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Resumo

Mello, Andrea Maria; Buarque de Holanda, Luisa Severo. Arte politica,
cosmopolitismo e militancia filoséfica: uma inquietante articulagao entre
Socrates, Didgenes e Foucault. Rio de Janeiro, 2021, 208p. Tese de
Doutorado — Departamento de Filosofia, Pontificia Universidade Catdlica
do Rio de Janeiro.

Esta tese tem como objeto de estudo a atividade filosofica exercida como
uma atividade inerentemente politica. Ela busca mostrar que a partir da proposta da
arte  politica socratica (tal como é descrita por Platdo) nos
dialogos Gérgias e Apologia de Sécrates, a ética assume uma relacdo intrinseca
com a politica e demanda um modo de vida no qual os exercicios de poder no
ambito privado e no dmbito publico sejam indissociaveis. Nessa proposta ha uma
rejeicdo veemente a pleonexia politica. A partir dessa compreensédo, depreende-se
gue o movimento filoséfico cinico que surgiu na Grécia entre os séc. Ve IV a.C.,
que foi amplamente reconhecido como herdeiro da tradigdo socratica, também
herdou a sua arte politica. O regime da resisténcia, da frugalidade e dos poucos
haveres sdo alguns dos pontos que o conectam a essa heranga. Contudo, o cinico
criou uma nova rotina radical, uma pratica de resisténcia e transgressao que difere
da proposta socratico-platonica. Destarte, a partir dessa inflexdo, considera-se que
houve umaradicalizacdo da politizacdo socratica que € materializada
no cosmopolitismo de Diogenes (principal filésofo cinico analisado neste
trabalho). A proposta cosmopolita cinica, essa que julgo herdeira da verdadeira arte
politica socrética, e da qual acredito ter encontrado as principais caracteristicas nos
dois didlogos platénicos aludidos, foi indispensavel a problematizacéo do fildsofo
francés Michel Foucault acerca da relagdo do sujeito com a verdade, os modos de
sujeicdo identitaria e os modos dominantes de subjetivagdo. Ademais, foi
fundamental para o debate contemporaneo movido pelo filésofo francés a respeito
da “militancia filosofica”, que por Foucault foi qualificada como a mais nobre e
mais elevada das politicas, como um chamamento a critica e a transformacé&o do
mundo, principalmente quando interpela as verdades das leis positivas e seus
vinculos, como: a familia e o Estado, as diferencas de género, as diferengas entre

livres e escravos e entre fronteiras territoriais.
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Résumé

Mello, Andrea Maria; Buarque de Holanda, Luisa Severo (Conseiller). Art
politique, cosmopolistisme et militantisme philisophique: une
articulation troublante entre Socrate, Diogene et Foucault. Rio de Janeiro,
2021, 208p. Tese de Doutorado — Departamento de Filosofia, Pontificia
Universidade Catdlica do Rio de Janeiro.

Cette thése a pour objet d'étude l'activité philosophique exercée comme
activité intrinsequement politique. Elle cherche a montrer que sur la base de la
proposition de I'art politique socratique (tel que décrit par Platon) dans les dialogues
Gorgias Apologie et Socrate, I'éthique suppose une relation intrinséque avec la
politique et exige un mode de vie dans lequel les exercices du pouvoir en privé et
en public sont inextricablement liées. Dans cette proposition, il y a un rejet
véhément de la pléonexie politique. De cette compréhension, il apparait que le
mouvement philosophique cynique qui a émergé en Gréce entre les siécles V et IV
a.C., qui était largement reconnu comme héritier de la tradition socratique, a
également hérité de son art politique. Le réegime de résistance, la frugalité et le peu
de possessions sont quelques-uns des points qui le relient a cet héritage. Cependant,
le cynique a créé une nouvelle routine radicale, une pratique de résistance et de
transgression qui differe de la proposition socratique-platonicienne. Ainsi, a partir
de cette inflexion, on considére qu'il y a eu une radicalisation de la politisation
socratique qui se matérialise dans le cosmopolitisme de Diogene (principal
philosophe cynique analysé dans cet ouvrage). La proposition cosmopolite cynique,
que je crois héritiére du véritable art politique socratique, et dont je crois avoir
trouvé les principales caractéristiques dans les deux dialogues platoniciens auxquels
on a fait allusion, était indispensable a la problématisation du philosophe frangais
Michel Foucault sur le rapport du sujet a la vérité, les modes de sujétion identitaire
et les modes dominants de subjectivation. De plus, il était fondamental dans le débat
contemporain animé par le philosophe frangais sur le “militantisme philosophique”,
que Foucault a qualifié de politique la plus noble et la plus élevée, comme un appel
a la critique et a la transformation du monde, surtout quand il conteste les vérités
des lois positives et leurs liens, telles que: la famille et I'Etat, les différences de

genre, les différences entre libres et esclaves et entre les frontiéres territoriales.
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“A alguém que lhe declarou: ‘Ndo tenho inclinagdo
para a filosofia’. Diogenes disse: ‘Porque vives, se

ndo cuidas de viver bem?’” (D.L. VI [65])
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Introducao

Sécrates, sem divida, esta entre os fildsofos mais importantes da historia da
filosofia europeia. Mesmo que nédo tenha deixado um legado escrito de sua autoria,
ele tem grande destaque na literatura filosofica através das obras de pelo menos trés
relevantes autores da Antiguidade: Platdo?, Xenofonte? e Aristofanes®. Além destes,
temos uma espécie de outra legido de herdeiros denominados “socraticos
menores*’, dentre os quais fulgura o cinico Diégenes de Sinope, o “Sécrates
louco® de Platdo. Destaca-se ainda o livro 1l do corpus laerciano, composto no
inicio do século 111 d.c®, no qual se encontram diversos comentarios feitos por varios
autores acerca de Sdcrates. E marcante, tanto nos herdeiros quanto nos
testemunhos, a unanimidade em descrever a forma como Sécrates viveu. Uma vida
sempre pautada em poucos haveres, no dominio corporal acompanhado por um
dominio das paixdes’. O soldado corajoso de carater inabalavel® que pratica a
virtude®, o homem das indagacdes ironicas'® sempre a perscrutar a ignorancia
alheia, também sdo caracteristicas balizadas por aqueles que se referem a
personalidade socratica. Outra particularidade a ressaltar é a rejei¢do socratica a

politica institucional ateniense. Trata-se, neste caso, do Socrates platénico dos

1 As duas obras platonicas que utilizaremos como fios condutores desta tese sdo: PLATAO,
Apologia, introducéo, traducdo do grego e notas: André Malta. L&PM pocket: Porto Alegre, 2008
e PLATAO. Gorgias. Traducdo de Daniel R. N. Lopes. Sdo Paulo: Perspectiva, 2014.

2 XENOFONTE. Memoraveis. Traducéo, introdugdo e notas de Ana Elias Pinheiro. Coimbra: ECH,
2009. XENOFONTE Banquete e Apologia de Sdcrates Traducéo, introducéo e notas de Ana Elias
Pinheiro. Coimbra: ECH, 2008.

3 ARISTOFANES. As Nuvens. Rio de Janeiro: Zahar, 2013.

4 “As trés escolas origindrias de Sdcrates, ao se transformarem, dariam nascimento as trés grandes
escolas pos-aristotélicas: os cinicos sdo os precursores dos estoicos; 0s cirenaicos, dos epicuristas;
os megaricos, dos céticos.” BROCHARD, V. Os céticos gregos. Tradugdo de Jaimir Conte. S&o
Paulo: Odysseus, 2009, p. 42.

5 “Alguém perguntou: que espécie de homem pensas que Didgenes é? A resposta de Platdo foi: ‘um
Sécrates demente’.” D.L. VI (54).

8 LAERTIOS, Didgenes. Vidas e Doutrinas dos Filosofos Ilustres. Tradugéo do grego, introducio e
notas Mario da Gama Kury. Brasilia: UNB, 2008, p. 5.

" GOULET-CAZE, Marie-Odile. L Ascese Cynique: Un commentaire de Diogéne Laérce VI 70-71.
Paris: Vrin, 2001, p. 116-130. Cf.: PLATAO, O Banquete, Tradug&o notas e comentérios de Donaldo
Schiiler. Porto Alegre: L&PM Pocket, 2009, 219c-d. Veja também: ARISTOFANES. As Nuvens.
Rio de Janeiro: Zahar, 2013, (verso 362) e Xenofonte, 2009, 1, 2-7.

8D.L. 11 (22).

® GOULET-CAZE, 2001, p. 111, nota 66.

DL 1 (22).
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didlogos Apologia de Socrates! e Gorgias'?, que nos serviram de fonte para
investigar essa rejeicdo, visto que essa peculiaridade da personagem de Platdo, que
afasta a filosofia da politica, foi o impulso inicial para a pesquisa empreendida ao
longo desta tese.

Na Apologia, como se sabe, esta retratado o julgamento de Socrates pelo
tribunal de Atenas. O filésofo é acusado de renegar os deuses da cidade e de
desvirtuar os jovens atenienses com suas indagacdes em relacdo ao modo ou género
de vida que estdo adotando. Socrates é descrito como aquele que vive na praga
interpelando as pessoas e as insuflando a cuidarem de si mesmas no sentido de se
ocuparem da reflexdo, da verdade e da alma ao invés de se inclinarem ao acimulo
de dinheiro, honra e fama, e de se preocuparem em possuir sempre mais (Apologia
29d7-29e1). Nesse mesmo dialogo, Socrates atribui seu afastamento da “politica
oficial publica” ao seu daimonion, uma espécie de voz que o acautela, que sempre
0 aconselhou a ndo entrar nas disputas politicas (Apologia 31c-d), por correr sério
risco de aniquilamento.

