%% UNIVERSIDADE ESTADUAL PAULISTA 2, CULTURA

unesp " 4ULIO DE MESQUITA FILHO” §® ACI—\DEMICA;

Campus de Marilia
o Editora

O cuidado de si em Foucault e as suas

possibilidades na educacao:
Algumas consideragdes
Pedro Angelo Pagni

Como citar: PAGNI, P. A.O cuidado de si em Foucault e as suas possibilidades na
educacdo: algumas consideracdes. In: SOUZA, L. F; SABATINE, T. T; MAGALHAES,
B. R (org). Michel Foucault: sexualidade, corpo e direito. Marilia: Oficina Universitaria;
S&o Paulo: Cultura Académica, 2011.p19-45. DOI: https://doi.org/10.36311/2011.978-85-

7983-136-2.p19-45

€080

All the contents of this work, except where otherwise noted, is licensed under a Creative Commons Attribution-Non
Commercial-ShareAlike 3.0 Unported.

Todo o contelido deste trabalho, exceto quando houver ressalva, € publicado sob a licenga Creative Commons Atribuigéo - Uso
Né&o Comercial - Partilha nos Mesmos Termos 3.0 Néo adaptada.

Todo el contenido de esta obra, excepto donde se indique lo contrario, esta bajo licencia de la licencia Creative Commons
Reconocimento-NoComercial-Compartirlgual 3.0 Unported.



MicHEL FoucauLT: SEXUALIDADE, CORPO E DIREITO

O cuidado de si em Foucault
e as suas possibilidades na
educacao: algumas consideracoes

Pedro Angelo Pagni
Departamento de Administragio e Supervisao Escolar,

Unesp - campus de Marilia

A recep¢ao do pensamento de Michel Foucault nos estudos
em Educagao, no Brasil, se ampliou significativamente durante os anos
1990 e 2000. A apropriacao de sua obra para pensar problemas relativos a
educacao — principalmente, no que se refere as discussoes acerca do
problema da subjetividade na educacao e das questdes do poder exercido
pelos saberes e praticas escolares — teve papel de destaque no ambito das
pesquisas em filosofia da educa¢do e no embate tedrico travado nos
periddicos educacionais brasileiros do periodo. As referéncias a sua obra
nesse campo e nos periddicos se sobrepdem inclusive as de outros filésofos
franceses, como Gilles Deleuze, Jacques Derrida, Jean-Francois Lyotard,
Jean Baudrilard, entre outros categorizados como filésofos da diferenca.
Juntamente com estes filésofos, a apropriacao da obra de Foucault concorre
com outras perspectivas tedricas para pensar de um ponto de vista filoséfico
as questoes atuais da educagao, como, por exemplo, as dos teéricos criticos
— particularmente, a de Habermas — que, se aliando em alguns pontos ou
se confrontando em outros, tem sido hegemonica nesse campo de estudos
no periodo para problematizar e apresentar uma alternativa ao discurso
tilosofico da modernidade no qual se assenta boa parte dos discursos

pedagdgicos atuais.
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Nio obstante a sua importancia para esse campo e¢ o papel
desempenhado na critica e na indica¢ao de outros sentidos ao discurso
tilosofico e pedagogico da modernidade, as contribui¢coes de Foucault para
a educacao ou da apropriacao de seu pensamento para, com a sua obra,
abordar questoes educacionais atuais ainda parecem carecer de mais estudos
e, especialmente, de pesquisas que procurem retoma-lo na medida em que
vai sendo explicitado, com a publicagdo de seus textos inéditos e da
transcricao de suas aulas e palestras, proferidas nos ultimos anos de sua
vida. Tal retomada nao significa pura e formalmente dar conta de um projeto
tilos6fico somente para apreendé-lo em sua totalidade, mas, sim, analisar e
discutir em que medida esse projeto pode ser de interesse para que possamos
pensar os problemas e acontecimentos emergentes na atualidade e que nos
desafiam como sujeitos deste tempo presente. Particularmente, ser leal a
esse projeto filosofico significa verificar em que medida a publicacdao dos
textos inéditos e a transcricao das aulas dao maior coesao as suas ambicoes
originais ou as modificam no sentido de aprimora-las, a0 mesmo tempo
em que se analisa até que ponto as teses e argumentos ai contidos nos
auxiliam a pensar de outro modo aqueles problemas e acontecimentos do
presente, assim como nos modificar para tal, contribuindo para desfazer
mal entendidos de interpretacdes e de apropriagoes anteriores, tentando
configura-lo com mais justeza em relagdo aos seus principios e mais

atualidade em relacao aos seus fins.

Dessa perspectiva, o projeto filosofico de Foucault poderia tanto
ser compreendido em sua singularidade no que se refere a sua critica a
modernidade e a alternativa ética-politica que propoe em relacao a ela quanto
em sua importancia para pensar ou repensar as questoes educacionais atuais.
Neste caso especifico, auxiliando a rever as interpretagcdes que, sem sombra
de duvidas, se concentraram sobre as obras 7giar ¢ Punir e a coletanea
Microfisica do Poder, ampliando um pouco as interpreta¢des sobre as
implicagoes do pensamento de Foucault para a educagao no Brasil. O que
nao significa que essas interpretagoes ja nao tenham comegado a ser revistas,
por exemplo, com trabalhos que, desde os anos 1990 e meados de 2000,
vem tentando dar a ele uma conotag¢ao menos associada as questoes relativas
aos dispositivos disciplinares e mais aos processos de subjetivagao, como
os trabalhos de Prestes (1992), Galo (1998), Veiga Neto (2005), dentre

outros. Contudo, somente mais recentemente trabalhos como os de
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Alexandre Filordi de Carvalho (2009) sobre as formas do poder pastoral e
de Sylvio Gadella (2009) sobre a governamentalidade e a educagao, assim
como os de Alexandre Simao de Freitas (2009) e Claudio Almir Dalbosco
(2009) sobre o cuidado de si, alguns deles apresentados no gt-filosofia da
educacao da Anped, trouxeram um retrato mais recente do projeto
foucaultiano em suas ultimas obras, discutindo de outro modo as suas
implicagoes para a educagao. Isso nao significa que a importancia da
retomada do tema do cuidado de si em seu pensamento no campo
educacional deva-se apenas ao seu carater de novidade para a Filosofia da
Educagao. Ao contrario disso, penso que a sua importancia esta no quanto
esse tema problematiza o modelo de formacao e a idéia de pedagogia na
qual se assenta o discurso pedagogico e nos problematiza enquanto sujeitos
da praxis educativa, sobretudo, na escola, assim como estabelece outra
circunscri¢ao a sua dimensao ética e politica na atualidade. Por esse motivo,
gostaria de desenvolver aqui algumas consideragoes sobre o tema do cuidado
de si no projeto filoséfico foulcaultiano, assim como ensaiar algumas de
suas eventuais relagdes com a educagdo, particularmente, com a agao

pedagdgica e a figura do professor.

GOVERNAMENTALIDADE, GOVERNAMENTALIZACAO E CUIDADO DE SI: O ESBOCO
DE UM PROJETO

Tem sido corrente, nas interpretacdes da obra de Foucault, a
proposta de uma divisao didatica para designar a sua periodizacio em
conformidade com o método utilizado - como o arqueologico, o genealdgico
e o arqueo-genealdgico ou o hermenéutico — e as topicas constitutivas de
seu pensamento de acordo com os temas — o saber, o poder e a subjetividade.
Embora uteis, como afirmou Morey (2008), tais divisdes acabam nao sendo
adequadas, pois trazem um duplo risco: pode nos levar a imaginar a sucessao
de trés procedimentos metodologicos independentes entre si e a idéia de
sistematizacao de uma teoria, imaginacgao e idealizacio estas que contrariaria
o projeto filoséfico foucaultiano. Nesse sentido, o autor propde nio
exatamente uma periodizacdao ou classificacao de suas obras, mas uma
organizagao por eixos sob os quais esse projeto filoséfico foucaultiano vai
sendo constituido em torno da ontologia histérica de nés mesmos em

relacao: (1) a verdade que nos constitui como sujeitos do conhecimento;

21



22

L.A.F. Souza; T. T. SaBATINE; B. R. MAGALHAES(ORG.)

(2) aos jogos de poder que nos constitui como sujeitos na relagio com os
demais; (3) a ética por meio da qual nos constitui como sujeitos da agao

moral.

