a confianca de que os amigos dedicardo atitudes reciprocas com
aguelas que lhes sao proporcionadas.

[...] todo homem que tem realmente cuidado de si deve fazer amigos. Esses
amigos chegam ocasionalmente no interior da rede de trocas e da utilidade.
[...] Mas o que dard funcdo de utilidade no interior da felicidade é a
confiangca que dedicamos aos nossos amigos, que S&o, para conosco,
capazes de reciprocidade. E é a reciprocidade desses comportamentos que
faz figurar a amizade como um dos elementos da sabedoria e da felicidade.
(FOUCAULT, 20104, p. 176)

A amizade epicurista faz parte da couraca protetora, porém ela tem em si
mesma uma exigéncia essencial para ser efetivamente produtiva, que é ter um eu
bem cuidado, a ponto de, quando em contato com o outro, ndo lhe causar peso ou
desconforto. Na medida em que ninguém é autossuficiente, o outro € fundamental;
todavia, a este s6 se deve recorrer quando de fato for necessario. Spinelli (2011) diz
ser esta exigéncia que vinculou a amizade ao amor. De inicio, a amizade se funda
na utilidade, com a convivéncia, desenvolvem-se a reciprocidade e a gratuidade, que
dao base para o amor. Destarte, a gratuidade, a solicitude e a reciprocidade sao

conceitos basilares da philia epicurista.

A reciprocidade passa pela pressuposicao de Epicuro, de que “ndo da para
pensar nem apenas sO 0 que é bom para si nem apenas s6 0 que é bom para o
outro, a prosperidade da amizade requer justa medida entre o bom para si e 0 bom
para o outro” (SPINELLI, 2011, p. 21). Assim, a felicidade é o resultado almejado
para a comunidade inteira. A necessidade fortifica a amizade. Interesses comuns

alimentam a reciprocidade e favorecem a solicitude e a gratuidade. Desta maneira, a
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relacdo é forjada no amor que da o tom ético de ter cuidados consigo e com o outro,

com autonomia reciproca.

3.2.3.2.2 A amizade estoica

De acordo com Long (1975), os principios sociais da ética estoica sao
decorrentes dos impulsos determinados pela natureza. Isto €, para esta doutrina, o
desenvolvimento moral se da pelo reconhecimento de que a “vida comunitaria e a
virtude sdo coisas que pertencem preeminentemente a natureza humana” (LONG,
1975, p. 188). Neste sentido, para os estoicos, a amizade € um bem apreciado, &
sinal de sabedoria como expressa Epiteto (1960, p. 24): “somente o sabio é capaz
de amizade. Como pode amar quem confunde o mal com o bem?”. E a relagéo
humana essencial, pois, fazendo parte da natureza, todos os homens s&o irmaos e
cidaddo do Cosmos, visto que séo filhos de Deus, e por isso tém que desenvolver

laco social atil para todos.

A amizade, no estoicismo, tem um papel central diante do entendimento de
gue a existéncia deve ser vivida como se 0 outro, 0 amigo, estivesse sempre a lhe

olhar, a Ihe controlar:

A verdadeira franqueza, aquela que caracteriza a amizade, empenha-se em
curar as falhas; e a dor salutar e conservadora que causa se assemelha aos
efeitos do mel que, embora doce e proveitoso, corréi as Ulceras e tem a
virtude de purifica-las. (PLUTARCO, 2011, p. 37)