No Gorgias, Socrates reitera sua negativa em assuntos politicos (Gorg.
473e7-474a5). Entretanto, nesse mesmo didlogo algo de inesperado acontece.
Apesar de negar a participacdo politica, Sdcrates afirma ser um dos poucos, ou 0
anico, a empreender a verdadeira arte politica (Gorg. 521d6-521e2). Como poderia
alguém que peremptoriamente nega a vida politica ser um dos poucos ou 0 Unico a
empreender a arte politica? Certamente é espantoso esse paradoxo criado pelo
Socrates platbnico. Na tentativa de entendé-lo, e da mesma forma entender a
discusséo que gira em torno dessa afirmacéo polémica, dedico o primeiro capitulo
a investigar a “arte politica socratica” que encontramos no Gorgias (e talvez em
menor medida, na Apologia, mas certamente esta € uma obra de suma importancia
para esta pesquisa). Procurarei expor as diversas posi¢cdes contrastantes em torno
de sua polémica declaragdo, no intuito de fortalecer a nossa leitura, que vislumbra
a recusa de Socrates ao cargo “na politica oficial ateniense” como afirmagao da
dimensdo altamente politica de sua atividade filoséfica. A politica que
denominamos “oficial” da qual SoOcrates se nega a participar era praticada nos

tribunais, assembleias e entre os muitos (hoi polloi), reconhecidamente conduzida

11 PLATAO, Apologia, Eutifron, Criton. Introdugdo, traducio do grego e notas: André Malta.
L&PM pocket: Porto Alegre, 2008.
12 P ATAO. Gérgias. Tradugéo de Daniel R. N. Lopes. S&o Paulo: Perspectiva, 2014.

15
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pela adulacdo e o agrado e pouco preocupada com a verdade. O que percebemos de
inusitado na proposta socrética é a transformacéo da atividade filoséfica em uma
atividade intrinsecamente politica, que defende a vida filoséfica como um modo de
viver e de agir pelo bem comum, um modelo ético-critico-politico que se insurge
contra todo e qualquer abuso de poder.

Posto isto, procuro dar relevancia nessa investigacdo a proposta politica
socratica (circunscrita nos dois dialogos citados) como exigéncia de uma relacdo
intrinseca entre a ética e a politica nos exercicios de poder. Que a politica seja a arte
de tornar as pessoas melhores no intuito de combater a pleonexia'® que afeta ambas
as esferas da vida, a publica e a privada. O cuidado de si que aparece na Apologia
torna-se o “moscardo” filos6fico que coloca em xeque o proprio modo de vida
daqueles que se propdem a ocupar um lugar na politica; assim, o cuidado de si torna-
se condicdo primordial para o bem governar e requisita uma homologia entre o
pensar, o dizer e o falar em ambas as esferas da vida. Desse modo, postulamos que
o cuidado de si desdobra um cuidado politico que, por sua vez, desdobra um cuidado
com a verdade.

O assunto do cuidado de si, como ndo poderia deixar de ser, remonta a
leitura que Michel Foucault faz de certos aspectos da atividade filoséfica na
antiguidade grega. Por tal razdo, o segundo capitulo desta tese relaciona-se a certas
questBes éticas propostas por Foucault, nas quais o filésofo francés delineou uma
distingéo entre duas nog¢des advindas da Antiguidade: o cuidado de si e o conhece-
te a ti mesmo'®. O principio do cuidado exige uma apropriacdo diferente do
conhecimento. S0 sera Util aquele conhecimento que ajude na modificagdo de nossa
maneira de ser. Acredito que, ao estudar o cinismo antigo no curso de 1984%,

Foucault considera que o cinico (o principal filésofo cinico analisado neste trabalho

13 “Pleonexia significa, em termos muito esquematicos, uma concep¢do da natureza originaria,
profunda e imutével do homem enquanto dominada pelo desejo de opresséo reciproca, pelo impulso
ilimitado a ‘ter mais’, em termos de poder, gloria, riqueza e, portanto, de ‘senhorio’ — no lugar de
uma partilha equilibrada e equanime destes bens. A lei da pleonexia aplica-se tanto as relacdes entre
grupos e individuo no interior de cada comunidade como aquelas entre as cidades (pdleis)”.
VEGETTI, M. Antropologias da Pleonexia: Célicles, Trasimaco e Glaucon em Platdo. Boletim
CPA, Campinas, n°16, jul/dez, 2003. ISSN: 1677-8693.

14 FOUCAULT, M. A Hermenéutica do Sujeito, 2004, p. 19.

15 FOUCAULT, M. A coragem da verdade: o governo de si e dos outros Il. Traducéo de Eduardo
Brand&o. S&o Paulo: WMF Martins Fontes, 2011.

16
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é Didgenes de Sinope!®) manifesta o cuidado de si na medida em que esta Gltima
nocdo diz respeito as relacdes entre politica e ética. Com isso, desdobram-se
problemas a respeito das relagdes entre politica e verdade, sobretudo na medida em
que se abre um espago para repensar uma politica da verdade. Considero que
Foucault fez uma leitura do cuidado de si “cinico” como um tipo de politizagao
filoséfica que articula um modo de vida radical, tencionando ainda mais a
homologia entre o pensar, o dizer e o falar em ambas as esferas da vida, e
reivindicando assim uma modificacdo radical de n6s mesmos e do mundo. Dessa
maneira, segundo Foucault o cinico clama por um mundo outro, uma vida outra®’.
Num segundo momento do mesmo capitulo, a partir da leitura que Foucault fez da
proposta cosmopolita cinica, mostro como essa proposta é desafiadora e radical as
excrescéncias do poder, como a préatica filosofica cinica € transgressora das
fronteiras do publico e do privado®®, pois tem o intuito de desconstruir preconceitos
e hipocrisias, e de erigir uma critica feroz aos valores que representam um cortejo
de alienacdes perigosas que se transformam numa pleonexia. A vista dessa leitura
foucaultiana do cuidado de si e do cosmopolitismo cinico, e salvaguardadas as
proximidades e afastamentos entre a filosofia platonica e o cinismo, identificamos
a heranca cinica alinhada a arte politica socratica, tal como circunscrita no Gorgias
e na Apologia.

No terceiro capitulo, busco mostrar como os estudos contemporaneos de
Foucault, quando tratam da atitude critica, da governamentalidade e das
contracondutas (e das possibilidades de insurgéncia frente aos abusos de poder)
remontam a atividade socréatica do cuidado de si, exercida na Apologia, e também
a verdadeira arte politica que aparece no dialogo Gdrgias e que age como
dissidéncia a um dispositivo politico pleonético, exigindo assim uma relacdo
indissociavel da ética com a politica em prol do cuidado com a verdade e com a
vida'® . E essa proposta exigente que designamos ao final desse capitulo como

“militancia filosofica”.

16 Didgenes nasceu provavelmente entre 410/404 a.C. em Sinope, no Mar Negro, e faleceu na altura
da 1132 Olimpiada - ou seja, entre 324/321 a.C. - quando ele deveria estar chegando aos noventa
anos (D.L. VI (76).

" FOUCAULT, M. 2011, p. 314.

18 KENNEDY, K. The ethics and tactics of resistance. Rhetoric Review, v. 18, n. 1, p. 26-45, outono
1999, p. 42.

19 “Essa relagdo entre cuidado da verdade e cuidado da vida — que Foucault identificava na filosofia
socratica - e sua critica da politica ateniense ndo deixa de ser a apresentacéo vertical do préprio
modo como Foucault pensava a politica institucional, pelo menos a partir do final dos anos de 1970
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Nesta pesquisa, trabalharei com recortes variados de referéncias,
autores/comentadores, épocas; porém, procurarei mostrar que essas escolhas ndo
sdo em nada aleatdrias. Com este trabalho, busco dar relevo a uma trajetéria
inquietante da atividade filosofica que se quer envolvida de modo especifico com a

politica.

e inicio dos anos 1980, ainda que o contexto e as formas de problematizagdo sejam bem diferentes”.
CANDIOTTO, C. Etica e Politica em Michel Foucault. Trans/Form/Ac&o, Marilia: v. 33, n. 2, 2010,
p. 168.
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CAP | - S6crates e a arte politica

1.1 Introducéo ao diadlogo Goérgias

Certa tradicdo de comentadores® afirma que o Gorgias estaria entre os
didlogos da juventude e os dialogos intermediarios de Platdo; ele seria um didlogo

21> pois abarca, do ponto de vista estilistico, certas caracteristicas

de “transi¢ao
pertencentes aos dialogos da juventude, e do ponto de vista conceitual
caracteristicas dos dialogos intermediarios??.

Para além das questfes de classificagdo temporal e estilistica do didlogo, o
Goérgias apresenta uma caracteristica peculiar. Num dnico dialogo Sdcrates passa
de um otimismo em relacdo ao carater dos homens e uma crenca na liberdade, para
um pessimismo caracterizado pela perda da fé na transformagcéo ética dos homens?
e nas possibilidades da filosofia?*, devido ao fracasso do didlogo socratico, uma vez
que ele ndo consegue persuadir seus interlocutores. Nesse sentido, a paixdo
expressa no Gorgias € analisada por alguns comentadores como a manifestacdo de
uma crise pessoal ou um “conflito psicolégico” do proprio Platdo. C. Kahn®, M.
Canto-Sperber? e Cornford?’, por exemplo, asseguram que o Goérgias representa o
conflito psicoldgico individual de uma deciséo de vida particular de Platdo, de uma
escolha entre a carreira politica e a ades3o a filosofia®. Segundo essa interpretacio,

Socrates seria a personificacdo desse estado emocional platdnico. Por isso, Henry

20 Cf. a esse respeito 0 comentario de Dodds em PLATO. Gérgias. A revised text with introduction
and commentary by E. Dodds. Oxford: Clarendon Press, 1990, mas também LUTOSLAWSKI, 1897
e ainda KLOSKO, 1983.

2L A divisio mais difundida dos dialogos platonicos também corrobora com esta afirmagéo. Dialogos
considerados da juventude de Platdo: Apologia, lon, Critén, Protagoras, Laques, Trasimaco, Lisis,
Carmide, Eutifron. Didlogos de transicdo: Gorgias, Menén, Eutidemo, Hipias Menor e Maior,
Crétilo, Menexeno. Diélogos da maturidade: Banquete, Fedon, Republica, Fedro. Dialogos da
velhice: Teeteto, Parménides, Sofista, Politico, Filebo, Timeo, Critias, Leis, Epinomis. Cf. INIGO,
1985, especialmente pp. 51-52.

22 DODDS, 1990, p. 18-19.

23 CORNFORD, 1974.

24 DODDS, 1945, p.16-25. Veja também: BRADLEY-LEWIS, 1998, p.331-349; GOULD, 1955;
VLASTOS, 1967, p.454-460; KLOSKO, 2007.