Tal divisao tem sido seguida em alguns estudos recentes da area
da Educacdo que procuram analisar o pensamento do filésofo francés,
como os de Prestes (1992) e, mais recentemente, Veiga-Neto (2005). Embora
mais leal a0 projeto foucaultiano, essa reparti¢ao parece configurar o projeto
de Foucault como algo mais acabado, nao apenas porque ¢ um filésofo ja
morto, como também porque situado em certo ambito das discussoes sobre
a modernidade. F importante salientar que, depois de esbogada, outros
textos inéditos e a publicacao de suas ultimas aulas no College de France
vieram conferir a0 que poderfamos chamar de os dois ultimos eixos do
projeto de Foucault nao um maior acabamento, mas uma maior abertura a
outras interpretagcoes, sobretudo, quando lido a partir desse material,
tornando mais clara as suas escolhas, inclusive o porqué de analisar as

tecnologias e o cuidado de si ao final de sua vida.

Na primeira aula do curso, ministrado no Collége de France entre
1982-1983, transcrito e publicado postumamente sob o titulo Le governement
de sois et des autres, a0 comentar sobre o seu método de trabalho, Foucault
(20092) argumenta que o seu projeto geral poderia ser denominado de uma
histéria do pensamento, que teria procurado se diferenciar tanto de uma
historia das mentalidades quanto das representagoes. Tal histéria do
pensamento incide sobre o que denomina de “focos de experiéncia”, onde
se articulariam: primeiro, “as formas de um saber possivel”; segundo, “as
matrizes normativas de comportamentos para o individuo e; terceiro,
“modos de existéncia virtuais para sujeitos possiveis.” (FOUCAULT, 2009,
p. 19). Foiisso que o teria feito ao estudar, por exemplo, a loucura, abordando
cada um desses eixos como dimensoes dessa experiéncia e quando nela
estariam vinculados uns aos outros, a fim de encarar seus métodos e
conceitos de analises. Em principio, teria estudado o eixo da formagao dos
saberes, fazendo referéncia as ciéncias empiricas dos séculos XVII e XVIII
e, como o seu foco de interesse era a experiéncia, resolvendo analisar nao o
progresso ou o desenvolvimento do conhecimento cientifico (como faz a
historia e a filosofia da ciéncia), mas as praticas discursivas que podiam se

constituir em matrizes de saberes possiveis, as suas regras € 0s seus jogos
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de estabelecimento da verdade. O que significou tentar passar do
conhecimento ao saber, deslocando este tltimo para as praticas discursivas
e as regras de verdade que as compreendem. Depois, teria analisado as
normas de comportamento colocando a questao do poder e de seu exercicio,
assim como esse mesmo poder se exerce como forma de governo, por
intermédio de dispositivos disciplinares, por exemplo. O que implicou em
tentar deslocar a questao da norma para o exercicio do poder, do exercicio
para os procedimentos de governamentalidade e, podemos acrescer, para
as tecnologias. Por fim, teria tentado analisar o eixo da constituicao do
modo de ser do sujeito, referindo-se nao propriamente a uma teoria do
sujeito, mas a0 modo como o individuo se vé na necessidade de se constituir,
os seus modos de subjetivacdo e as tecnologias para se formar enquanto
tal. Efetuava, assim, mais um deslocamento: passar da questao do sujeito
aos modos de subjetivacao e a forma como esses se constitufam através

das técnicas ou tecnologias de si.

Em resumo, diz ele:

Sustituir la historia del conocimiento por la analisis histérico de las
formas de veridiccion; sustituir la historia de las dominaciones por la
analisis histérico de los procedimientos de la gobernamentalidad, y
sustituir la teoria del sujeto o la historia de la subjetividad por la analisis
historico de la pragmatica de si y las formas adoptadas por ella: esas
eran las diferentes vias de acceso mediante a las cuales intenté
circunscribir un poco la posibilidad de una historia que podriamos

llamar ‘experiencias’. (FOUCAULT, 2009a, p. 21).

Nessa historia - como demonstrou no seminario The technologies
of the self , desenvolvido em 1979, na Universidade de Massachussets, nos
seminarios de 1980 a 1983, pronunciados no College de France, cuja
transcricao resultou na publicacdo do Hermenéutica do sujeito e dos dois
volumes do Le governement de sois et des auntres, ao centrar-se naqueles focos
da experiéncia -, Foucault analisa o desenvolvimento das tecnologias de si,
as formas éticas de vida e a verdade filosofica, na antiguidade greco-romana
e na era cristd, demonstrando do ponto de vista da ontologia do presente
os limites do discurso da modernidade e as possibilidades de recobra-las
para problematizar os atuais modos de existéncia, em especial aqueles que
se instituem como estados de dominacao. Para isso, descobre nas anilises

das praticas de ascese que compreendem as tecnologias, na busca do cuidado
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e dos discursos de dizer a si mesmos, criados originalmente por filésofos
como Socrates e Platdo e, posteriormente, desenvolvidas por filésofos
estdicos, epicuristas e cristaos, uma dimensao ética e politica que poderia
colocar em xeque o conceito de sujeito, de poder e de verdade no qual se

assentou o discurso filosdfico da modernidade.

As tecnologias sao descritas por Foucault (2008) em quatro
modalidades, cada uma delas contemplando uma matriz do comportamento
e da razao pratica: as tecnologias de producao, que nos permitem produzir,
transformar e manipular coisas; as tecnologias de sistema de signos utilizadas
para significar, simbolizar e dar sentidos as coisas; as tecnologias de poder,
que determinam a conduta do individuo, submetendo-o a formas de
dominagao e de assujeitamento especificos, objetivando-o enquanto sujeito;
tecnologias de si, que permitem o trabalho do individuo, por conta prépria
ou a ajuda de outrem, sobre si mesmo se transformando em vistas da
realizagao de certo estado de felicidade, pureza, sabedoria ou imortalidade.
Cada uma dessas tecnologias, que nao atuam separadamente, atuaria no
sentido de modificar o individuo e implicaria em certas formas de
aprendizagem, certas aquisi¢oes de habilidades e também de atitudes.
Foucault (2008) admite que, embora ja tivesse analisado as duas primeiras
modalidades de tecnologias, estaria mais interessado nas duas ultimas nesse
momento de sua obra, pois, como diz ele estariam associados ao que
denominou de governamentalidade (governamentalité)' . Ademais, se até entao
tinha insistido mais nas relacdes desta com a dominacao e com o podet,
agora, passa a privilegiar o governo de si, explorando as tecnologias que
compreendem o trabalho de si sobre si mesmo e a sua relagdo com o governo

dos outros, salientando outra face de seu projeto.

Como argumenta Foucault (1990, p. 277-278), a
governamentalidade, em principio, envolveria questoes a respeito de “como
se governar, como ser governado, como fazer para ser o melhor governante
possivel, etc.” Tal designacao procura compreender, historicamente, nos
séculos XVI e XVII, a passagem de uma forma de governo estatal centrada
na figura do soberano para a sua descentralizacao e reparticao por diversas

artes que adentram os capilares da sociedade civil (como as artes médicas,

1 Verificar também a trajetéria desse conceito na obra do filésofo francés nos vocabularios de
Edgardo Castro (2004, p. 151-153) e de Judith Revel (2009, p. 63-65).
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juridicas, religiosas, pedagogicas) e caracterizam a emergéncia do Estado
Moderno. Essas artes de governo existiam desde o exercicio do poder
soberano, dividida em suas dimensdes morais - que implicaria no governo
que se exerce sobre si -, econdmicas, que envolve a ciéncia do bem governar
a familia -, e politica, que compreende a ciéncia do bem governar o Estado,

havendo entre elas uma relacao de continuidade ascendente e descendente.

No modelo soberano a pedagogia do principe tenta garantir essa
forma ascendente de governo na medida em que quem quer governar o
Estado deveria primeiro bem governar-se, governar sua familia, seus bens
e patrimonio, enquanto que a policia garantiria a sua forma descendente,
impedindo qualquer subleva¢ao contra a ordem estabelecida, sendo a familia
e, portanto, a economia, o elemento central de continuidade entre um e
outro. Por isso, a economia, isto é, a gestao da familia se constitui em um
objeto privilegiado das artes de governo entre os séculos XVI e XVII,
pois, a partir de sua ciéncia se pode bem governar o Estado. Contudo, na
medida em que ocorre um deslocamento dessa centralidade da familia para
uma razao do Estado e conseqiientemente da proposi¢io de uma
racionalidade que, ao repartir e multiplicar as diferentes artes de governo
que se ramificam na sociedade, procura dar conta da emergéncia do que se
denominou de populagdo, a partir do século XVIII, esse modelo de
soberania se vé abalado por outro, que exige outra configuracao da
governamentalidade. Nela, as formas de governo ascendente passam a ser
gerenciadas por toda uma maquinaria que busca configurar a anatomia
dessa populagao e (con) forma-la, enquanto que o governo politico do
Estado ganha certa independéncia para o exercicio de um poder
descendente, que disciplina e normaliza os diversos setores de sua vida por

meio das mais diferentes artes de governo.