Séneca (2009) reflete especialmente sobre o tema na Carta 9 a Lucilio, onde
prescreve que mesmo bastando a si proprio, o sabio precisa ter amigos para ser
feliz*®. Porém o amigo deve ser um guia exigente e uma testemunha da existéncia. E
aguele capaz de levar o outro a sair do estado de stultitia, e para tal € preciso elogiar
Nnos seus avancos, repreendé-lo ou exorta-lo quando necessario. Deve ser alguém

com quem compartilhar todos os pensamentos e sentimentos; ajudar, prestar o

> “[...] o sabio basta-se a si mesmo para viver uma vida feliz, ndo simplesmente para viver, na

medida em que para viver carece de muita coisa, mas para ter uma vida feliz basta-lhe possuir um
espirito sdo, elevado e indiferente a fortuna. Por isso mesmo, embora se baste a si proprio precisa
de ter amigos; deseja mesmo o té-los no maior nimero possivel, mas ndo para viver uma vida
feliz, pois é capaz de ter uma vida feliz mesmo sem amigos.” (SENECA, 2009, p. 25, 9, 15)
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melhor servico, “alguém por quem possa morrer’ (SENECA, 2009, p. 24). Para ele, a
amizade nascida no interesse, “que considera as vantagens praticas, isso ndo é
amizade, é uma negociata!” (SENECA, 2009, p. 24).

A distancia fisica ndo era impedimento para o exercicio da amizade. Séneca e
seus pares, como dito, se utilizavam da troca de correspondéncias para quando
distantes, tornarem-se presentes um ao outro, colocar o olhar do emissor da carta
sobre o destinatario e fornecer a si mesmo, na sua arte de viver, um carater de nao

dissimulacao perante si e seu amigo:

Pelo teu lado, vive de tal maneira que néo tenhas de confiar a ti mesmo
nada que ndo pudesses confiar até a um inimigo pessoal; como, todavia, ha
certas coisas que, por habito, sdo consideradas intimas, compartilha com o
teu amigo todos os seus cuidados, todos 0s seus pensamentos. Se 0
considerares um amigo leal, é isso o que faras. (SENECA, 2009, p. 5)

Além das missivas, as conversas faziam parte da amizade como prética de si,
nas quais se expressam o estado da alma, trocavam-se prescri¢des, solicitavam-se

conselhos.

Um verdadeiro amigo estoico €, por conseguinte, aquele com quem néo so se
compartilha os pensamentos e sentimentos, mas também “para ter alguém por quem
possa morrer, alguém que possa acompanhar ao exilio, alguém por quem me
arrisque e ofereca & morte” (SENECA, 2009, p. 24). Para Séneca, como expresso
em sua fala, a amizade deve ser essencialmente reciproca, visto que aquelas
nascidas do oportunismo se evaporam na velocidade em que os problemas reais
aparecem, ou quando deixar de ser util: “amigos fogem de onde s&o postos a prova”
(SENECA, 2009, p. 24).

A posicao de Séneca sobre a veracidade da amizade é consoante com o que
acontecia na Roma antiga, em que todo homem minimamente poderoso era seguido
por um séquito de bajuladores e interesseiros. Distinguir os aduladores dos
verdadeiros amigos podia ser uma tarefa complicada e, neste intuito, Plutarco
escreveu a obra “Como distinguir o amigo do bajulador”, na qual faz algumas
consideragbes que podem revelar a natureza de um e de outro: ele distingue a
franqueza como a maior caracteristica da amizade e a plena consciéncia das

préprias falhas como sendo o antidoto contra bajuladores.

Evidentemente ha apenas uma Unica maneira de prote¢do: é tomar
consciéncia e jamais se esquecer de que nossa alma é a sede de duas
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faculdades; uma é dotada de sinceridade, beleza e razdo, a outra,
desprovida de senso, é um teatro de mentiras e violentas paixdes. Ora, um
amigo verdadeiro aconselha e advoga em favor da melhor parte, a exemplo
do médico que se propde manter e fortificar a satude, enquanto o bajulador,
abracando a causa do irracional e do passional, afaga e a excita e, pelo
atrativo das volUpias que ele trata de lhe dar, descia-a e a leva a subtrair
aos poderes da razdo. (PLUTARCO, 2011, p. 43)

Foucault aponta para o detalhe de que tanto para o estoicismo quanto para o
epicurismo o0 outro ndo € mais aquele que, sabendo o que o outro ignora, lhe
transmite como na mestria socratico-platbnica. O outro agora € um mestre, um
amigo, um discipulo, que € “operador na reforma do individuo e na formacdo do
individuo como sujeito. E o mediador na relacdo do individuo com sua constituicio

de sujeito” (FOUCAULT, 2010a, p. 117). Um agente do cuidado de si.