%5 KAHN, 1983, p. 75-121.

% Cf.0 comentario de Sperber em: PLATON. Gorgias. Introduction, traduction et notes par M.
Canto-Sperber. Paris: GF Flammarion, 1993.

27 CORNFORD, 1974.

28 DODDS, 1990.
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Joly?®, afirma que o Gorgias seria uma nova Apologia de Socrates, uma afirmacio
que serad retomada mais adiante. De fato, como veremos, os dois dialogos possuem
diversos pontos de contato e podem complementar-se mutuamente.

Entretanto, hd uma elaboragéo filosofica fundamental levada a cabo pelo
Goérgias que extrapola o ambito da decisdo pessoal. Platdo trata ali de um embate
que parece ter sido fundamental para a singularizacdo dos modos ou géneros de
vida, e a defesa da vida filoso6fica como um modo de viver e de agir pelo bem
comum. No Gorgias estd em jogo e posto a prova qual o melhor modo de vida®

para a comunidade humana.

Séc: Clicles, ndo julgues que devas brincar comigo, nem venhas
com respostas contrarias a tuas opinides, tampouco acolhas as
minhas palavras como se fossem brincadeira! Pois vés que
nossos discursos versam sobre o modo como se deve viver, a que
qualquer homem, mesmo de parca inteligéncia, dispensaria a
maior seriedade: se é a vida a que me exortas, fazendo coisas
apropriadas a um homem fazer, tais como falar em meio ao povo,
exercitar a retdrica, agir politicamente como hoje vés agis, ou se
é a vida volvida a filosofia, e em que medida se diferem uma e
outra. Portanto, o melhor seja talvez distingui-las, como ha pouco
tentei fazé-lo, e depois de distingui-las e de concordarmos entre
nos que se trata de duas formas de vida, investigar em que elas
diferem e qual delas deve ser vivida. Talvez ainda néo
compreendas o que digo3! 2,

O subtitulo do dialogo “sobre a retorica” (peri retorikés) indica de fato um
tema amplamente tratado naquele contexto. Porém, apesar de o dialogo ter como
“tema central” a retdrica, ele traz a tona, como se nota na passagem supracitada,

uma investigacdo crucial: a distingdo entre os géneros de vida. Poderiamos dizer

29“Que le Gorgias soit une deuxiéme Apologie, la chose est certaine d’aprés les circonstances que
motiverent, dans I’actualit¢ d’alors, la redaction et la publication du dialogue”. JOLY, H. Le
renversement platonicien: logos, épistéme, polis. Paris: Vrin, 2001[1974] p. 303.

30 Cf.JOLY, 1955, p. 69.

31 & Koddikhelg, unte adtog oiov Sgiv mpog €ug mailew und' 6t dv thyme mopd T Sokodvia
dmoicptvov, Pt od ToL Tap' LoD oBTOC Amodiyon m¢ Tailovtog 6pdc Yap 8Tt mEpi TOVTOL NIV gioty
ol Adyot, ob Ti v udAlov omovddcelé TIc Kai Gukpdv vody Exmv dvBpomog, fi Todto, Sviva ypm
Tpomov (ijv, moTepoV €Ml OV oV TapakaAElc EUE, TG TOD AvdpOg o1 TadTa TPATTOVTO, AEYOVTA TE &V
@ UM Kol PNTOPIKTV AoKODVTO KO TTOATEVOLEVOV TODTOV TOV TPOTOV OV DUEIS VOV ToATeDEGDE,
A [éni] t6vde tOV PBlov TOV &v phocopiq, kai Ti ot éotiv obtog Skeivov Slapépmv. Iomg oby
BérTioToV EoTIv, G ApTL EYd Emeyeipnoa, dtapeichat, dteAopévong 8¢ Kol OpoAoyncavTag GAAAOLG,
&l €oTv ToVT® JITT® TO Piw, okéyacOot Ti e dpépeTov AoV Kol OTdTEPOV PLdTéov adTOV.
iowg obv obmm olcba ti Aéym. (Gorgias. 50006 — 500d2)

% pLATAO. Gorgias. Traducio de Daniel R. N. Lopes. S&o Paulo: Perspectiva, 2014. Essa seré a
traducéo utilizada nesta tese.
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que a discussdo sobre os “géneros ou modos de vida” seria a fio condutor do
didlogo. Socrates, ao refletir e discutir sobre as expectativas de satisfacdo
individual, desloca a questdo para uma discussao ética sobre a politica e sobre a
vida. Socrates interliga o prazer, a temperanca, a justica, a felicidade e converge o
dialogo para um ponto especifico: o “como devemos viver”, que vai apresentar uma
direta ressonancia politica. Socrates afirma nao ser um politico (473e), 0 que ndo é

surpreendente.

Soc: O Polo, ndo sou um politico, e no ano passado, quando
minha tribo exercia a pritania e cabia a mim [presidir] a votacéo,
prestei-me ao ridiculo e ndo sabia como [proceder &] votacéo.
N&o me pegas agora para contar 0s votos dos presentes, mas se
ndo tens melhor argumento do que este, permita o que me cabe,
e experimenta a refutagdo tal como eu acredito que ela deva ser.*

A vida filosofica é regida pelo dialégesthai que examina uma a uma as
opiniGes em vista da verdade, e a vida politica é regida pela retoriké que mor das
vezes sdo discursos eloquentes alimentados pelos rétores aduladores e pela

demagogia dos politicos:

Soc: Pois percebo que, quando a cidade surpreende alguns desses
politicos cometendo injustica, eles se enfurecem e se queixam da
sorte terrivel que sofrem. Eis 0 seu contra-argumento: que eles
depois de terem realizado inimeros bens a cidade, sdo por ela
arruinados. E uma completa mentira, pois jamais um lider da
cidade seria arruinado injustamente pela propria cidade da qual é
lider. E provavel que tanto os politicos de fachada quanto os
sofistas sejam os mesmos. 3*

Através de Socrates, Platdo constroi uma critica clara e direcionada a
maneira de exercer a politica em Atenas, que € caracterizada pela forma como
Temistocles, Cimon e Péricles conduziram a cidade sem justica e temperanca,

empanturrando os cidaddos de “futilidades”. E quando nd3o havia mais como

B30} Q [d)e, ovk gipd TdY ToMTIK®Y, Kol TEPLGL BoLAEDEWY Loy®dV, ETEWdN 1| QLAY ETPLTAVELE
kol &5e1 pe Emynoeilev, Yéhoto mapeiyov kol odk fmotduny Emyneilewv. un odv pnde viv ue
Kkéheve Enymoeilev Tovg mapdvTag, GAN &l un Exelg rovm)v Ba?mco 87»8"{)(0\7 Smep vovon Eym Eleyov,
ol 8v T pépet mapddog, kai meipacor oD EAEyyov olov &y oipot S&iv eivor.. (GOrg. 473e7-474ab)
#tav 1 mOMG TveL TdV moMTIK®Y Avp®V petayepiintar dg ddikodvia, ayowamouvm)v Kol
oxeTMa-{OVI®MV MG dEVA TACKOLGL TOAAQ Koi Ayafd TNV TOAY TTEMOMNKOTES Apa Adikmg VT avTiig
amoAILVTAL, MG O TOVTOV AGYOC. TO 8& OAOV YeDOOC EGTIV' TPOGTATNG yap TOLEmC 008" v €ic moTE
adikeg AmoAorTo V' AV TAG THG TOLEMC TG TPOGTOTEL. KIVELVEDEL Yap TOTOV Elval, HGOL TE TOMTIKOL
TPOGTO0DVTOL Elvan Kai 8601 cogrotad. kai yap oi copiotai (Gorg. 519h4-519¢3)
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empanturra-los, suscitaram a fdria daqueles que inicialmente os consideravam
benfeitores. A questdo latente que acarretou divergéncias entre os comentadores €
que, apesar de negar ser um politico, Sécrates também afirma ser um dos poucos,
sendo o unico praticante da “verdadeira arte politica” (GoOrgias521d6-521e2) — essa
é uma passagem do didlogo aque iremos nos reportar, citar e repetir ao longo dessa

tese:

“Julgo que eu, e mais alguns poucos atenienses — para nao dizer
apenas eu -, sou o Unico contemporéneo a empreender a
verdadeira arte politica e pratica-la. Assim, visto que ndo profiro
os discursos que profiro em toda ocasido visando o deleite, mas
0 supremo bem e ndo o que é mais aprazivel, e visto que ndo
desejo fazer ‘essas sutilezas’ aconselhadas por ti, eu decerto nao
saberei o que dizer no tribunal”.%

Temos ai um paradoxo que motivou interpretacdes divergentes. Né&o
podemos negar que Platdo ressalta tanto nessa passagem supracitada do Goérgias
quanto na Apologia® (32b1-32c3) que Socrates ndo ¢ um politico e que nunca
houvera procurado disputar o poder institucional nem ocupar-se dos cargos e oficios
publicos, mesmo que se tenha envolvido ou tenha sido envolvido numa situacao

politica complicada, como a ocorrida na batalha das Arginusas.

S6c: Eu, Atenienses, ndo ocupei jamais nenhum outro posto na
cidade — s6 fui conselheiro. E coincidiu de nossa tribo, a
Antidquida, estar na presidéncia quando vocés decidiram julgar
em bloco os dez generais que nao fizeram o resgate na batalha
naval, de maneira ilegal, como pareceu a todos vocés tempos
depois. SO eu, entdo, entre 0s presidentes me opus a que VOcés
fizessem algo ilegal e votei contra. E embora os oradores ja
estivessem preparados para me indiciar e prender — e vocés
incentivassem e gritassem — pensei que meu dever era antes me
arriscar ao lado da lei e do justo do que ficar do lado de vocés
(que ndo estavam decidindo coisas justas) por medo da prisao ou
da morte.’