Nesse sentido, ocorre uma governamentalizacao do Estado, isto
¢, o estabelecimento de praticas e saberes responsaveis pela administra¢ao
do governo do outro, articulados pelas diversas artes de governo para dar
coesao a0 seu exercicio sobre a populagao, esbogando uma biopolitica que
se ramifica e penetra nos capilares da vida, disciplinando-a e regulando-a.
Tal governamentaliza¢ao supde uma forma de assujeitamento legitimada
por uma racionalidade que converte a dimensao economica, ligada a gestao
da familia, na qual as formas anteriores de dominagao se assentavam, em

meros instrumentos do exercicio de governo da populagao. Por sua vez, a
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sua dimensao moral, associada ao governo de si, se antes ja era assunto
privado, com tal governamentalizacdo, se converteria em objeto das artes
de governo do outro, sem que o si mesmo seja visto em sua singularidade
e em seu processo de subjetivacdo, mas apenas no de objetivacao da
representacao de um eu, de sua identificagdo a um sujeito ideal e de sua

legitimagao por um discurso de verdade.

E justamente essa ultima dimensdo que Foucault parece pretender
explorar nos seus cursos dos anos 1980, assim como o quanto que, nesse
jogo entre a governamentalizacao e a critica exercido pelas artes de governo
teria nao somente esse sentido de objetivacao e de assujeitamento, como
também o contraponto de uma atitude de resisténcia as formas de governo
existentes e da produgao de outros modos de subjetivagao. Isso porque
Foucault compreende niao haver uma contradi¢cao em termos absolutos na
proposicio governo versus nao gOVErno, mas se apresenta como uma
inquietude que se repoe permanentemente no sentido de se interrogar como
nao ser governado desse m0do determinado, por tais principios, visando tais
objetivos, por meio de tais procedimentos: “nao desse modo, nao para isto,
nao para estas pessoas.” (FOUCAULT, 2000, p. 171). Nessa atitude residiria
uma atitude critica que poderia ser compreendida, diz ele, “como parceira
e adversaria das artes de governar”, ja que tal atitude se estabelece “como
maneira de desconfiar delas, de recusa-las, de limita-las™, de transforma-las
e de escapar as artes de governar, como uma espécie de “reticéncia essencial”.
Tal atitude também propugna desenvolver essas mesmas artes de governar
como uma atitude moral e politica, uma maneira de pensar, como uma
espécie de forma cultural geral, que poderia ser caracterizada como “a arte
de nao ser de tal forma governado” (FOUCAULT, 2000, p. 172). Dessa
forma, afirma Foucault (2000, p. 13):

[...] se a governamentalizagao for realmente o movimento pelo qual se
trata, na realidade mesma da pratica social, de sujeitar os individuos
pelos mecanismos de poder que invocam para si uma verdade, entao,
diria que a critica ¢ o movimento pelo qual o sujeito se da o direito de
interrogar a verdade sobre seus efeitos de poder e o poder pelos seus
discursos de verdade; a critica sera a arte da ndo servidio voluntaria,
da indocilidade refletida. A critica teria essencialmente por funcao o

desassujeitamento no jogo que poderia ser denominado, em uma
palavra, politica da verdade.
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E do ponto de vista dessa politica de verdade e do que denomina
de ontologia do presente que Foucault (1984, 2000) abordara o tema do
cuidado de si (ephiniéleia heautodi) e, posteriormente, da parrbesia, tentando
ser consequente em relacao ao que entende por atitude critica e enunciando
seu compromisso com as praticas de liberdade. Gragas a tal atitude, no
jogo entre governamentalizagdao e critica, se poderia buscar modos de
existéncia cada vez mais livres, em suas relacoes com as diversas dimensoes
e multiplas artes de governo. Isso ocorreria na medida em que a critica
estivesse associada a uma constante atitude ndo querer ser governado de
determinada forma, nas relagoes estabelecidas pelo sujeito com outro nas
e entre as artes de governo, assim como a uma busca por taticas e estratégias
que permitissem modos de existéncias cada vez mais livres nos jogos de
forca compreendidos por essas relagoes, possibilitando processos de

subjetivacdo nessa direcgao.

O exercicio das praticas de si a seu ver deveria ser considerado
como a busca por praticas de liberdade, isto ¢, praticas que possam ser
escolhas éticas no sentido da potencializa¢ao da vida e do aprimoramento
da existéncia. Isso porque, segundo Foucault (2004a, p. 267), a liberdade é
a “condicao ontoldgica da ética” que, por sua vez, ¢ a “forma refletida da
liberdade.” Nesse sentido, tais praticas seriam consideradas por ele como
praticas de liberdade, isto é, como um modo de existéncia que se contrapoe
a imobilidade das relagdes de poder e a sedimentacao dos estados de
dominacao, visando resistir a elas, por meio do ensaio de novas relagdes e
da experiéncia da recriagao de si, por meio do cuidado para consigo e para
com os outros. Para tanto, é necessario que os sujeitos participantes de tais
relagOes e estados se ocupem de si mesmos, como um imperativo ontolégico
e ético imanente, fazendo-os voltarem os seus olhares e os seus pensamentos
sobre as verdades e valores morais assimiladas em sua existéncia, para que
possam escolher os seus melhores guias e aprenderem a cuidar dos outros.
Assim, nao ¢ pelo fato de aprender a cuidar dos outros que esses sujeitos
estabeleceriam as suas ligagoes com a ética, mas ¢ justamente porque eles

cuidariam de um si, que lhes ¢ anterior ontologicamente.

Dessa perspectiva, Foucault (2004b) problematiza toda tradi¢ao
filosofica que, desde a sua génese, interpretou o conhece-te a ti mesmo
(gn0thi seanton) socratico para assentar na consciéncia de si, as relagdes entre

o sujeito e a verdade, como desenvolvidas a partir da modernidade. Partindo
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das indica¢cdes dessa perspectiva seria possivel suspeitar da
governamentalizacdo do Estado pleiteada pela modernidade em torno de
uma razao politica una, do mesmo modo que da politica de verdade e da
idéia de sujeito na qual se assenta, criada na tradi¢ao que vai de Descartes a
Husserl (FOUCAULT, 2008) ou, simplesmente, denominado de momento
cartesiano (FOUCAULT, 2004b). Ele faz isso trazendo a baila o cuidado
de si (epinmséleia heantosi) e detendendo a sua primazia em relagao ao conhece-
te a ti mesmo, revertendo uma interpretacao canonica da histéria da filosofia
sobre o pensamento socratico e afirmando que ela se sustentou numa
analitica da verdade como a cartesiana, na qual se fundou a filosofia e as
ciencias modernas. Foucault (2004b) que tal primazia apareceriam nos

dialogos platonicos, particularmente, no Alkebiades e na Apologia de Socrates.