3.2.4 Algumas consideracdes

Em suma, para se ter a pratica de si como um estilo de vida, é preciso
dedicar-se a si mesmo, e, para tanto, é necessario abster-se das coisas que 0
cercam e que desviam a atencdo do verdadeiro objetivo que é o eu. E um
movimento de converséo que conduz o eu a um deslocamento do que ndo depende
de si para o que depende de si. Pela conversao, ocorre uma ruptura do eu com o
externo naquilo que o escraviza. Esta atencdo concentrada no si é uma arte para a
vida toda em razdo de ser um processo longo e continuo o qual Foucault (2010a, p.

193) denomina de autossubjetivacao.

A partir do deslocamento em que o cuidado de si tornou-se atividade adulta,
ele adquiriu um carater mais critico, um papel corretivo e formador em relacéo a si
mesmo, ao seu mundo cultural, a vida dos outros. O papel critico € executado
guando da percepcao dos vicios, erros, crencas disfuncionais que podem, segundo
escolhas pessoais, ser modificados através da formacdo de novos comportamentos
e atitudes. Esta Ultima objetiva formar a paraskheué, ou a instructio. Por
conseguinte, nos séculos | e I, encontra-se o lado formador da pratica de si, em que
o Outro é essencial, o que é indissociavel do lado corretivo sob o prisma de sobrepor
aos erros, maus habitos e de dependéncia construidos ao longo da vida do sujeito e

solapa-los.
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Foucault (2010a, p. 85-86) coloca que € no eixo corre¢do-liberagdo, mais do
que formacdo-saber, que se desenvolvera a pratica de si no periodo helenista
romano. Como exemplo, ele cita a carta 50 de Séneca, que traz a ideia de
desaprendizagem dos cinicos (virtutes discere é vitia dediscere, aprender as virtudes
€ desaprender 0s vicios) que € resgatada nos estoicos quando estes prescrevem

gue ela deve acontecer mesmo quando se comeca na juventude:

[...] essa reformacao critica, reforma de si que tem por critério uma natureza
— mas uma natureza jamais dada, jamais manifestada como tal no individuo
humano, de qualquer idade —, tudo isso assume, muito naturalmente, a
feicAdo de um desbaste em relacdo ao ensino recebido, aos habitos
estabelecidos e ao meio. (FOUCAULT, 2010 a, p. 87)

Por meio da prética de si, 0 sujeito encontra-se com a verdade oriunda de si
mesmo, pois ele se torna seu proéprio artifice, na medida em que seu pensamento,
quando trabalhado, é sua obra de arte. Nesse processo, a velhice encontra seu
apogeu, exatamente quando o peso dos vicios, das faltas e das paixdes foi liberado
pelo longo aprendizado, pela suada e sofrida existéncia de exercicios, e agora
redundam na alegria interna de se saber capaz de enfrentar serenamente qualquer
circunstancia, pois, de alguma forma, ela ja foi pensada, trabalhada e enfrentada

pelas préaticas anteriormente executadas.
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CONSIDERACOES FINAIS

Com o propésito de compreender a especificidade da arte de envelhecer
como um dos desdobramentos do cuidado de si, na leitura realizada por Michel
Foucault das técnicas de subjetivacdo no pensamento grego e greco-romano,
levantou-se, ao longo de trés capitulos nesta dissertacdo, o instrumental tedérico
sobre este tema apresentado pelo filésofo francés e pelos fildsofos greco-romanos
Socrates, Platdo, Xenofonte, Aristételes, Galeno, Epicuro, Lucrécio, Didgenes

Laércio, Epiteto, Séneca, Marco Aurélio, Plutarco e Cicero.