BI2Q.} Olpot pet' dMyov Adnvaiov, tvo pf sinm povoe, emyelpsiv i hg dAn0GS moltucti téyvn
Kol TPATTEW TO TOMTIKR UOVOS T®MV VDV 61e 0BV 00 PO YApy ALYV TOVS AdYoug odg Aéym
gkdoTote, AALG TTPOG TO PEATIOTOV, 0V TPOG TO OIGTOV, Kai 0VK £0EAMV TOLETV & GV mapaVELS, Ta
Kopya Tadta, oby EEm &1L Aéym &v 1@ Swcaotpin. Gorg. 521d6-521e2

3 PLATAO, Apologia, Eutifron, Criton. Introd., traducéo do grego e notas: André Malta. L&PM
pocket: Porto Alegre, 2008. Esta sera a tradugdo utilizada na tese.

37 &y yap, @ &vpeg ABnvoior, EAMY P&V dpymv ovdepioy mdmote NpEa &v Tfi TOAeL, EBovAgvsO &
Kol Etuyev MUV 11 ELA AvToxic mputavebovod Ote DUEG TOVG dEKO GTPATIYOVG TOVG OVK
avelopévoug tovg &k TG vavpoyiog EBoviedoacts aBpoovG KpiveE, TAPAVOU®G, OG &V TG VOTEP®
XPOV® TAGY VUV £80EeV. TOT £y LOVOG TMV TPLTAVE®Y NvavTIOONY DUV PUNdEV TOEV Topd TOVG
VOLOVG KOl EvavTio EYyneioduny: Kol £Toipmv dvtav Eviekvival e Kol andysy T@v pnTopmv, Kol
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Nesta situacdo, um certo nimero de generais deixou de recolher 0s corpos
apos a batalha, e Socrates foi 0 Unico a contrariar o julgamento coletivo dos
comandantes, enfrentando assim o risco de morte, a flria do povo e a vontade de
alguns politicos; além dessa, outra de suas desobediéncias foi recusar-se a prender

Leon de Salamina, rejeitando as ordens recebidas. (Apologia 32d).

S6c: Mas depois veio a oligarquia, foi a vez de os Trinta
mandarem chamar logo a mim, e a mais quatro, a Rotunda,
determinando que trouxéssemos de Salamina o salaminio Leon,
para que morresse. E coisas assim eles determinaram muitas
vezes a muitos outros, no desejo de abarrotar de culpas 0 maior
numero possivel de pessoas. Eu, no entanto, ndo por palavras,
mas por atos, também dessa vez mostrei que com a morte me
preocupo (se ndo fosse algo um pouco grosseiro de se dizer...)
nem um pouco, enquanto que com nao efetuar nada injusto e
impio, com isso me preocupo totalmente. Pois a mim aquele
governo, por mais violento que fosse, ndo atordoou o bastante a
ponto de me fazer efetuar algo injusto: depois que saimos da
Rotunda, os outros quatro partiram na direcdo de Salamina e
trouxeram Leon, enquanto eu, me afastando, parti na dire¢do de
casa...E teria talvez morrido por causa disso, se 0 governo nao
tivesse sido rapidamente dissolvido. Também desses fatos vocés
terdo muitas testemunhas.3®

Temos tanto no Gorgias quanto na Apologia uma série de passagens que

deixam transparecer um cuidado especial que SAcrates consagra a polis, tais como:

Pois é isso — fiquem 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 fago
enguanto circulo a ndo ser persuadir, tanto 0s mais jovens quanto
0s mais velhos dentre vocés, a ndo militar em favor nem do corpo
nem do dinheiro — ndo antes (nem com a mesma intensidade) que
em favor da alma, a fim de ser a melhor possivel -, e vou dizendo

VUAV KEAELOVTOV Kol Podvtwv, petd 100 vOHoL Kol ToD Okaiov duNV UAAAOV pe Oeiv
dwakvovvevew f| ped' dudv yevéshor pn dikoio Povievopévov, pofndévia deouov i Bavatov.
Apologia®” 32b1-32¢3.

Bemedn 8¢ olryopyia £yéveto, ol TPIAKOVTA O LETOMEMYALEVOL IE TEUTTOV AOTOV £ig TV 06OV
npocétaloy dyayelv £k Zoapivog Aéovta tov Zalapiviov fva dmodévor, oio 81 kod dAAOIG Ekeivor
TOAAOTG TOAAG TTPOGETATTOV, BOVAOLEVOL (MG TAEIGTOVG GVOTATIoOL AiTIAV. TOTE LEVTOL £ OV AOY®
G Epym av &vedeléauny 6t £pol Bavdtov pév péhel, €l un dypoikdTEPOV MV inelv, ovd' dTiodV,
70D 0& UNdev adkov und' avociov Epyalecbat, To00ToL 8¢ TO AV PEAEL EUE Yap EKeivn 1| Apyr OVK
gEéminéev, obtwg ioyupd odoa, Gote adkoV TL EpydoacOa, GAL' éneldy &k Tig B6Aov ENAOouey,
ot p&v téttapeg Gyovto gig Lodapivo kol fiyayov Aéovta, €Yo 6€ @yOUNV GV oikade. Kol iowg av
S tadta amébavov, €l pun 1 apyn O1 TaxEv Katelbon. kol TovTev VIV EcovTol TOALOL LAPTVPES.
Apologia 32¢5-32d9
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gue nao surge do dinheiro a virtude, mas da virtude o dinheiro, e
todos os demais bens humanos, publicos ou privados.3®

No Gorgias, Socrates define qual o melhor modo de cuidar da cidade e dos

cidadaos;

Soc: Ndo devemos, entdo, tentar cuidar da cidade e dos cidaddos
de modo a tornar os préprios cidaddos melhores a0 méaximo?
Pois, como descobrimos na discussdo anterior, sem isso henhuma
vantagem ha em oferecer-lhes qualquer benfeitoria, se ndo for
belo e bom o pensamento de quem intenta adquirir grande soma
de dinheiro, ou o dominio sobre os outros, ou qualquer outro
poder. Afirmemos que € isso 0 que sucede? Cal: Absolutamente,
se assim te for mais aprazivel.*

Por fim, no Gorgias essa preocupacao culmina com a referida afirmacéo
socratica de que ele é o Unico a tentar a verdadeira politica em toda a cidade
ateniense. Vejamos rapidamente como se organizam alguns importantes

comentarios criticos sobre essa questao.

1.2 Um Sécrates apolitico

Este grupo de comentadores que iremos expor entende a confirmagéo de
Socrates sobre empreender a verdadeira arte politica como um dos mais notérios
exemplos da ironia socratica. G.Vlastos*, denominou de “ironia complexa”, a
postura de Sécrates no Gorgias. O que Vlastos concebe como “ironia complexa” é
esse composto de termos que possuem sentidos discordantes, ou seja, por um lado
é verdadeiro e por outro falso. Como prova dessa ironia, 0 comentador aponta

justamente para a contradicdo que emerge da declaracdo negativa de Socrates de

39 todto yap kehedel 0 Bgdc, €) Tote, kol £yd olopot ovdEv T Vuiv psifov dyaddv yevéshot £v Tij

wOreL ) TV €Uy @ Bed vanpeciav. 0VOEV yap A0 mpdTTOV £yd TEPIEPYOpOL T TEIBOY VUMY Kol
VE®TEPOLG KOl TPESPVTEPOVG PNTE COUATOV Empeleichat puqte YpNUATOV TPOTEPOV UNOE OVT®
opOdpa 1¢ TG Youyflg dnmg g apiot Eotar, Aéyov dtL ‘Ovk €k ypnudtov apetn yiyvetol, AL €E
dpetiic ypruata kol To dAla dyaba toig avBpmmnolg Gravta kai idig kai dnuoociq. Apologia 30a5-
30b6.

404301 Ap' obv obtg Emygepntéov iy oty 1§ TOAEL Kai ToTg ToAiTang Bepomevety, g PeAticTong
aDTOVG TOVG MOAiTaG To1oDVTAC; Gvey yYap On ToOTOV, MG &v Tolg ER-Tpochey MOpicKoueV, 0VOEY
dperog AV eVeEPYEGTaY oVSEUIOY TPOGPEPELY, £0v T KoAT) KéyolOn 1| Sidvota ) Tdv HeEAAOVTOV §
xppoTe ToAAG Aopfdvew §j dpyny tvav §| GAANY dOvouy fvtivodv. eduey obtog Exewv; {KAA.}
Iavv ve, €1 oot fjdrov. Gorg. 513e5-514a4.

41 VLASTOS, 1992.
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participacao politica, e a afirmacéo socratica que sustenta ser ele um dos poucos,
sendo o Unico homem a praticar a verdadeira tékhne politica.

A ironia € um dos principais e mais famosos topoi dos estudos socraticos.
A concepgdo de “ironia complexa” de Vlastos seria um exemplo da desvaloriza¢ao
do conteudo politico do Goérgias. Segundo a interpretacdo de Vlastos, quando
Socrates diz ser um politico essa € uma tomada de posigdo “irdnica”, que pretende
de maneira dissimulada somente expor a hipocrisia dos politicos oficiais, parece
mais sensato assumir o carater apolitico de toda a atividade refutativa de Sdcrates,
ainda que este ultimo afirme o contrario no contexto de Gorgias (521d). Vlastos
acaba por destituir a declaracdo de Sdcrates do valor que ela poderia assumir e
qualifica Socrates como um filosofo moral.*? Porém, a razéo pela qual Vlastos anula
a declaracdo de que Socrates € um politico talvez deva ser compreendida sob a
perspectiva de um preconceito generalizado, de que a politica deve ser exercida
exclusivamente no dominio das instituicdes*.

Autores como C. Aradjo** e L. Strauss* concordam com Vlastos e
endossam a ideia de que a declaragdo socratica é uma ironia. C. Aradjo corrobora a
concepgdo de ironia complexa de Vlastos e afirma que Socrates é malfadado em
seu intento e ndo persuade nenhum de seus interlocutores. A ironia socratica recusa
0 “jogo do poder instituido”, e a pratica socratica seria um jogo auto-destrutivo,
pois entra em conflito com o modus operandi citadino sem conseguir sustentar suas
afirmacdes; ele aniquila suas chances de “politizacdo” no azafama que se instala
entre o filésofo, o povo de Atenas e o0s rétores; Socrates embarca numa espécie de
hybris heroica sem qualquer vestigio revolucionario. Leo Strauss sustenta que a
verdadeira tékhne politica socratica é a aptiddo para a vida contemplativa. No
escopo da interpretacdo de Strauss esta a tese de que a filosofia politica platdnica
julga como insoluvel e irreconcilidvel a relacdo entre a cidade e a filosofia; a
verdadeira vocagdo do filosofo ¢ a “pura contemplacdo do ser”. Magalhdes-
Vilhena® e M. Canto-Sperber*’defendem que Platdo ndo teria ambigéo prética tanto

na proposta politica defendida no Goérgias quanto na real implementacao da cidade

42 VLASTOS, 1991.

43 POPPER, 1947.

“ ARAUJO, 2008.