No dialogo Alibiades, Foucault (2004a) identifica a emergéncia
do cuidado de si na reflexao filoséfica, ndo sem antes salientar que o se
ocupar consigo mesmo ja estaria presente na férmula laconia da cultura
espartana. Se, nessa forma, o cuidado de si aparece como conseqiiéncia de
uma situacao estatutaria de poder, no Alkzbiades, ele surge como condi¢ao
para a passagem dessa situa¢ao, a de Alcibiades (de familia rica e tradicional),
para uma agao politica efetiva e o governo efetivo da cidade. Em primeiro
lugar, o cuidado de si estaria implicado “na vontade do individuo de exercer
o poder politico sobre os outros e dela decorre” (FOUCAULT 2004a, p.
48), pois nao se pode bem governar os outros, nem transformar os proprios
privilégios em agao politica, em agao racional, se nao esta ocupado consigo.
Em segundo lugar, essa necessidade de cuidar de si mesmo esta associada
a um déficit pedagogico e eroético da formacao de Alcibiades e, com ele, a
propria educagdo grega estaria com problemas, em funcao de seu mestre
nada valer, por ser escravo e ignorante, nao estando apto a educagao de
jovens aristocraticas que almejavam o poder politico, como era comum a
sua época; a0 mesmo tempo em que Os seus enamorados somente
cortejarem-no em virtude de sua beleza e riqueza, jamais o incitando a
ocupat-se consigo mesmo, sendo abandonado por eles assim que perdeu a
juventude. Em terceiro lugar, saber se Alcibiades ainda estava na idade de
ocupar-se consigo mesmo, pois a idade critica para isso seria a de “quando
se sai das maos dos pedagogos e esta para se entrar na atividade politica™:
portanto, o cuidado de si seria uma atividade necessaria as relagdes entre os

jOVCl’lS e 0s seus mestres ou entre eles e os seus amantes ou, ainda, entre
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eles e seu mestre ¢ amantes (FOUCAULT, 2004a, p. 49). Por fim, a
necessidade de se ocupar consigo eclode, nesse dialogo platonico, quando
Alcebiades tentando falar de seus projetos politicos, perceberia que os ignora,
pois, descuidou do objeto, da natureza e do sentido de sua a¢ao para com
quem teria se ocupar.
Ele sabe que quer ocupar-se com a cidade. Tem seguranca para fazé-lo
por causa de seu szatus. Porém, nao sabe como ocupar-se, em que
consistira o objetivo e o fim do que ha de ser sua atividade politica, a

saber: o bem-estar, a concérdia dos cidaddos entre si. Nao sabe qual é
o objeto do bom governo e é por isto que deve ocupar-se consigo

mesmo. (FOUCAULT, 2004a, p. 49-50).

Assim, a partir das interpelagoes socraticas Alcebiades percebe a
sua limitacao sobre o que ¢ esse si mesmo, 0 seu eu ou, em termos atuais,
o que é como sujeito, assim como a sua falta de recursos, de téchne ou de
artes de governo que o permitiriam bem governar o outro. Ainda haveria
tempo para que Alcebiades se ocupasse de si mesmo e conhecesse esses
recursos - pois, ele estava na idade critica de separagdao de seus antigos
mestres, se empenhando em corrigir o déficit pedagdgico de sua formagao
e o sentido das praticas eréticas, ocupando-se consigo para que, em uma
idade madura, pudesse governar os outros. Assim, Alcebfades poderia
ocupar-se consigo, com o auxilio de Socrates, no dialogo, aprendendo a

prudéncia necessaria a0 governo e ao cuidado do outro.

Embora saibamos que essa nao tenha sido a escolha de Alcebiades
— a0 menos, nao quando o conhecemos historicamente —, nos dialogos
platonicos ainda ele se compromete com os desafios socraticos. F em torno
do desafio socratico do cuidado de si que Foucault argumenta haver toda
uma histéria subseqiiente que, ainda que a reconstrua, no momento, nao
vem ao caso discorrer sobre ela. O que interessa ¢ que esse mesmo desafio,
assim como o lugar de interpelante ocupado por Sécrates, também aparecem
0’ A apologia, porém, os interpelados sio aqueles que julgam-no da acusagao
de corromper a juventude, fazendo com que estes olhem para dentro de
sua propria alma, se ocupem dela e af vejam a sua ligagio com o divino.
Foucault (2004a, p. 10-12) diz que Socrates, nessa obra, em primeiro lugar,
¢ aquele que “incita aos outros a se ocuparem consigo mesmos”, sob o
argumento de que havia recebido essa tarefa dos deuses, cumprindo uma

ordem da qual nao pode se esquivar. Em segundo lugar, Sécrates coloca-se
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como quem, a0 “incitar Os outros a se ocuparem consigo mesmos”,
interpela-os, desempenhando nos concidadaos que dele se aproximam a
funcao do despertar do cuidado de si, aferroando-lhes uma espécie de
aguilhdo em suas carnes para que eles se cuidem por si mesmos de si. Em
terceiro lugar, ao privilegiar o cuidado de si em detrimento do conhece-te a
ti mesmo, Sécrates inaugura uma tradicio® que chegou ao cristianismo,
passando por Platio, pelos epicuristas e pelos estdicos, que somente foi
interrompida com a modernidade, aproximadamente, quando passa a
imperar o interesse pelas relagoes entre sujeito e verdade, estabelecidas

pela filosofia da consciéncia.

O CUIDADO DE SI E SUAS IMPLICACOES PARA A VERDADE E O DISCURSO
FILOSOFICO

Nos dias de hoje, essa recomenda¢do para ocupar-se de nos
mesmos soaria estranha e pareceria paradoxal. Embora em nossos dias
essa recomendag¢ao possa significar “egoismo’ e “volta sobre si”, segundo
Foucault (2004a p. 17), durante séculos ela significou, ao contrario, “um
principio positivo matricial relativamente a morais extremamente rigorosas.”
Alias, esse principio de morais extremamente austeras, assentadas no cuidado
de si, teria sido readaptado pelos cédigos e pelas regras do cristianismo e
da modernidade para que se constituissem em morais ndo egoistas, de
obrigac¢ao para com os outros, gerando complexos paradoxos e concorrendo
para que ocupar-se consigo fosse desprestigiado como constituinte de uma
ética. Afinal, foi com aquilo que Foucault (2004a, p. 18) denominou de
“momento cartesiano” que o cuidado de si foi praticamente esquecido para
a requalificacdo filoséfica do conhece-te a ti mesmo, ao estabelecer como a
primeira certeza, necessaria ao procedimento filoséfico, a evidéncia de uma
consciéncia entendida como conhecimento de si e, ao funda-la numa prova
ontolégica da existéncia, concebe o sujeito como aquele que tem acesso a

verdade. Assim, essa requalificacao do conhece-te a ti mesmo e

2 Resumidamente, para essa tradi¢do inaugurada por Socrates, o cuidado de si consistiria em:
(1) uma atitude geral para consigo, paracom 0s outros e para com o mundo; (2) certaformade
olhar que se desloca de fora para si mesmo, o que implica em maneiras de atencéo “ao que se
pensa e ao que passa no pensamento” (FOUCAULT, 2004a, p. 14) e em espécies de préticas,
proximas aos exercicios e a meditacdo; (3) Ac¢bes exercidas de si para consigo, por meio das
quais, “nos modificamos, nos purificamos, nos transformamos e nos configuramos.”
(FOUCAULT, 20044, p. 15).



MicHEL FoucauLT: SEXUALIDADE, CORPO E DIREITO

desqualificacao do cuidado de si, por meio desse procedimento, passa a se
constituir como fundante para a filosofia moderna, enquanto que a

espiritualidade da qual provinha passa a ser desprestigiada.

Sob tais circunstancias, segundo Foucault (2004a, p. 18) restou a
filosofia ser uma forma de pensamento que se interroga nao mais sobre o
que ¢ verdadeiro ou falso, mas sobre o que torna possivel o conhecimento
verdadeiro ou falso, permitindo ao sujeito ter acesso a verdade, conforme
os seus limites e as suas possibilidades. Por sua vez, a espiritualidade da
qual era parte se quedou desprestigiada e submetida a essa regulamentacao
da verdade. Afinal, a espiritualidade era um conjunto de buscas, praticas e
experiéncias que constituem para o sujeito o preco a pagar pela verdade,
sendo que esta nao lhe é dada por nenhum ato do conhecimento, mas
exige-lhe a sua modificacgao, transformacao, deslocamento para ter direito
ao acesso a verdade. A espiritualidade poe em jogo o ser mesmo de sujeito,
exigindo-o dele uma alteracao de status ou de lugar, uma movimenta¢ao
desejante ou erdtica e um trabalho de si para consigo para ascender a verdade,
que o transfigura e o transforma, niao se restringindo a um ato de
conhecimento como o pressuposto pela filosofia. A espiritualidade, entao,
foi aquilo que a filosofia esqueceu a partir de sua fixacao das relagbes entre
o sujeito ¢ a verdade, ja que para a espiritualidade, como diz Foucault (2004a,
p. 21): “um ato de conhecimento, em si e por si mesmo, jamais conseguitia
dar acesso a verdade se nao fosse preparado, acompanhado, duplicado,

consumado, por certa transformacao do sujeito [...], no seu ser sujeito.”