Com esse escopo, nas explanacfes do Capitulo 1, definiu-se a epiméleia
heautol como sendo um modo pessoal de ver a si mesmo e o mundo, constituido de
um conjunto de acbes e praticas denominadas de tecnologias de si (tékhne), que
dao acesso a verdade. Para tanto, delimitou-se o pensamento de Foucault sobre a
verdade, nos seus mecanismos de inclusédo e exclusao, para serem discursos
legitimos e o0s possiveis caminhos para alcanca-la, a saber, o filoséfico e o da
espiritualidade. Ato continuo, foram localizados os aspectos tedéricos originais do
cuidado de si no periodo socratico-platdnico, no texto utilizado por Foucault, o
Primeiro Alcebiades, de Platdo (2011a), para entdo compara-los com as profundas
mudancas ocorridas no periodo helenistico-romano. No Capitulo 2, foram
apresentadas as percepcdes sobre o envelhecer nos dois periodos, a importancia
dada ou ndo para a pratica de si na sua constituicdo e as imbricacbes com a
consciéncia temporal e da temporalidade. Por ultimo, no Capitulo 3, foram
apresentadas as técnicas de si, propostas pelas escolas socratico-platdnica, estoica

e epicurista.

Tornou-se claro, durante a exposicado realizada, que os deslocamentos
ocorridos do periodo socratico-platénico para o helenistico-romano tiveram como
consequéncia direta a mudanca da valoragdo dada a velhice, no periodo imperial,
como sendo a meta desejavel de uma vida dedicada a si, quais sejam, em suma, em
trés pontos essenciais: (a) o da aproximacado da medicina com cuidado de si pelo
entendimento que as tensdes da alma deviam ser atendidas tanto quanto a saude
corporal, pois, segundo a concepg¢do da época, o sofrimento deriva do uso
inadequado da razdo; anexou-se, assim, ao conceito pathos, aléem das doencas

fisicas, as da alma, e, desta forma, a pratica de si agregou a funcédo curativa e
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terapéutica; (b) o fato de a epiméleia heautol, no periodo helenistico-romano, ter
passado a ser uma prética voltada para si pela escolha de um estilo adotado para ao
longo de toda a vida, e ndo mais circunscrito na juventude, para o exercicio do
poder, do governo de si e dos outros. Sua pratica tornou-se um imperativo permitido
a todos, sem qualquer restricdo de status. E, por ultimo, (c) de o seu escopo néo
estar mais centrado em completar falhas pedagdgicas, como no periodo anterior,
mas sim em derrubar as falsas crencas, os vicios, através de um ato de conversao,
movimento este que exatamente possibilita a percep¢édo do que se ignora, no que se
erra, das deficiéncias pessoais, em que se visualiza qual pratica se deve estabelecer

como um investimento na propria existéncia.

Tais mudancas nao significam que no periodo socratico-platbnico a velhice
ndo fosse valorada. Ela era, como precisamente Foucault a descreveu, ambigua e
limitada, por carregar em si mesma aspectos positivos, como a sabedoria e a
experiéncia, que resultavam em respeitabilidade, capaz de dar conselhos e opinides;
e, ao mesmo tempo, esta entrelacada ao decréscimo da forca fisica, até o ponto em
gue se depende dos demais, ao que se soma a percepc¢ao da proximidade da morte.
Nota-se, porém, que, neste contexto, Foucault ndo esta falando do envelhecer como
um processo que se inicia no nascimento e se completa no termo da vida, mas de
uma fase especifica. Melhor dizendo, no periodo socratico-platénico, a velhice era
localizada como a etapa final da vida, e ndo como um processo que se vivencia ao

longo da existéncia.