4 STRAUSS, 1988.

46 MAGALHAES-VILHENA, 1952.

47 Cf. aintroducéo de Sperber em: PLATON. Gérgias. Introduction traduction et notes par M. Canto-
Sperber. Paris: GF Flammarion, 1993.
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ideal da Republica; Leo Strauss®®, J. Annas*® e R. Oliveira®, também seguem na
mesma esteira da depreciacdo de uma politica efetiva. R. Oliveira diz que nas obras
socraticas de Platdo ha a presenca de alguns “temas politicos”, contudo ndo sdo
politicos stricto sensu. Oliveira utiliza argumentos da Apologia (31c) e do Gorgias
(474b), e da énfase justamente as passagens nas quais Socrates afirma a evasdo da
politica institucional, e deixa sem demarcar que principalmente no Gorgias (521d)
Sécrates também declara ser um politico. Entretanto, parece-nos reducionista a
concepcao de ironia, complexa ou ndo, que acaba por simplificar e atenuar a ponto
de desacreditar a forca singular que SAcrates expde em seus pontos de vista através
de uma ética e de um modo de vida extraordinarios; através dos quais Socrates
instala sua questdo da melhor bios, a nogédo de vida, e a pergunta sobre a melhor
vida no interior da discussio sobre a arte politica®..

Ha ainda um grupo de autores como C. Kahn®?, de R. Mckin®® e de J.
Turner® que propde uma interpretacdo um pouco deslocada dos autores citados
anteriormente. Na opinido deles a atuacao de SAcrates ndo € politica, mas por outra
razao, a saber, porque interpretaram o Gérgias como se Platdo houvesse criado dois
planos de atuagdo, um logico e outro dramético, e que a imbricacdo desses dois
planos nos levaria a entender toda a complexidade das teses defendidas no Gorgias.
Entdo seria possivel justificar como no Goérgias essas teses tdo fortes (plano
dramatico) ndo se sustentam porque o plano l6gico é fragil (o que justificaria a
dissidéncia no didlogo). De maneiras diferentes Kahn, Mckim e Turner (este tltimo
apesar de contestar 0s outros dois autores nas respectivas interpretac6es) tentam
explicar o carater paradoxal e extravagante da l6gica e da ética do didlogo através
dessa divisdo dos planos dramatico e l6gico. Os trés autores acima mencionados
afirmam que a Idgica do didlogo seria expressamente falha, e, além disso, que Platdo
teria plena consciéncia da fraqueza das proposicdes socraticas em vista das fortes

implicac6es filosoficas que elas possuem, principalmente as éticas. Segundo estes

48 STRAUSS, 1974.

49 ANNAS, 1999.

50 Cf. OLIVEIRA, R. R. Demiurgia e Politica: as relagfes entre a razéo e a cidade nas Leis de
Platdo. Belo Horizonte: Programa de pés-graduacdo em filosofia da UFMG, 2006. (Tese de
doutorado em Filosofia).

51 Veja também: MATIAS, GEORGE. O lugar politico do filésofo: estudo sobre atopia no Gorgias
de Platdo. Belo Horizonte: Programa de pés-graduacéo em filosofia da UFMG, 2012.

52 KAHN, 1983, p. 75-121.

53 MCKIM, R., 1998, p. 33-48.

5 TURNER, 1993, p. 69-77.
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autores, deveriamos compreender o Gorgias tendo em vista as interacdes entre uma
I6gica expressamente insuficiente e a compensacédo que o plano dramatico oferece
para ela; no plano dramético, poderiamos ver as reais inten¢Ges de Platdo na escrita
do Goérgias. Platdo teria um objetivo determinado ao elaborar argumentos
falaciosos num contexto tdo grave, de afirmaces tdo fortes e a0 mesmo tempo tdo
controversas e mal-fundadas.

Segundo Turner, no Gdérgias Sécrates enuncia teses que configuram um
apelo a necessidade de harmonia entre l6gos e érgon, para um esquema da
congruéncia entre discurso e ac¢do, Socrates conclama um auto-reconhecimento da
lacuna entre o que um individuo diz e faz, e enquanto ele procura propor um
enfrentamento dessa desarmonia, seus interlocutores procuram estratégias para se
safarem das contradi¢fes entre seus discursos e agdes. Polo, por exemplo, se
defende apelando aos discursos e agdes normalmente partilhados pelos seus pares,
reduzindo as teses socraticas a extravagancia e excentricidade; o que Polo mostra é
a fragilidade da tese de Sdcrates perante o pragmatismo politico e em todos os
setores da vida, a faléncia mostra-se através de um ostensivo dissenso. O dialogo
ndo chega a qualquer acordo e menos ainda consegue provar com razdes “de ferro
¢ adamante” (509al-2) as proposicOes éticas de Socrates. Ele € caracterizado pelo
ndo entendimento de Gorgias, pelo sarcasmo de Polo e pela hostilidade de Calicles
aos discursos e ao modo de vida proposto por Socrates. Essa contradi¢do entre o
que o diadlogo diz e o que o didlogo faz fica evidente. Segundo o autor, as
contradicBes de Socrates e do proprio Gorgias como um todo seriam dispostas para
que os leitores da obra possam reconhecer as desarmonias entre seus discursos e

acOes e ter ciéncia da importancia da harmonia entre 16gos e érgon.

“Nos estamos agora em posi¢ao para retornar a estranheza de ler
0 Gorgias de Platdo. Eu procedi por meio de uma hipotese: que
Platdo esta tentando fazer com seu leitor algo semelhante ao que
Sdcrates tenta fazer com seus interlocutores. Entdo, da mesma
maneira que SAcrates deseja descobrir a lacuna entre os 16goi e
0s érga daqueles com os quais ele esta conversando, de modo a
convida-los a iniciar a superacdo dessa lacuna por meio de seu
explicito reconhecimento, Platdo escreve com vistas a que nos,
leitores do seu texto, possamos reconhecer a lacuna entre nossas
proprias palavras e atos [...]. O génio de Platdo no Gérgias reside
no fato de que os “atos” do didlogo muito conscienciosamente
excedem suas “palavras”. O dialogo proclama sua prépria falha
trocando o acordo entre Socrates e Calicles pelos floreios
retéricos do primeiro e pelo siléncio do segundo. Os leitores do
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didlogo sdo, portanto, convidados a se defrontarem internamente
com o0 argumento; mas desde que reconhegamos isto,
simplesmente criticar aqueles argumentos nao € suficiente. Ao
invés disso, nds devemos continuar a enfrentar a estranheza
fundamental de uma obra escrita que permanece um passo
adiante do seu leitor, convidando e produzindo um lugar para
suas criticas®®”.

1.3 O paradoxo de Hannah Arendt

Hannah Arendt (2002) é a comentadora que fecha o nosso pantedo de
comentadores que defendem que Socrates € apolitico. Hannah Arendt é uma
intérprete intrigante e paradoxal, dentre outras razdes por ter integrado o comentario
dos dialogos platdnicos ao seu préprio pensamento filosofico e politico. Além disso
ela tera nesta tese um lugar especial. Segundo a autora, Platdo ao se empenhar para
demonstrar & democracia ateniense que “a vida sem exame nao vale a pena ser
vivida” (Apologia 38a), teceu uma espécie de elogio ao Socrates que fez da filosofia
0 exame incessante de si proprio e dos outros — de si proprio em relagdo aos outros
e dos outros em relagdo a si proprio —, esforcando-se por tornar o pensamento
relevante para a instauracdo e manutencdo do mundo comum e de relacionamento
e convivéncia na polis. Entretanto, a autora destaca a faléncia da persuaséo socratica
na Apologia (se compararmos com a interpretagdo de J. Turner, 0 mesmo ocorre no
Goérgias), o que torna evidente essa inabilidade de Socrates. Sécrates ndo persuade
Gorgias, Polo, Calicles, nem os juizes.

Persuadir, peithein, era a forma especificamente politica de falar,
e como 0s atenienses orgulhavam-se de conduzir seus assuntos
politicos pela fala e sem uso da violéncia, distinguindo-se nisso
dos barbaros, eles acreditavam que a arte mais alta e
verdadeiramente politica era a retdrica, a arte da persuasdo. O
discurso de Socrates na Apologia é um dos grandes exemplos
disso; e é contra essa defesa que Platdo escreve, no Fédon, uma
‘apologia revista’ — que, ndo sem ironia, ele afirma ser ‘mais
persuasiva’ (pithanoteron, 63b), por terminar com um mito do

além, que incluia castigos corporais e recompensas, um mito
calculado para amedrontar o publico em vez de persuadi-l0°®.

5 TURNER, 1993, p. 75.
% ARENDT, 20024, p. 92.
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De acordo com Hannah Arendt, o cerne da acusacao contra SAcrates era o
fato de o filosofo “afastar os cidaddos da vida politica, tornando-os desajustados®’”.
A preocupacdo com a verdade filosofica tornaria todos aqueles que se guiassem
pelo modo de vida filosofico socréatico alheios a esfera dos assuntos humanos. A
polis entrou em conflito com Socrates justamente porque ele “fizera novas
reivindicacdes para a filosofia®®” e estaria pretendendo inserir a filosofia justamente
no “lado ptiblico do mundo®®”. A periculosidade dessa atividade residiria no risco
inerente a reflexdo, pois “todo exame critico tem que passar, a0 Mmenos
hipoteticamente, pelo estagio de negacdo de opinides e valores aceitos, quando
busca seus pressupostos implicitos e implicaces tacitas®®”. Convidar a todos os
cidadaos para discutirem até o fim as suas opinides (doxai), tendo em vista torna-
los mais verdadeiros, mas sem nunca chegar a um resultado ou a uma concluséo téo
definitiva que dispensasse a necessidade de reiniciar o dialogo, foi interpretada pela
polis como uma potencial destruicdo da realidade politica especifica dos cidadaos.
Nesse sentido os atenienses julgaram Socrates um subversivo, pois se tratava de
“um furacdo a varrer do mapa os sinais estabelecidos pelos quais os homens se
orientavam, trazendo desordem as cidades e confundindo os cidaddos®”. De
acordo H. Arendt, o empreendimento socratico demonstrou que o discurso se torna
relevante e as acOes efetivas somente quando cada cidaddo busca descobrir a
verdade da sua doxa, tornando-se capaz de mostrar quem é e como o mundo lhe
parece sem se esconder atras das palavras; tornando-as, por exemplo, um disfarce
de interesses e intencdes, pois isso obscureceria as acdes por ele inspiradas,
debilitaria o carater “comum’ do mundo e dissolveria a convivéncia humana. Desse
modo, parece-nos que a autora da a entender que Sécrates ndo estava pretendendo
inspirar um desprezo pelo mundo comum e seu &mbito pablico. N&o se trata de
abolir a vida politica ou desinteressar os cidadaos das atividades em curso na pélis,
ao invés disso, ele procurava aperfeigoar a consideracao pelo “espago intermediario

que chamamos mundo®”.