Nesse sentido, o cuidado de si ndo apenas reverte a forma
preponderante de interpretacao sobre a Filosofia Antiga, como também
coloca em xeque a propria fun¢io da filosofia como um ato de pensar
destituido de uma atitude ética e politica, ao recupera-la como exercicio de
espiritualidade, como modo de vida e como arte de viver. Devedor de Pierre
Hadot, essa retomada consiste ndo em desconsiderar a importancia que a
filosotia adquiriu como ato de pensar em busca da verdade, mas em entender
que essa ¢ apenas uma, € Nao necessariamente a mais importante.
Analogamente a0 que ocorre com o conhece-te a ti mesmo em relagao ao
cuidado de si, o ato de pensar e de conhecer ¢é tao importante quanto os
exercicios de meditagao e outras formas de ascese, dentre outros, para a
Filosofia Antiga, para Socrates, os estoicos, os epicuristas e os para alguns

cristaos, pois, 0 mais importante ¢ que sua pratica resulte na transformagao
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de seus agentes, daqueles que escolheram a filosofia como uma atitude
diante da vida, como uma forma de dizer a verdade e como um modo de se

relacionar com o outro, cultivando a si préprio.

Se essa perspectiva da filosofia ficara mais evidente com os

estoicos, como dira Foucault (2008, p. 74), nesse caso,

askesis no significa renuncia, sino consideracion progresiva, del yo, o
dominio sobte si mismo, obtenido no a través de la renuncia a la realidad
sino a través de la adquisicion y de la asimilacion de la verdad. Tiene su
meta final no en la preparacion para otra realidad sino en el acceso ala
realidad de este mundo. La palabra griega que lo define es paraskeuazo
(«estar preparado»). Es un conjunto de practicas mediante las cuales
uno puede adquirir, asimilar y transformar la verdad en un principio
permanente de accién. Aletheia se convierte en ethos. Es un proceso
hacia un grado mayor de subjetividad.

Essa verdade como “principio imanente da a¢ao” parece
aprofundar a busca da verdade pleiteada pela ontologia do presente e pela
atitude critica que a preside’, como uma virtude geral, e ndo como um
fundamento epistemolégico no qual esta se legitimaria. E nesse registro

que retoma a nog¢ao de parrhesia como um modo de dizer a verdade,

* Ao retomar o ensaio de Kant sobre o iluminismo, Foucault (2000, p. 174) procura fazé-lo em
defasagem ao projeto elaborado na Criticada Razéo Pura, argumentando que o Aufklérung evocaria
um apelo a coragem, uma atitude, necessaria para se sair da auto-inculpavel menoridade. Se no
projeto critico kantiano o apelo a coragem é modul ado pela obediéncia, pelo respeito aautoridade
instituida e a proposi¢ao de outraarte de governo, superior, porque regida por umideal verdadeiro
e por uma moral transcendental, nesse ensaio, diz ele, a sua indicacdo é a de que o proprio
Aufklarung, ao propor um n&o ser governado do modo até entéo existente no século XVII1, Kant
teria se colocado em questdo, como seu elemento e ator de um processo histérico, como sujeito,
enfim que problematiza o presente, interrogando o0 seu tempo e a si mesmo sobre o seu proprio
esclarecimento, redefinindo esse movimento acerca do objeto dareflexdo do fildsofo e dacritica
filosofica. Para ele, esse problema n&o teria sido esquecido por Kant, ao ponto de ser retomado
em O Conflito das Faculdades (1798), em que se pergunta: “O que é revolugcdo?’. Se o texto
sobre o Aufklarung terialhe permitido inaugurar um “discurso filosofico da modernidade e sobre
amodernidade” einterpelar o presente (com questdes como: Qual é esta minha atualidade? Qual
€ o0 sentido desta atualidade? E o que fago quando falo desta atualidade?), o segundo texto teria
introduzido arevolugdo como um acontecimento que possuiriaum valor de signo (rememorativo,
demonstrativo e prognostico) na medida em que suscita em seu entorno o entusiasmo. Esse
entusiasmo é signo de uma*“ disposi¢éo moral da humanidade”, que se manifestacomo direito de
escolha a uma constitui¢do politica e como esperanca que esta Ultima evite a guerra de todos
contratodos. Enquanto signo, arevolucao seria o (entusiasmo) quefinaliza e que dacontinuidade
ao Aufkléarung. E, enquanto problemas do presente, ambos ndo poderiam ser esgquecidos na
modernidade, tanto que, desde Kant, foram constantemente reposto na histéria do pensamento
gue o sucedeu, inclusive em seu trabal ho filoséfico.
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originalmente, elaborado pelos filésofos da antiguidade, posteriormente,

desenvolvidos pelos estdicos, epicuristas e pelos cinicos. Resumidamente,

de acordo com Foucault (2009, p. 92), pode-se dizer que:
La parrbesia |...] es pues cierta manera de hablar. Mas precisamente, es
una manera de decir la verdad. En tercer lugar, es una manera de decir
la verdad de modo que, por el hecho mismo de decirla, abrimos, nos
exponemos a un riesgo. Cuarto, la parrbesia es una manera de abrir ese
riesgo ligado al decir veraz al constituirnos en cierta como interlocutores
de nosotros mismos cuando hablamos, al ligarnos al enunciado y la
enunciacién de la verdad. Para terminar, la parrbesia es una manera de
ligarnos a nosotros mismos en la forma de un acto valeroso. Es el libre

coraje por el cual uno se liga a si mismo em acto de decir la verdad. E
incluso es la ética Del decir veraz, en su acto arriesgado y libre.

En esa medida, para esa palabra que, en su uso limitado a la direccion
de la consciéncia, se traducia como “hablar franco”, creo que podemos,
si se [le] da esta definicién un poco amplia y general, proponer [como
traducién]| el término “veradicidad”. El parrisiasta, quien utiliza la
parrbesia, es el hombre veridico, esto es: quien tiene coraje de arriesgar
al decir veraz, y que arriesga ese decir veraz en un pacto consigo mismo,
en su caracter, justamente, de enunciador de la verdad.

O modo parresiasta de verdade nao se dispoe a enunciar,
discursivamente, um conhecimento verdadeiro, construido por argumentos
estruturados l6gicamente e assentados em uma epistemologia, que garantiria
a sua transmissao aos demais. Tampouco se assenta na retérica ou, seja, no
uso desses argumentos légica e dialeticamente para convencer um
determinado publico, gracas o sentido apelativo desse discurso e, 20 mesmo
tempo, ao clamor pelo assentimento de seus destinatarios. Ao invés disso,
a verdade parresiasta seria expressao de um falar franco que implica, por
um lado, na exposi¢ao daquele que a enuncia, como uma espécie de sujeito
que testemunha o acontecimento ou que faz dele um modo constante de
sua auto-transformagao espiritual, o experienciando e, nos limites de suas
possibilidades, o dizendo; por outro, coloca esse mesmo discurso e o seu
sujeito em risco, provocando os seus interlocutores, antes do que os
acomodando e os deixando apaziguados. Nesse sentido, esse modo de
verdade esta associado aquilo que se entendia como filosofia como modo
de vida, que se contrapunha a retérica no passado, a0 mesmo tempo em
que interpela essa sua forma cientifica no presente, que pouco guarda de

sua relacao com a existéncia e com a vida.
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Esse modo de filosofar presente na filosofia socratica e
desenvolvido posteriormente pelos estdicos e pelos cinicos, recolocam o
presente e a vida no centro do discurso filoséfico atual. Isso porque
devolvem a filosofia a0 que era como uma forma de exercicio espiritual e
como um conjunto de praticas que preparam o sujeito para a vida e as suas
vicissitudes, para o acontecimento singular, no caso dos estdicos e
poderiamos dizer aos filésofos dispostos a ser dignos dele no presente,
como dira Deleuze (2000), ou para o historico, no caso dos cinicos, dos
movimentos revolucionarios do século XIX e de certos movimentos
artisticos do século XX, como dira Foucault (20092). Ainda que de modos
diferentes, fazem da filosofia uma arte de viver que também compreende
praticas e o uso de tecnologias, mas em um sentido que nao as reduz apenas
a fundamentacao ou enuncia¢ao das tecnologias, mas ordenadas nao a partir
das tecnologias de produg¢ao, do sistema de signos ou do poder, e sim das
de si, isto ¢, de um trabalho de si sobre si em que a busca da inquietacao e
do cuidado podem levar a um bem governar a si proprio para, quem sabe,
cuidar do cuidado ou do governo do outro. E esse movimento anti-
assujeitamento e objetivagao e pro-subjetivacao de si e, quem sabe, dos
outros nas artes de governo que Foucault parece buscar ao apresentar a
filosofia como uma das possibilidades de retomar a arte de viver ou da
busca do bem viver como um modo de resisténcia e de subjetivacao, sem

desconsiderar suas relacoes com os outros e as formas como se constituem.