Todavia, durante a pesquisa realizada nos textos de Platdo, foi encontrado o
didlogo de Sdcrates com Céfalo (PLATAO, 2006, p. 43-46), no qual o filésofo
questiona 0 amigo a respeito de como é a velhice, e este lhe reporta que ela é
reflexo da forma que se viveu anteriormente. Isto €, a velhice ndo é a causa dos
gueixumes a ela imputados, mas a maneira pela qual se viveu desde a juventude:
“se estiverem habituados a moderagdo e a jovialidade, sua velhice sera, também,
um fardo moderado; se nao estiverem, tanto a velhice quanto a juventude
constituirdo uma pesada carga” (PLATAO, 2006, p. 44). Portanto, ja ha nesse dialogo
indicios de uma compreensado da responsabilidade pessoal pela qualidade obtida na
ultima etapa da vida, pois, pela pratica das virtudes se obtém o fruto de uma velhice
mais harmoénica. Como explanado no Capitulo 2, ha outros dialogos, como em

Fédon e Apologia, nos quais Socrates afirma ensinar e incitar, a quem quer que
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encontrasse, fosse de qualquer idade, ao cuidado de si. Tal postura é verificada até
mesmo nos seus derradeiros instantes, exercitando a serenidade, e conclamando os
demais para o dominio de si.

Por tal andlise, conclui-se que, embora tenha sido no periodo socrético-
platbnico o marco no qual a nocdo da epiméleia heautod tornou-se um principio
filoséfico, uma forma de alcar o governo de si e dos outros, percebe-se que a
diferenca entre uma velhice agradavel e aquela que se lamenta esta na qualidade do
investimento realizado na pratica da virtude, e ndo ha nessa época um caminho
claro para a construcéo da arte de envelhecer, que sé acontecera a partir do periodo
helenistico, pela transformacédo dos principios do cuidado de si inaugurados por

Socrates.

Assim sendo, compreende-se que as condicbes para o cuidado de si
preconizadas por Platdo no “Primeiro Alcebiades” vao se modificando até que
desaparecem no periodo helenistico-romano, quando houve um desprendimento da
meta primeira das técnicas de si para o governo dos outros, na direcao de tornar-se
uma prética centrada em si mesmo. Isto €, em cuidar-se de si, por si e para si no
intuito de constituir-se como sujeito. Esse processo de subjetivacdo foi denominado
arte de viver ou arte da existéncia, ou ainda, a arte de si mesmo, uma tékhene tol
biou traduzida por Foucault (2010, p. 160-161) como aquela que diz qual € o saber
gue possibilitara viver como se deve viver enquanto individuo, enquanto cidadao,

como se deve transformar o préprio eu para ascender a verdade.

E dentro desta dindmica e essencialmente pelo deslocamento cronoldgico em
gue se pratica o cuidado de si durante toda a vida que Foucault, na aula de 20 de
janeiro de 1982 (segunda hora), do curso denominado A hermenéutica do sujeito,
aponta para o fato de a velhice assumir o status de ser uma dimensdo na
constituicdo do sujeito, valorada como sendo o apice de uma existéncia dedicada a
si, cuja meta € a paulatina transformacdo do eu, que, ao ser impregnado pela
verdade, adquire, por conseguinte, um novo ethos.

Consequentemente, a velhice, quando entendida como um percurso de
dedicacdo a si, que inicia ao nascer e encontra sua plenitude na maturidade, tem em
seu bojo uma arte. Ou seja, a velhice, enquanto completude, conquista da felicidade,

gue é a liberdade, o pleno dominio de si mesmo, € uma estilistica que possibilita
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viver como se deve viver enquanto individuo, para transformar o proprio eu e

ascender a verdade.