57 ARENDT, 20024, p. 94.
58 ARENDT, 2002a, p. 95.
%9 Ibidem, p. 95.

50 ARENDT, 2002b, p. 133.
61 ARENDT, 2002b, p. 134.
62 ARENDT, 2008, p.8.
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Esse aperfeicoamento daria maior consisténcia para a responsabilidade dos
homens para com o mundo. O maior perigo contido na separacdo entre acdo e
discurso ¢ fazer do mundo uma mera “fachada por tras da qual as pessoas pudessem

se esconder®®”. Segundo H. Arendt o mais importante ensinamento de Socrates foi:

“O poder s6 ¢ efetivado enquanto a palavra e o ato ndo se
divorciam, quando as palavras ndo sdo vazias e 0s atos ndo sao
brutais, quando as palavras ndo sdo empregadas para velar
intencdes, mas para revelar realidades, e 0s atos ndo sdo usados
para violar e destruir, mas para criar relagbes e novas
realidades®*”

Em contrapartida, Hannah Arendt afirmou que a Apologia de Sécrates®®
legou a posteridade o que simboliza um abismo intransponivel entre a filosofia e a
politica: “O filésofo perdeu o senso comum necessario para orientar-se em um
mundo comum a todos, e, além disso, porque o que acolhe em seu pensamento
contradiz o “senso comum do mundo®”.

Nessa perspectiva, a atividade filosofica torna-se um perigo no campo das
acOes politicas, tanto para quem a pratica quanto para a cidade, e assim, a vida
regida pela filosofia deve tornar-se alheia a vida publica. Quando Socrates leva a
politica para o dominio do que nds chamariamos de “ético’, situando-a no plano do
“exame” (exétasis) e da “investigacdo” (episképsis) sobre as prdprias palavras e as
proprias acOes, ele acaba ampliando consideravelmente o campo da politica,
confundindo os tragados das fronteiras entre as esferas publica e privada; numa
atitude de reflexdo e auto-critica, pautada pelas exigéncias de transparéncia,
reciprocidade e responsabilidade mutua, pautado por um éthos no qual os homens
procuram zelar uns pelos outros. Socrates defende que a politica significa tornar 0s
homens melhores, através da refutacdo, do exame, da interrogacdo e do dissenso
legitimo, praticas que poderiam ser comuns no contexto da vida na pélis.

Segundo a autora, na consolidacdo da cidade-estado (pdlis) surgiram duas

vidas para 0 homem, a privada e a politica, e duas formas de governo antagonicas,

63 Cf. ARENDT, 2003, p. 192. Veja também: RIBEIRO, 2009.

# ARENDT, 2003, p. 212.

65 E um pouco nesse sentido que uma afirmagdo como a seguinte pode ser lida: “Pois, sabeis,
atenienses, que, se eu tentasse fazer politica, ha muito teria sido destruido, sem beneficio para
nenhum de vés nem para mim.” PLATAO. Apologia de Socrates, 31d.

S ARENDT, 2002a, p. 109.
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a familiar e o regime da cidade. Ao cidaddo pertencia o que lhe é proprio (idion) e
0 que € comum (koinon), duas ordens da existéncia que ele experimentava de modos
distintos; no lar o chefe da familia tinha dominio absoluto e inconteste e poderia
forcar alguém a fazer algo sem persuasdo. Na pélis, o dominio absoluto era excluido
da esfera publica. O despotismo pertencia a organizacdo doméstica. Na esfera
publica/politica grega tudo era decidido pela persuaséo e palavras e ndo por forca
e violéncia®’.

A esfera familiar é a esfera da necessidade. Os homens viveriam juntos por
serem compelidos a isso, pelas caréncias inerentes a vida humana, para manutencao
da vida individual e sobrevivéncia da espécie. O modelo da sobrevivéncia deveria
ser composto pelo homem provedor e pela mulher fértil. A esfera publica/politica é
a esfera da liberdade, que para existir depende da vitdria sobre as necessidades da
vida, a vitdria da esfera familiar sobre a condicdo de caréncia biologica propiciaria
a liberdade na polis: Uma vez que todos os seres humanos sdo sujeitos a
necessidade, tém o direito de empregar a violéncia contra 0s outros; a violéncia é o
ato pré-politico de libertar-se da necessidade da vida para conquistar a liberdade no
mundo®,

Para dominar as proprias necessidades vitais (privado), ser livre para
transcender a sua propria existéncia e ingressar num mundo comum a todos
(publico), gestos e atitudes violentas sdo aceitaveis para a conquista da vida publica
livre. Para Hannah Arendt esta era a separacdo que os gregos faziam entre o privado
e 0 publico, e que constitui 0 modelo de liberdade. Arendt interpreta os preceitos
antigos desse modo e afirma que ser livre é ndo estar sujeito a necessidade, ndo
comandar nem ser comandado, ndo h4 dominio nem submissdo. E o Unico lugar em
que este estado de vida era possivel, era na esfera pablica, o Unico lugar em que 0s
homens podiam mostrar quem realmente e inconfundivelmente eram®. O homem
que vivesse somente a esfera privada da sua vida, ndo era inteiramente humano, ele
era privado de algo, e aquele que preferisse ampliar sua propriedade ao invés de
utilizar seus investimentos para viver uma vida publica, sacrificava sua liberdade,

“nenhuma atividade que servisse a mera finalidade de garantir o sustento do

S7ARENDT, 2003, p. 35.
8ARENDT, 2003, p. 40.
S9ARENDT, 2003, p. 51.
OARENDT, 2003, p. 48.
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individuo, de somente alimentar o processo vital, era digna de adentrar a esfera
politica”.

No Gdrgias, ao que parece, Socrates, ao interrogar Célicles expfe a vida
politica ateniense como um simulacro de liberdade e a vida privada como antro da
violéncia, o que se faz necessario € um modo outro de vida, em que haja um acordo
ético-politico entre essas duas esferas. E incongruente que um despotismo violento,
seja permitido e balizado na esfera privada sem que isso tenha consequéncias sobre
a esfera publica. E de fato, apesar de toda liberdade prometida na esfera publica, a
propria autora afirma que Platdo, sob a influéncia dos ensinamentos de Sécrates,
teceu criticas ndo a linha divisoria entre a familia e a polis, mas ao comportamento
violento, despotico e abusivo que poderia ser empregado na vida familiar. A vida
publica e a politica praticada publicamente em Atenas (nesse caso o tipo de politica

“oficial”), mesmo considerada o modo mais livre de vida, ainda assim, para o Platao

influenciado por Socrates, traziam encargos dos quais seria necessario libertar-se.

Esses aspectos dos ensinamentos da escola socréatica, que logo se
tornariam axiomaticos e banais, eram, na época, 0S mais novos e
mais revolucionarios; resultavam ndo da experiéncia real do
individuo na vida politica, mas do seu desejo de libertar-se do
onus da vida politica 2.

Vemos a partir desse grupo de comentadores, e por Gltimo com a
interpretacdo de H. Arendt, como Socrates pode ser descrito como um tipo
filosofico avesso a atividade politica. Ainda nos resta expor outra analise de Hannah
Arendt, muito importante para entendermos porque a filésofa mostra-se novamente
contraria a suspensdo da “barreira” entre o publico e o privado na vida das pessoas.
O motivo principal € a experiéncia europeia com regimes totalitarios, o stalinismo,
o fascismo e 0 nazismo, e a devastacdo causada por esses governos quando

invadiram a dimensio privada da sociedade com o Estado”.

"TARENDT, 2003, p. 46.

2ARENDT, 2003, p. 47.

3 Na obra A Condic&o Humana a autora faz essa mesma analise da queda da barreira entre o pablico
e o0 privado detectando o inicio desse processo politico na constitui¢do da prépria modernidade, a
partir de um contraste entre as nog¢des de ‘politico’ e de ‘social’. Segundo ela, a socializagdo da
esfera publica abole o prépriamente politico e, desta forma, destrdi ndo apenas o publico como
também o privado, uma vez que os dois polos necessitam um do outro para permanecerem atuantes.
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Na terceira parte da sua obra Origens do Totalitarismo, no item 4, intitulado
Ideologia e Terror: uma nova forma de governo’®, Hannah Arendt descreve o
totalitarismo enquanto opressdo politica que tem como objetivo anular as
capacidades humanas de sentir, pensar e agir”® dominando a conduta dos sujeitos
através de dois mecanismos: o terror e a ideologia. Destruir tanto a dimenséo
publica quanto a dimensdo privada da vida das pessoas para constituir uma nova
humanidade composta pelos “soldados politicos”, seria o acabamento perfeito desse
regime. Esses dois mecanismos tém a funcdo de engendrar um tipo de humanidade
feita de individuos isolados e solitarios, desprovidos de forga criativa e langados no
abismo de uma soliddo sem realidade, sem discernimento e sem o0 "si mesmo".