Na relacao com os outros a linguagem ou o discurso e sua
pragmatica ou circulagdo aparecem como elementos importantes. Assim
como entende necessario recorrer ao conhecimento de si sobre o primado
do cuidado e as diversas tecnologias sob a tecnologia de si, Foucault nao
deixa de insistir que s6 ocorre a auto-transformacao do sujeito pressupostas
por estas praticas mediante o seu trabalho de dizer o que se passa, o que
lhe acontece e o que experiencia inquieta na relagdo com um outro e com a
mediacao da linguagem, do discurso e de sua enunciagao. Contudo, para
ele, a pragmatica da linguagem que envolve essa relacdo com o outro, nao
poderia ser aquela que atualmente se entende como tal e que busca apenas
modificar o sentido do discurso em conformidade com os contextos
comunicacionais, porque ela se encontra sob a égide de um dizer veraz
assentada no pressuposto da cognicao, da representacao e da transmissao,

sem implicar a erética presente, o que ela possibilita pensar e produzir
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como diferenciacao entre o um e outro nela compreendidos, assim como

transformacao de si.

Afinal, para Foucault (2009, p. 84): “el analisis ‘de la pragmatica
del discurso es el analisis de los elementos y de los mecanismos mediante
los cuales la situacién en que se encuentra el enunciador va a modificar lo
que puede ser el valor o el sentido del discurso.” Ao contrario disso, diz ele:

Con la parrhesia vemos aparecer toda una familia de hechos de discurso
que, si se quiere, son muy diferentes, casi lo inverso, la proyeccién en
espejo de lo que llamamos pragmatica del discurso. [...] Enla parrbesia,
el enunciado y el acto de la enunciacién van a afectar, de una manera u
otra, el modo de ser del sujeto, y a hacer a la vez, lisa y llanamente — si
tomamos las cosas bajo su forma mas general y neutra —, que quien ha
dicho la cosa haya dicho efectivamente y se ligue, por un acto mas o
menos explicito, al hecho de haberla dicho. Pues bien, creo que esta
retroaccion, que hace que el acontecimiento del enunciado afecte el
modo de ser del sujeto, o que al producir el acontecimiento del
enunciado el sujeto modifique, afirme o, en todo caso, determine y
precise cual es sumodo de ser en cuanto habla, caracteriza otro tipo de

hechos de discurso muy diferentes de los de la pragmatica.

(FOUCAULT, 2009, p. 84).

Poderfamos dizer, também, que a dramatica que ai aparece como
elemento privilegiado dessa relacao do sujeito do discurso com o outro
parece ser um dos principais aspectos dessa relagio. No sentido de
aprofundar essa relagdo com o outro e que aqui nos parece importante
para estabelecer as primeiras relagdes com a educagao, Foucault procura
salientar a relagdo entre mestre filésofo e discipulo, originalmente, a
preconizada por Sécrates, para depois falar dos estoicos, epicuristas, cristaos
e cinicos, no sentido de sustentar que, no exercicio das praticas e dos
cuidados de si constitutivos da espiritualidade, tanto um quanto outro sairiam
dessa relacaio modificados como sujeitos, algo que parece ter sido
parcialmente abandonada nas reflexdes pedagogicas que se apoiaram naquilo
que se passou a conhecer como filosofia, antes mesmo da modernidade,
quanto mais em seus limiares. Este ¢ o préoximo aspecto que gostaria de
abordar para dai derivar as possibilidades de se pensar a relagao pedagogica
a partir dessa tradi¢ao do cuidado de si, ndo sem antes mencionar que
considerarei aqui a educagao como uma arte de governo pedagogico que se
exerce sobre a infancia, a pedagogia como os saberes e praticas elaborados

a partir do jogo de governamentalizacao e de seus lugares na escola, como
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um dos lugares da governamentalidade e da realizagdao da biopolitica atual,
desenvolvido em outros artigos (PAGNI, 2010a, 2010b).

UMA ARTE DE VIVER ENTRE O MESTRE E O PROFESSOR: DESAFIOS E
POSSIBILIDADES DO CUIDADO DE SI NA EDUCACAO ATUAL

Na relagao com o outro, aberta pela tradicao do cuidado de si,
nos termos retomados por Foucault, pode aparecer uma série de problemas.
O primeiro deles se refere a acusacao de que cuidar de si significaria descuidar
do outro e da polis, algo que nio procede na medida em que, como diz
Foucault (2004b, p. 73-74):

o cuidado de si ¢, com efeito, algo que |...] tem sempre necessidade de
passar pela relagdo com um outro que ¢ o mestre. Nao se pode cuidar
de si sem passar pelo mestre, nao ha cuidado de si sem a presenca de
um mestre. Porém, o que define a posi¢cio do mestre é que ele cuida
do cuidado que aquele que ele guia pode ter de si mesmo.
Diferentemente do médico ou do pai de familia, ele nao cuida do corpo
nem dos bens. Diferentemente do professor, ele nao cuida de ensinar
aptidoes e capacidades a quem ele guia, ndo procura ensina-lo a falar
nem a prevalecer sobre os outros, etc. O mestre ¢ aquele que cuida do
cuidado que o sujeito tem de si mesmo e que, no amor que tem pelo

seu discipulo, encontra a possibilidade de cuidar do cuidado que o
discipulo tem de si proprio.

O que se verifica aqui é justamente que o mestre ao qual se refere
essa passagem é o mestre da vida, aquele que pratica a arte de viver e a
tilosofia, por meio dos recursos antes apresentados, e ndo o professor a
quem cabe ensinar capacidades e aptidoes, habilidades ou competéncias
aqueles a quem se dirige, ensinando-os a falar, a prevalecer sobre os outros,
a saber e a fazer, de acordo com normas pré-estabelecidas ou, se preferirmos,
sujeitos aos dispositivos da arte de governo pedagdgica e da institui¢ao
escolar. Nesse sentido, o primeiro desafio que se teria para adotar essa
perspectiva do cuidado de si para se pensar as suas implicagdes para a
educacdo e, particularmente, para a educa¢ao formal seria: o de como
relacionar a arte de viver com os dispositivos disciplinares e de
assujeitamento da escola? Penso que a resposta a esta pergunta s6 poderia
ser a de pensarmos a transitividade que ha entre a vida e a escola por parte
dos sujeitos da a¢ao educativa e como ela se constituiu historicamente,

seguindo as pistas que o pensamento foucaultiano nos oferece, assim como
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o que entende pela relacdo entre mestre e discipulo. Embora essa relacao
nao seja a mesma que a entre professor e a aluna, ela nos ajuda a identificar
as configuracoes dos mestres do viver socratico, estéico e cinico com os
quais poderfamos vislumbrar os campos de problematiza¢ao de nossa atitude
ética e de nossa agao politica diante das vidas assim como em que sentido
a exercemos e como, na qualidade de educadores, em nossa agao pedagogica,
desenvolvida na escola. Assim, penso em alimentar certa tensao entre vida
e escola e promover certa fecundidade para as discussoes filosoéficas
educacionais, entendidas aqui no sentido estrito de filosofar na propria
acao pedagogica e, quem sabe, de por esse pensar especifico promover

uma auto-transforma¢ao do que somos.

A tigura do mestre, nos dialogos de Platao, parece ser o filésofo
fundador, Socrates. Um personagem que se apresenta ora como o
interpelante de qualquer concidadio que dele se aproxime ora como o
filbsofo que serve de guia para que o outro se ocupe consigo mesmo.
Contudo, na interpretacao de Foucault, Sécrates funciona como uma espécie
de espelho no qual o olhar do discipulo reflete e o faz identificar-se com a
sua propria natureza, convertendo a sua visao para a alma, com o intuito de
que dela passe a contemplar o elemento divino e depreender dai um modelo
de sabedoria a guiar a sua vida. De acordo com Foucault (2004b, p. 89):

para ocupar-se consigo é preciso conhecer a si mesmo; para conhecer-
se, ¢ 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 este principio do saber e do conhecimento é o
elemento divino. Portanto, ¢ preciso olhar-se no elemento divino para
reconhecer-se: ¢ preciso reconhecer o divino para reconhecer a si
mesmo.