Nesse sentido, conclui-se que é preciso saber envelhecer. Mas, para tal,
analisando o exposto no presente trabalho sob uma perspectiva diferente, percebe-
se que, para que o cuidado de si se efetive como uma arte, faz-se necessario,
sobretudo, realizar que se envelhecera e que a morte sobrevira. Quer dizer, que a
arte da epiméleia heautod, a partir do periodo helenistico, sé € possivel se houver o
reconhecimento de que se estd em constante processo de envelhecimento, e que,

em algum momento impreciso, se morrera.

Foucault aponta para essa linha de raciocinio sob o viés de que se a velhice
era considerada a meta de uma vida dedicada ao cuidado de si, 0 coroamento da
epiméleia heautol é o estar pronto para morrer. Tal prontiddo €, segundo Foucault,
o critério pelo qual “efetivamente adquiriu-se a qualidade e a plenitude necessarias a
relagédo consigo” (FOUCAULT, 2010, p. 237).

Epicuro exemplifica essa concep¢do quando apregoa que todo filésofo deve
contribuir com um modelo de suprema perfeicdo humana, e sua vida deve ser um
testemunho vivo de tal modelo, e conclui-la com uma morte harmoniosa. Por
consequéncia, a qualidade do processo de morrer, mesmo para agueles que
acreditavam no além-morte, estava intrinsicamente ligada a qualidade da vida que
foi levada. Quer dizer, quando o “cuidado de si” em suas praticas torna-se uma
estilistica de existéncia, a arte de viver fica imbricada em uma arte de morrer, em
que as preocupacfes e 0os medos se esvanecem. Portanto, a preparacdo para a
morte ganha preponderancia entre os helenistas romanos e a razéo disto € fundada
no fato de que ndo se pode estar preparado para a morte no inicio da vida, visto
gue, para a alma dispor-se a encara-la, € preciso robustecé-la a custa de muito

treino e alto investimento de tempo.

Muito embora ndo se tenha encontrado durante as pesquisas para a presente
dissertacdo, nem em Foucault e tampouco em seus comentadores ou interlocutores,
uma abordagem especifica do tema, pdde-se pensar 0 processo de envelhecimento
como sendo o fio condutor que viabiliza a tékhene tol biou e, por conseguinte,
entender que ha no substrato do arcabouc¢o dos principios da cultura de si uma
importancia estrutural da percepcdo temporal e da temporalidade que se tem na

pratica de si, aspectos estes que a seguir se analisara.
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Nota-se que os fildsofos do periodo helenistico-romano, mais precisamente
os elencados neste trabalho, a saber, os estoicos e epicuristas, em suas
idiossincrasias, propde primeiramente, e principalmente, a tomada de consciéncia da
fragilidade da propria vida através da conexdo com a mortalidade. Para tal, sdo
propostos exercicios de meditagcdo sobre a morte, 0os quais se concretizam pela
compreensao de que, assim como diariamente se envelhece, em todos os dias
perde-se uma fracdo, mesmo que infima, da vida. A excecdo do acontecimento de
um acidente fatal, que leva a existéncia num so6 golpe, a morte se consuma apis um
longo periodo de encaminhar-se para ela. Que ela é inexoravel e natural em razéo
de se estar vivo.

Outro ponto que se considera fundamental para a pratica de si € a
necessidade da tomada de consciéncia de que o tempo de vida € breve. Que, para
alongéa-la e ter uma existéncia feliz, se faz essencial desenvolver a arte de saber
como utiliza-la devidamente. O percurso de construcdo dessa arte passa
necessariamente pela pratica filosofica no desenvolvimento da sabedoria. E a etapa
em que se esta nesse caminho € a soma de todas as anteriores, cuja consisténcia

espelha o quanto se dedicou, exercitou, em suma, o que se amealhou de si para si.