Para entendermos o teor dramatico do paragrafo acima é necessario analisar
0 texto supracitado. De acordo com Hannah Arendt, o totalitarismo, apesar de
apresentar tracos semelhantes a tirania, ndo deve ser julgado como uma forma
moderna da mesma. Nos estagios iniciais, 0 governo totalitario até se comporta
como uma tirania, ou seja, pde abaixo todas as leis positivas (inclusive desafia até
mesmo as leis que ele proprio estabelece e ndo se da ao trabalho de abolir leis
anteriores ao regime). Entretanto, diferente de uma tirania, o regime totalitario ndo
funciona de forma ilegal e sob o poder arbitrario exercido no interesse do
governante contra o interesse dos governados’®. De maneira especifica, 0
totalitarismo afirma que ele é o veiculo de obediéncia a mais importante de todas
as leis, a lei da Natureza ou da Histéria’’. O totalitarismo garante que existe uma
“lei natural” que governa todos e tudo, portanto, as leis positivas criadas pelos

homens sdo banalidades se comparadas a lei suprema. Através desse contato direto

4 ARENDT,1989, p. 512-531.

> ARENDT,1989, p. 526.

76 «“Pois as formas de governo sobre as quais os homens vivem sio muito poucas; foram descobertas
cedo, classificadas pelos gregos, e demonstraram rara longevidade. Se aplicarmos esses dados, cuja
ideia fundamental, a despeito de muitas variacdes, ndo mudou nos dois milénios e meio que vao de
Platdo a Kant, somos imediatamente tentados a interpretar o totalitarismo como uma forma moderna
de tirania, ou seja, um governo sem leis no qual o poder é exercido por um s6 homem. De um lado
o poder arbitrario, sem o freio das leis, exercido no interesse do governante contra os interesses dos
governados; e, de outro, 0 medo como o principio da agdo, ou seja, 0 medo que o povo tem pelo
governante e o medo do governante pelo povo - eis as marcas registradas da tirania no decorrer de
toda a nossa tradi¢do”. ARENDT, 1989, p. 513.

77 «Q totalitarismo nos coloca diante de uma espécie totalmente diferente de governo. E verdade que
desafia todas as leis positivas, mesmo ao ponto de desafiar aquelas que ele proprio estabeleceu
(como no caso da Constituicdo Soviética de 1936, para citar apenas o exemplo mais notdrio) ou que
ndo se deu ao trabalho de abolir (como no caso da Constituicdo de Weimar que o governo nazista
nunca revogou). Mas ndo opera sem a orientacéo de uma lei, nem é arbitrario, pois afirma obedecer
rigorosa e inequivocamente aquelas leis da Natureza ou da Hist6ria que sempre acreditamos serem
a origem de todas as leis”. ARENDT, 1989, p. 513.
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com a fonte de todas as leis, a legalidade totalitaria encontrou um meio de prometer
0 estabelecimento da Justica na Terra, algo que a legalidade da lei positiva dos

homens nunca poderia conseguir.

A "lei natural" gue governa todo o universo, ou a lei Divina
revelada na histéria humana, ou os costumes e tradi¢cdes que
representam a lei comum para os sentimentos de todos 0s homens
- s80 necessariamente gerais e devem ser validas para 0 numero
sem conta e imprevisivel de casos’®.

Devidamente alicercado pela lei Natural ou a lei da Historia, o totalitarismo
inventa a esperanga de engendrar “um tipo de humanidade” a partir de um governo
global capaz de transformar a espécie humana em “portadora ativa e inquebrantavel
de uma lei a qual os seres humanos somente passiva e relutantemente se
submeteriam’®”. A promessa, sobretudo, s6 podera ser efetivada se no cumprimento
da lei houver a “assepsia” de todo ato ou desejo humano, assim a justiga se fara na
Terra, ao tornar a humanidade a encarnagdo da lei da Natureza ou da Histéria®. O
totalitarismo lanca mao do terror®, que ird reger o projeto de uma nova
humanidade, e para isso considera que a eliminacao de individuos pode ocorrer pelo
bem da espécie, e que o sacrificio das partes em beneficio do todo é o preco a pagar
para gque esse imenso projeto se realize.

Como nos diz Hannah Arendt, o regime totalitario ndo visa o poder de um
homem contra todos, nem a guerra de todos contra todos. Diferente de tudo que ja
ocorreu na histéria dos governos, de Platdo a Kant, o totalitarismo constréi um
cinturdo de ferro que esmaga de tal forma a pluralidade dos individuos, até dissolvé-

las em Um-S6-Homem®2, Esse cinturdo de ferro é a metafora da pressdo exercida

® ARENDT, 1989, p. 514.

SARENDT, 1989, p. 514.

80 «A afirmagdo monstruosa e, no entanto, aparentemente irrespondivel do governo totalitario € que,
longe de ser ‘ilegal’, recorre a fonte de autoridade da qual as leis positivas recebem a sua
legitimidade final; que, longe de ser arbitréario, € mais obediente a essas forcas sobre-humanas que
qualquer governo jamais o foi; e que, longe de exercer o seu poder no interesse de um s6 homem,
estd perfeitamente disposto a sacrificar os interesses vitais imediatos de todos a execugdo do que
supde ser a lei da Historia ou a lei da Natureza”. ARENDT, 1989, p. 513-14.

81 «Q terror é a legalidade quando a lei ¢ a lei do movimento de alguma forga sobre-humana, seja a
Natureza ou a Histéria”. ARENDT, 1989, p. 517.

82 «“Do ponto de vista totalitario, o fato de que os homens nascem e morrem ndo pode ser senfio um
modo aborrecido de interferir com forcas superiores.O terror, portanto, como servo obediente do
movimento natural ou historico, tem de eliminar do processo nédo apenas a liberdade em todo sentido
especifico, mas a prépria fonte de liberdade que esta no nascimento do homem e na sua capacidade
de comecar de novo. No cinturdo de ferro do terror, que destréi a pluralidade dos homens e faz de
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pelo terror. “O principal objetivo do terror ¢ tornar possivel a forca essa politica
totalitaria baseada na lei da Natureza ou da Historia®®”. O terror paralisa, como
uma aranha venenosa paralisa a sua presa para depois devora-la. Pressionando 0s
individuos e comprimindo-os dentro do cinturdo de ferro, o regime totalitario

consegue dominar o campo da acdo dos homens.

Pressionando 0os homens, uns contra os outros, o terror total
destréi o espaco entre eles, comparado as condi¢bes que
prevalecem dentro do cinturdo de ferro, até mesmo o deserto da
tirania, por ainda constituir algum tipo de espaco, parece uma
garantia de liberdade. O governo totalitario ndo restringe
simplesmente os direitos nem simplesmente suprime as
liberdades essenciais; tampouco, pelo menos ao que saibamos,
consegue erradicar do coracdo dos homens o amor a liberdade,
que é simplesmente a capacidade de mover-se, a qual ndo pode
existir sem espaco®“.

Para que o terror funcione de acordo com a lei do movimento seja da
Natureza ou da Historia, para sua maxima realizacdo, a politica totalitaria usa a
educacio ideoldgica para destruir a capacidade humana de adquirir convicgdes®.
Se faltava ao totalitarismo dominar o pensamento dos individuos e “ganhar a

conduta dos seus sujeitos®®”, o golpe final é orquestrado pela Ideologia.

Uma ideologia é bem literalmente 0 que 0 seu nome indica: € a
I6gica de uma ideia. O seu objeto de estudo é a historia, a qual a
“ideia” ¢ aplicada; o resultado dessa aplicagdo nao é um conjunto
de postulados acerca de algo que é, mas a revelagdo de um
processo que estd em constante mudanca. A ideologia trata o
curso dos acontecimentos como se seguisse a mesma "lei"

todos aquele Um que invariavelmente agird como se ele proprio fosse parte da corrente da historia
ou da natureza, encontrou-se um meio ndo apenas de libertar as forgas histdricas ou naturais, mas de
imprimir-lhes uma velocidade que elas, por si mesmas, jamais atingiriam. Na préatica, isso significa
que o terror executa sem mais delongas as sentengas ou aqueles individuos que sdo ‘indignos de
viver’, ou que a Historia decretou contra as ‘classes agonizantes’, sem esperar pelos processos mais
lerdos e menos eficazes da propria historia ou natureza” ARENDT, 1989, p. 518-19.

8 ARENDT, 1989, p. 517.

8 ARENDT, 1989, p. 518.

8 ARENDT, 1989, p. 520.

8 1...] Nenhum principio de conduta que seja, ele prdprio, extraido da esfera da agio humana, como
a virtude, a honra ou o0 medo, é necessario ou pode servir para acionar um corpo politico que ja nao
emprega o terror como forma de intimidacdo, mas cuja a esséncia é o proprio terror. O totalitarismo
introduziu um principio inteiramente novo no terreno das coisas pdblicas que dispensa inteiramente
0 desejo humano de agir, e atende a desesperada intui¢do da lei do movimento, segundo a qual o
terror funciona e da qual, portanto, dependem todos os destinos pessoais. [...] Aquilo de que o
sistema totalitario precisa para guiar a conduta dos seus stditos é um preparo para que cada um se
ajuste igualmente bem ao papel de carrasco e ao papel de vitima. Essa preparacdo bilateral, que
substitui o principio de agdo, é a ideologia”. ARENDT, 1989, p. 520.
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adotada na exposicdo logica da sua "ideia". As ideologias
pretendem conhecer os mistérios de todo o processo histérico, 0s
segredos do passado, as complexidades do presente, e as
incertezas do futuro - em virtude da logica inerente de suas
respectivas ideias. As ideologias nunca estdo interessadas no
milagre do ser. Sdo histdricas, interessadas no vir-a-ser e no
morrer, na ascensdo e queda das culturas, mesmo que busquem
explicar a historia através de alguma ‘lei da natureza’. A palavra
‘raga’ no racismo ndo significa qualquer curiosidade genuina
acerca das racas humanas no campo da exploracéo cientifica, mas
¢ a ‘ideia’ através da qual o movimento da historia ¢ explicado
como um unico processo coerente. A ‘ideia’ de uma ideologia
ndo é a esséncia eterna de Platdo, vislumbrada pelos olhos da
mente, nem o principio regulador da razdo, de Kant, mas passa a
ser instrumento de explicagdo. Para uma ideologia, a histdria ndo
é vista a luz de uma ideia (o que significaria ver a historia sob
forma de alguma eternidade ideal que, por si, estd além do
movimento histdrico), mas como algo que pode ser calculado por
ela®’.