O mestre, entdo, teria a funcao de fazer com que o discipulo
convertesse seu olhar para a alma e para o principio do saber e do
conhecimento no qual finalmente se reconheceria a si mesmo. Ao interpelar
o discipulo para ocupar-se consigo, Socrates aciona como dispositivo uma
espécie de espelho no qual esse discipulo se vé a st mesmo, refluindo o seu
olhar para si, para a contemplagao do elemento divino e o principio de
saber e do conhecimento necessarios a formacao de sua sabedoria,
semelhante aquela da qual o mestre filésofo ¢ portador. O conhecimento
de si e a verdade, nas quais se ap6ia a sabedoria do mestre filésofo, seriam
assim parte de um conjunto de praticas e de cuidados de si, e ndo o seu

fundamento. Essas praticas e cuidados de si seriam necessarios ao filésofo
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para que cuide do outro, assim como para que o discipulo seja instigado a
ocupar-se consigo, sem que isso implicasse necessariamente na sua
fundamentaciao em um conhecimento de si e em uma verdade. Ao contrario,
nao se trata da replicacdo da imagem do mestre, como a refletida em um
espelho que acomoda o olhar do discipulo a ela, mas como a refratada por
esse dispositivo que tira de foco a visdo estabelecida e perturba o pensamento
para que a configuragdo de uma imagem propria lhe sirva de guia, sujeita
aos seus experimentos e ensaios. Assim, mestre e discipulo poderiam nao
sair 0s mesmos de sua relacdao: teriam a liberdade de se distinguir e de
pensarem diferentes, se modificando como sujeitos, em estreito vinculo
com o que sao, ontologicamente falando, e nao apenas se identificando
entre si por meio de um ato de conhecimento, que confere ao primeiro o
privilégio da verdade, porque se conhece, ¢ a0 segundo a exigéncia de sua

aceitacao, por ser ignorante.

A ignorancia aparece, muitas vezes, como uma condi¢ao da relagao
entre mestre e discipulo e como uma percepcao que pode ser obtida por si
mesmos, na medida em que cuidam de si e do outro ou se interpelam
mutuamente. Mas qual seria entdo a diferenca entre eles, os seus saberes e
experiencia? A maturidade de um em relagdo ao outro e ndo o quantum de
saber ou de experiéncia acumulados, algo que nao poderia ser preconcebido
ou estabelecido a priori. O que nao quer dizer que inexista qualquer residuo
de imaturidade nos considerados maduros nem plena auséncia de
maturidade nos considerados imaturos. Portanto, nao se trata de ter uma
idade avang¢ada ou correspondente ao que chamamos atualmente de adulto,
sustentado em uma prévia diferencia¢do de faixas etarias, para se colocar
no lugar do mestre; nem de estar na tenra idade ou correspondente ao que
denominamos de infancia, para ocupar o lugar do discipulo. Se fossemos
pensar nesses termos atuals, naturalizando a infancia e singularizando a
sua particularidade em relacao a idade adulta, terfamos que considerar que
o mestre pode ser tdo infante quanto o discipulo, assim como ignorante
como ele, ja que ¢ a relagao entre mestre e discipulo que auxilia a localizar
ainfancia em cada um deles e fazer brotar a linguagem e o pensamento em
ambos, diante do inusitado e do estranhamento que suscitam um no outro
ou que ¢ suscitado por um terceiro (um livro, uma obra de arte, um riso,
um estrangeiro). Trata-se, entdo, das virtudes, ¢ dentre elas a prudéncia,

advindas com os cuidados de si, praticados pelo mestre na relagao e nos
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cuidados com o outro (nao somente discipulos, mas situagcoes de vida,
livros, praticas de espiritualidade, etc), com os quais o discipulo também
pode aprender sobre si e a ocupar-se consigo, ainda que tal aprendizado

nao seja tao determinado.

Esse movimento, historicamente, segundo Foucault (2008, p. 66),

representou:

1. Se sustituy6é un modelo médico al modelo pedagégico de Platon. El
cuidado del sf no es otro tipo de pedagogia, se ha convertido en un
cuidado médico permanente. El cuidado médico permanente es uno
de los rasgos centrales del cuidado de si. Uno debe convertirse en el
médico de si mismo.

2. Puesto que debemos prestar atencién a nosotros mismos a lo largo
de toda la vida, el objetivo ya no es el prepararse para la vida adulta, o
para otra vida, sino el prepararse para cierta realizacion completa de la
vida. Esta realizacién es completa justamente en el momento anterior
a la muerte. Esta nocién, de una proximidad feliz a la muerte —de la
senectud como realizacion—, representa una inversion de los valores
tradicionales griegos de la juventud.

3. Por fin tenemos las distintas costumbres a las que el cultivo de s ha
dado lugar, y su relacién con el conocimiento de si.

Se essa perspectiva aberta por Sécrates pode nos ajudar a ver a
relagdao entre professor e aluno de outro modo, nem tanto centrada no
primeiro, tampouco no segundo, ja que implicariam em formas de
governamentalizacdo que resultariam em estados de domina¢ao (como
tenho tentado investigar), tenho que lhes dizer que ela nio foi a tnica. Os
estoicos apresentam outra alternativa de relacdo com o outro, do mestre

para com o discipulo no sentido de fazer com que eles cuidem de si préprios.

Enlos movimientos filoséficos del estoicismo durante el periodo imperial
existe una concepcion diferente de la verdad y de la memoria, y también
otro método para examinarse a si mismo. Asistimos, en primer lugar, a la
desaparicion del didlogo y ala importancia creciente de una nueva relacion
pedagdgica —un nuevo juego pedagdgico— donde el maestro/profesor
habla y no plantea preguntas al discipulo, y el discipulo no contesta, sino
que debe escuchar y permanecer silencioso. La cultura del silencio se vuelve
cada vez mas importante. En la cultura pitagorica, los discipulos mantenfan
el silencio durante cinco afios como regla pedagdgica. No planteaban
preguntas, ni hablaban durante la leccion, sino que desarrollaban el arte de
la escucha. Esta es la condicion positiva para adquirir la verdad. La tradicion
comienza durante el perfodo imperial, donde vemos el comienzo de la
cultura del silencio y del arte de la escucha mas que el cultivo del didlogo,
como en Platon. (FOUCAULT, 2008, p. 68).
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Diferentemente da posi¢do a-tépica do mestre socratico, que
ironicamente assume nao saber para buscar um saber junto com outro e
uma sabedoria que cada qual deve buscar por si mesmo, o mestre estdico é
aquele que nao se furta de ensinar técnicas de si ou exercicios espirituais
aos quais os discipulos aprendem a esperar, a ouvir a verdade, a pensa-la, a
julga-la para que, também, um dia, possam pronunciar a sua como fruto de
sua propria experiéncia formativa. Nao se trata apenas na passividade do
discipulo diante da enunciagao do discurso verdadeiro ou, melhor seria
dizer, franco do mestre, a quem respeita, ama e, por isso, ouve, atenta e
ativamente, porque tem a plena confianga de que os seus ensinamentos e a
pratica dos exercicios que o propde o farao dignos para acolher os
acontecimentos que a vida lhe reserva. E para acolhé-los necessita de todos
0s recursos possiveis para que como e com o mestre possa também enfrenta-
los com certa dignidade, seja ele qual for, o que s6 é possivel fazé-lo pelo
pensamento e, de certo modo, por um trabalho de si sobre si, por uma arte

de si, que faz com que se transforme enquanto sujeito.

Assim como o cuidado socratico, para os estoicos, 0 mestre estaria
sujeito também a esses acontecimentos da vida e o que o caractetiza como
tal é a capacidade de acolhé-lo, de pensa-lo e de conferir a ele um sentido,
o que sO ocorre mediante a experiéncia da transformagdo de si mesmo.
Diferentemente do cuidado socratico, o cuidado estéico convida o discipulo,
e por que nao o proprio mestre, a buscarem em si mesmos Nao propriamente
o ponto que liga a sua alma com o divino, como em Sécrates, mas as forgas
vitais, 0s recursos morais e intelectuais necessarios para enfrentar os
acontecimentos da vida, almejando serem dignos em sua arte aquilo que a
vida lhes reserva e, a0 mesmo tempo, aos mistérios caracteristicos de sua
propria existéncia. Num mundo sobre o qual jamais mestre e discipulos
terao um dominio absoluto, essa filosofia do acontecimento nutre, como
um horizonte comum, a relacao entre eles e relativa a cada um deles, sendo
o ponto de seus encontros, assim como as suas proprias atitudes e
experiéncias singulares diante desse mesmo mundo, das coisas e dos homens,

que lhes permitem se transformarem a si proprios.