Em Séneca, apreende-se que a sensacao de efemeridade da existéncia pode
ser amenizada com praticas que evitem o desperdicio de tempo, como a de viver
cotidianamente como se fosse o Ultimo dia. Outra forma de dilatar o tempo
existencial é integrar os anos dedicados a epiméleia heauto( pelo Outro a sua vida,
por meio dos frutos da amizade e da mestria. Ter em mente que tempo nenhum lhe
€ vedado, pelo contrario, tem-se acesso ilimitado ao espa¢co do tempo: mediante 0s
exercicios de memodria, torna-se o que se passou presente; o futuro se desfruta na
antecipacao pelo preparo no momento presente para 0s acontecimentos vindouros,
visto que, na juventude, prepara-se, equipa-se para enfrentar as inexoraveis
vicissitudes da vida; durante o amadurecimento, se rejuvenesce pelo

desprendimento do tempo e do livre acesso que se tem a memoria do passado.

Compreende-se, portanto, que € a partir desse movimento, que presentifica o
passado e prepara-se no momento atual para o futuro, que a arte de viver se
estabelece com todo esplendor e que também se reveste de remédio para os males

da alma.
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N&o esquecamos, pois, que, para esses fildsofos, 0 homem que obedece as
paixdes em detrimento da razdo é um homem doente, e a filosofia, a arte do cuidado
de si, € um balsamo para estes males. Um exemplo icdnico pesquisado sao as
prescricdes de Epicuro, visto que, para ele, em razdo da aplicacdo da paciéncia na
qual se abstrai do momento atual, o tempo debela a dor e o sofrimento. Pelo
investimento nas prolepses, ou, ainda, na busca, no passado, por experiéncias, as
sensacodes de alivio sobrevém.

Dentro do critério proposto por este trabalho, através da pratica da
consciéncia temporal e da temporalidade, dentre outras, a filosofia torna-se uma
forma de medicina das almas, em que o sabio auxilia o “paciente” a encontrar a
serenidade por meio da préatica de si. E neste contexto que se opta pela vida de 6cio,
onde o olhar volta-se para si, destacado das atividades que roubam o tempo
precioso da vida, onde as crencas sao reformuladas, adquirem-se novos
comportamentos e encaminha-se para o0 encontro com a liberdade. S&o essas
circunstancias que permitem assumir um compromisso pessoal ético: o de praticar o
cuidado de si diariamente de forma ininterrupta; de escolher a via da razao
preterindo a opinido vulgar; escolher o que deseja, e ter projetos definidos
distanciados das atribuicdes de valores dados pela sociedade, a menos que estas
coincidam com a escala determinada pela filosofia (razdo). O cuidado com o corpo
também se estabelece através de uma alimentacdo frugal, de exercicios fisicos
adequados a cada idade, bem como manter-se em atividade com ocupacgdes
semelhantes a agricultura.

Desta feita, verifica-se que h& uma alterndncia de movimentos e de
operacdes para que o cuidado de si se efetive. Em outras palavras, nota-se que ha
em seu bojo a exigéncia de um movimento de olhar para o mundo, seja através dos
relacionamentos como a amizade, a mestria, de conversas, das discussoes
filosoficas, das palestras, seja a partir das leituras de cartas, de livros, do
hipomnémata, das observacdes ao redor, etc., seguido da preméncia do movimento
de em-si-mesmar, para elaborar o material do I6gos garimpado.

Quer dizer, a prética de si se da pela vivéncia entre dois mundos, o interno e
0 externo, na relacdo com o Outro e a soliddo. Entre um e outro ha elementos,
operacdes, como tomar decisfes, adotar comportamentos e exercita-los para que o

objetivo de conquistar um novo ethos se concretize.
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A utilizacdo da expressdo garimpo advém por entender que as ideias, 0s
valores ou, como Plutarco define, “aquilo que tem a qualidade de transformar o ser
de um individuo” (FOUCAULT, 2010a, p. 212), ndo estdao a disposicdo no senso
comum. Sao materiais preciosos que devem ser prospectados, buscados,
garimpados. ApO6s a coleta, o material recolhido é levado para o espa¢co do

recolhimento em que o sujeito olha para si.