Se o cuidado de si socratico parece nos permitir pensar como
educadores que, no maximo, podemos na relagio com o outro, N0ssos
educandos, perceber os limites do que somos e nos transformar, cuidando

tanto desse trabalho sobre si quando do trabalho sobre si dos alunos, para
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que eles também se cultivem a si proprios nessa direcio, com o estoico,
podemos pensar que esse movimento s6 ocorreria mediante o encontro tanto
dos primeiros quanto dos segundos com o acontecimento. O problema ¢é
que essa relagao tanto com o divido, em que consiste o resultado da busca da
verdade no cuidado de si socratico, quanto com o acontecimento, em que
consiste o resultado do exercicio filoséfico do cuidado de si estoico, pouco
se relacionam com a arte de governo pedagogico e com a escola, implicando
mais em condi¢oes da arte de viver e de formagao ou, mais precisamente, de
cultivo de si dessas perspectivas filosoéficas. Isso significa que o trabalho de si
do educador sobre si mesmo deveria ser uma atitude deliberada no sentido
de quem sabe poder auxiliar nesse cuidado no cuidado com o outro que
desenvolve em sua acao pedagdgica. Ao mesmo tempo em que a sua atengao
ao acontecimento que poderia propiciar a sua propria transformacgao, na
relacdo especifica com o outro, compreendida nessa agao, bem como o
encontro esperado para que esse outro, seu aluno, também o pensasse com
ele, ocorre como uma experiéncia do fora, alheia ao planejado em suas aulas,
ao programado e ao instituido pela escola. Esse limite, além do trabalho de si
sobre si, desenvolvido autonomamente e de acordo com a sua vontade, levatia
o educador a ficar atento ao acontecimento e a0s encontros que eventualmente
poderiam surgir dessa relacao especifica com outro, assim como estabelecer
estratégias em sua agao pedagogica planejada para evitar o cerceamento de
sua emergencia, ja que esse seria o campo particular da reflexio ética sobre si

mesmo e o da criagao de outros modos de subjetivagao.

Isso nao quer dizer, se considerarmos a perspectiva estoica, que
o educador como mestre de si teria que deixar de desenvolver a sua arte de
governo pedagogica e o ensino exigidos pela escola, utilizando todos os
seus recursos de conhecimento e de tecnologias (de produgao, de sistema
de signos, de poder, e também de si) para municiar esse outro para enfrentar
os acontecimentos que a vida lhe reserva. No entanto, incluiria outros que
possibilitassem esse adentramento da arte de viver na escola, como uma
estratégia politica para restabelecer nela um lugar para a formagao de atitudes,
e ndo apenas de competéncias, e para a formagao ética, e nao somente para
a qualificacao profissional. Alids, essa proposta, por mais singela que possa
parecer, decorre da interpretagao de um terceiro movimento interpretado
por Foucault (20092) em relagao as figuras do mestre, que diz respeito ao

mestre cinico.
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Ao analisar as ambigtiidades existentes do movimento filoséfico
que vai do cinismo antigo ao moderno, com referéncia a alguns intérpretes
alemaes, em seu curso Le courage de Ia verite, um ano antes de sua morte,
Foucault (20092) procura relacionar a atitude de tornar a verdade um
escandalo e um teatro em que o si mesmo ¢ a sua propria exposicao (das
vestimentas ou auséncia delas as atitudes) com os movimentos
revolucionarios do século XIX. Diz nao se interessar propriamente pelo
momento em que tais movimentos revolucionarios se constituem a partir
de sua configuracdo de sociedades secretas, tampouco de sua caracteriza¢ao
nas a¢des dos sindicatos ou dos partidos. O que lhe interessa ¢,
primordialmente, a sua expressaio como modo de vida, como militancia
que testemunha uma atitude ética diante da vida, que implica na exposi¢ao
do sujeito aos demais, com a coragem de verdade que muitas vezes o poe
em risco e que se distribui em todos os poros de sua existéncia, € uma
posicao politica de contestagao, de resisténcia ao existente e de abertura de
possibilidades de outros modos de subjetivacao, como marcado por
determinados movimentos politicos como o do anarquismo, o das praticas

terroristas e o da arte do século XIX.

Na forma de teatralizar a verdade desta dltima e de estabelecer
como um contraponto e como um modo de barrar as a¢oes da
governamentalizagao para que advenha o acontecimento e a possibilidade
de criagao de outros modos de existéncia, em gesta¢ao pelo cuidado de si,
sobreviria af o papel do mestre cinico. Um papel que parece se assimilar ao
da critica, no ensaio O gue ¢é critica, € do intelectual no ensaio em que analisa
a revolugao iraniana, descrevendo a sua agao politica no sentido do nao
querer ser governado desse modo e do estabelecimento de uma moral anti-
estratégica na governamentalizacdo e na biopolitica atual. Nesse sentido, o
mestre cinico também poderia inspirar os educadores a reconhecerem que,
embora a sua a¢ao politica seja muito mais pulverizada, ela se exerce e se
explicita em cada gesto, em cada atitude e em cada ato que caracterizam a
sua vida, inclusive, os presentes na sua a¢ao pedagdgica, sendo eles que
expoem quem sao, na relacao com o outro, nao o que deseja ser, por mais
que se esforce. Expoem também, nessa expressao estética de sua existéncia,
seus modos de subjetivagdo, o sentido ético em que conduz a sua vida
como base de sua posi¢ao politica diante do mundo que, se ndo servem de

exemplo na relagio com o outro, indicam uma posicao da qual os seus
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alunos, por exemplo, podem se espelhar, compartilhar ou, simplesmente,
divergir para conduzir a sua propria vida, responsabilizando-se pelas suas
proprias escolhas e pelos seus atos, a0 mesmo tempo em que aprendem

nessa relagao o sentido mesmo da palavra diferenca.

Para escandalizarem em sua acao pedagdgica, deveriam ser
também mestres da vida, e coerentes com a coragem de verdade e a
franqueza exigida nessa relagao com o outro, proprias do discurso parresidstico
e da atitude critica. Um discurso e uma pratica de si que seria seu principal
meio para, na relacdo com outro, sendo dizer quem €, 20 menos transparecet-
se, devolvendo a pedagogia a desonestidade que parece caracteriza-la (como
disse Adorno) para tornar-se mais eficaz e performativa as verdades que

procura transmitir, prontas e acabadas.

Contra a preponderancia absoluta dessa pragmatica, na qual o
ensino se fundou na modernidade, inspirado nessa interpretagao da tradicao
do mestre socratico, estoico e cinico, o educador poderia pensar que essa
pragmatica possui uma pragmatica de si e em seu interior uma dramatica
que a impulsionaria, recolocando no discurso de verdade atual uma dimensao
artistica ou poética que foi esquecida desde que Platao expulsou de sua
Republica os poetas. Nao seria essa estratégia no que se refere uma das
possiveis a serem exercidas pelo educador em sua agao pedagodgica, fazendo
ele proprio o testemunho daquilo que vive em sua estética da existéncia e
com essa atitude provocando no outro, por esse género do discurso afetivo
e poético, um trabalho sobre si ndo em relagao ao seu conhecimento, mas

de cuidado ético de si no sentido dessa tradicao?

Seguramente, haveria outras indicagdes em relagao a0 modo como
esse mestre cinico poderia concorrer para que, desde dentro de sua propria
acao e por meio de sua propria arte de governo especifica, o educador
resistisse a governamentaliza¢do e a biopolitica atual, criando outros modos
de existéncia. Do mesmo modo que o mestre estdico e socratico podem
exprimir outras implicagoes da interpretagao de Foucault acerca da tradigao
do cuidado de si, abandonada pela modernidade, para a educagao atual.
Contudo, o que me parece importar é salientar essas primeiras possibilidades
de aproximagio, na expectativa de que outras possam ocorrer no futuro,
diante do desafio primordial que o cuidado de si enquanto cuidado ético e

arte de viver lancam a agao do educador na escola, 20 mesmo tempo em
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que indicam outro modo de ver o aluno nessa rela¢ao dita pedagdgica e a
tinalidade da educagao, que contrastam fundamentalmente com a sua visao
especializada, com a sua racionalidade técnica e a sua restri¢ao atual a mera

qualificagao profissional.
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