Na soliddo, acontecem o0s processos de purificacdo, modificacoes,
transformacdes e transfiguracdes a partir de técnicas dentre outras, como as
diversas meditagcbes que, exercitadas pelo exame da verdade, colocam os
acontecimentos e as coisas em uma justa perspectiva. O que nédo é verificado como
verdadeiro é descartado. O que é valioso, como memdria e/ou representacdo, é
transformado em material de 16gos, aquilo que sera utilizado para formar uma
conduta ou matriz para novas formas de reagir ou para ser rememorado em
situacdes adversas, sejam elas quais forem. Portanto, o material de légos €
incorporado pelo sujeito e, desde esse momento, passa a compor sua natureza,
perfazendo seu discurso pessoal. Enquanto indutor de acdo, esse material é
acionado quando estimulado pelas percepcdes e sensacdes antagbnicas advindas

do contato com o mundo externo.

Por ter a préatica de si a caracteristica de ser um estilo de vida, ela é, por
conseguinte, executada, como apregoado por Epicuro, “sem cessar’. Dai
compreender que, apds 0s processos decorrentes, no momento de internalizacao,
se completarem, novamente o sujeito € confrontado na sua relacdo com o externo, e
o ciclo se reinicia, tendo como resultado, ao longo da existéncia, a constru¢éo de um
patrimdnio protetor em forma de couraga, que Ihe credencia continuamente um grau
de dominio de si, de paz e de liberdade em qualquer momento da vida em que se

encontre.

Assim sendo, para bem envelhecer, ndo ha um programa curricular a ser
cumprido ou um momento determinado para cada transformacao, visto que todas
elas acontecem sem nenhum controle do relégio cronolégico. Tampouco ha, além de
si, responsabilidade pelo crescimento, pois todas as profundas mudancas sao
consequentes da escolha individual de ser um artesao da epiméleia heauto( durante
linha do tempo de sua existéncia, das subjetividades resultantes que constituem o

sujeito de sua temporalidade e que formam o seu discurso pessoal.
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Para encerrar, ndo se pode deixar de assinalar que Foucault, no seu curso A
hermenéutica do sujeito, mais especificamente na aula de 20 de janeiro, segunda
hora, teve o grande mérito de inaugurar uma nova perspectiva na concepc¢ao sobre
a ética antiga, no tocante ao detectar que, a partir do deslocamento cronologico da
pratica de si, do fim da adolescéncia para a vida adulta, a velhice adquiriu uma
valoracao positiva, isto €, que ela pode ser vivida de uma forma harmonica, pacifica
e feliz.

Essa concepcao, de fato, € de suma importancia, pois possibilita pensar que
se pode alcancar uma velhice feliz quando ela for fruto de uma arte que é a escolha
de praticar o cuidado de si em todas as suas dimensdes durante a vida adulta.
Entretanto, Foucault demonstra que esta arte ndo € gratuita, pois ela implica
trabalho e rupturas. Ao longo do curso, o filosofo francés, apoiado em suas leituras
dos pensadores gregos e greco-romanos, estabelece que ha um conflito que precisa
ser continuamente resolvido entre o eu atual — ou seja, 0 que se € no presente em
gue se conscientiza das proprias paixdes, 0 que 0 aprisiona, como medos,
pensamentos e acontecimentos — e aquilo que se quer ser, a saber: pleno, senhor
de si mesmo, livre das suas amarras. Esta liberdade significa ndo ter nenhum laco
de dependéncia com o mundo exterior, tampouco ser escravo de si. Significa ser
capaz de feliz consigo mesmo, ser soberano, a partir do uso da razao, para fazer

suas proéprias escolhas.

Esta €, em ultima instancia, a arte de saber envelhecer: para bem envelhecer

€ preciso saber construir o ser sujeito. Para ser sujeito € preciso envelhecer.
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