O terror e aideologia produzem o tipo de sujeito desejado pelo totalitarismo,
os “soldados politicos”. Esse sujeito deve ser preparado para exercer dois papeis e
se ajustar igualmente tanto ao papel de carrasco quanto ao papel de vitima®. A
doutrinacdo ideologica promovida nas instituicbes educacionais tem a
responsabilidade de fabricar em massa esses soldados. O ensino ministrado por
essas instituicdes desvaloriza toda experiéncia, pois “nenhuma experiéncia ensina
coisa alguma porque tudo estd compreendido nesse coerente processo de deducéo
16gica®®”. A dedugdo légica é a diretriz mor do pensamento ideolégico. Afirma
Hannah Arendt que o pensamento ideoldgico “cria” uma realidade emancipada dos
nossos cinco sentidos. De acordo com o regime totalitéario, a realidade revelada pela
ideologia é mais verdadeira e reclama um sexto sentido para percebé-la. As
instituicdes educacionais sdo responsaveis pelo florescimento desse sexto sentido,
que permite perceber essa magnifica realidade sem contradicdes®, que somente a

forca coercitiva da I6gica da origem.

8 ARENDT, 1989, p. 521.

8 «QOs habitantes de um pais totalitario sio arremessados e engolfados num processo da natureza ou
da historia para que se acelere o seu movimento; como tal, s6 podem ser carrascos ou vitimas da sua
lei insepardvel. O processo pode decidir que aqueles que hoje eliminam ragas e individuos ou
membros das classes agonizantes e dos povos decadentes serdo amanha os que devam ser imolados”.
ARENDT, 1989, p.520

8 ARENDT, 1989, p. 522.

% ARENDT, 1989, p. 525.
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O inicio se dd com a submissdo da mente a l6gica como processo sem fim,
no qual o homem se baseia para elaborar os seus pensamentos. Através dessa
submissdo, ele renuncia a sua liberdade interior, tal como renuncia a liberdade de
movimento quando se curva a uma tirania externa. A liberdade, como capacidade
interior do homem, equivale a capacidade de comecar, do mesmo modo que a
liberdade como realidade politica equivale a um espago que permita 0 movimento
entre os homens. Contra o come¢o, nenhuma légica, nenhuma deducéo convincente
pode ter qualquer poder, porque o processo da deducgéo pressupde 0 comego sob a
forma de premissa. Tal como o terror é necessario para que o nascimento de cada
novo ser humano ndo dé origem a um novo comego, que imponha ao mundo a sua
voz, também a forca autocoerciva da l6gica € mobilizada para que ninguém jamais
comece a pensar - e 0 pensamento, como a mais livre e a mais pura das atividades
humanas, € exatamente o oposto do processo compulsorio de dedugdo. O governo
totalitario s se sente seguro na medida em que pode mobilizar a propria forca de
vontade do homem para forca-lo a mergulhar naquele gigantesco movimento da
Historia ou da Natureza que supostamente usa a humanidade como material e
ignora nascimento ou morte®,

Os efeitos do terror e da ideologia sdo sentidos, por um lado, na ruina das
relagBes entre os homens e, por outro, na destrui¢do da relagio com a realidade®.
Sem relagdes entre si e com o mundo, o isolamento e a impoténcia tomam a vida
dos homens. Contudo, o sucesso da politica totalitaria s6 é alcangado quando 0s
homens perdem a relagdo consigo mesmos. De acordo com Hannah Arendt, o
isolamento e o terror sdo complementares, sendo o isolamento caracterizado como
um estagio pré-totalitario que tem como finalidade causar impoténcia. O isolamento
é terreno fértil para o crescimento do terror, onde os homens sdo impotentes. Afirma
a autora que a for¢a de a¢do humana surge “quando os homens trabalham em
conjunto®®”, o que o isolamento trata de anular. Essa é uma estratégia também
utilizada pelas tiranias e apropriada pelo totalitarismo. Entretanto, mesmo no
governo tiranico, quando todos os contatos politicos entre os homens sdo cortados,

a esfera da vida privada, “juntamente com a capacidade de sentir, de inventar e de

9 ARENDT, 1989, p. 525-526.

92«0 preparo triunfa quando as pessoas perdem o contato com os seus semelhantes e com a realidade
que os rodeia; pois, juntamente com esses contatos, os homens perdem a capacidade de sentir e de
pensar”. ARENDT, H. O.T., 1989, p. 526.

% ARENDT, 1989, p. 526.
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pensar, permanece intacta’”. Destruir a esfera da vida publica é um cléssico
tirénico, o ineditismo do totalitarismo é conseguir interferir na vida humana como
um todo, principalmente quando vai além da esfera publica e destrdi a vida privada,
alinhando o isolamento e a soliddo, experiéncia esta que ¢ “a experiéncia de nao
pertencer ao mundo, uma das mais radicais e desesperadas experiéncias que 0
homem pode ter®”. Para entendermos como age o totalitarismo para alcancar o
dominio massivo sobre os individuos - nem mesmo a tirania alcangou tal éxito - é
necessario observarmos atentamente a distin¢do efetuada por Hannah Arendt, entre
“isolamento” e “soliddo”, e como a politica totalitdria conseguiu comungar o

isolamento e a soliddo num ostensivo projeto dominador e usurpador das vontades.

O que chamamos de isolamento na esfera politica é chamado de
soliddo na esfera dos contatos sociais. Isolamento e soliddo n&o
sd80 a mesma coisa. Posso estar isolado — isto €, numa situagéo
em que ndo posso agir porgue ndo ha ninguém para agir comigo
— sem que esteja solitario; e posso estar solitario — isto é, numa
situacdo em que, como pessoa, me sinto completamente
abandonado por toda companhia humana — sem estar isolado. O
isolamento é aquele impasse no qual os homens se véem quando
a esfera politica de suas vidas, onde agem em conjunto na
realizacdo de um interesse comum, é destruida.[...] No
isolamento, 0 homem permanece em contato com o mundo como
obra humana; somente quando se destrdi a forma mais elementar
de criatividade humana, que € a capacidade de acrescentar algo
de si mesmo ao mundo ao redor, o isolamento se torna
inteiramente insuportavel. Isso pode acontecer num mundo cujos
0s principais valores sdo ditados pelo trabalho, isto é, onde todas
as atividades humanas se resumem em trabalhar. Nessas
condigdes, a Unica coisa que sobrevive € o mero esforco do
trabalho, que é o esforco de se manter vivo, e desaparece a
relacdo com o mundo como criagcdo do homem. O homem isolado
que perdeu o seu lugar no terreno politico da agdo é também
abandonado pelo mundo das coisas, quando ja ndo é reconhecido
como homo faber, mas tratado como animal laborans cujo
necessario "metabolismo com a natureza” ndo é do interesse de
ninguém. E ai que o isolamento se torna a solid&o®.

A solidao “é ao mesmo tempo, contraria as necessidades basicas da
condicdo humana, e uma das experiéncias fundamentais de toda vida humana®”.

Para nos dar clareza de que a soliddo multiplicada pelo totalitarismo € diferente de

% ARENDT, 1989, p. 526.
% ARENDT, 1989, p. 527.
% ARENDT, 1989, p. 527.
" ARENDT, 1989, p. 527.
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guem estd sé ou desacompanhado, Hannah Arendt, expde a distingdo feita por
Epiteto, considerado pela autora, “o primeiro a distinguir entre solidao e auséncia

de companhia em certa forma™:

Parece que foi Epicteto, o filésofo escravo-forro de origem grega,
o0 primeiro a distinguir entre soliddo e auséncia de companhia em
certa forma, sua descoberta foi acidental, uma vez que seu
principal interesse ndo era uma coisa nem outra, mas o ser s
(monos) no sentido de ser absolutamente independente. Na
opinido de Epicteto (Dissertationes, livro 3, capitulo 12), o
homem solitario (éremos) vé-se rodeado por outros com 0s quais
nado pode estabelecer contato e a cuja hostilidade esta exposto. O
homem sd, ao contrario, esta desacompanhado e, portanto, "pode
estar em companhia de si mesmo", jA que os homens tém a
capacidade de "falar consigo mesmos”. Em outras palavras,
quando estou s0, estou "comigo mesmao", em companhia do meu
proprio eu, e sou, portanto, dois-em-um; enquanto, na solidéo,
sou realmente apenas um, abandonado por todos os outros. A
rigor, todo ato de pensar é feito quando se esta a sds, e constitui
um dialogo entre eu e eu mesmo; mas esse diadlogo do dois-em-
um néo perde o contato com 0 mundo dos meus semelhantes, pois
que eles sdo representados no meu eu, com o qual estabeleco o
didlogo do pensamento®

O que torna a soliddo insuportavel é quando estamos a sOs, e nao
conseguimos dialogar conosco mesmos. O dominio totalitario quer a morte do eu.
Quando essa relacdo consigo mesmo € dilacerada, perde-se a confianca em si e nos
proprios pensamentos®. O isolamento aliado ao terror destrdi as capacidades
politicas dos homens; a ideologia aliada a soliddo destréi as capacidades de sentir e
pensar. O sujeito aterrorizado (que tem todas as suas atividades restringidas pelo

trabalho), isolado e solitario!® que é engendrado pelo totalitarismo, tem as

% ARENDT, 1989, p. 528.

9“0 que torna a soliddo insuportavel ¢ a perda do proprio eu que pode realizar-se quando esta a
s0s, mas cuja identidade s6 é confirmada pela companhia confiante fidedigna dos meus iguais. Nessa
situacdo, 0 homem perde a confianga em si mesmo como parceiro dos proprios pensamentos, perde
aquela confianca elementar no mundo que é necesséria para que se possam ter quaisquer
experiéncias. O eu e 0 mundo, a capacidade de pensar e de sentir, perdem-se a0 mesmo tempo”.
ARENDT, 1989, p. 529.

100 «Os processos do pensamento, caracterizados pela l6gica exata e evidente por si mesma, da qual
aparentemente ndo ha como escapar, tém algo a ver com a soliddo; como observou certa vez Lutero
(cuja experiéncia dos fendmenos da soliddo e da vida a sés provavelmente ndo foram suplantadas
pelas de ninguém, e que uma vez ousou dizer que: ‘deve existir um Deus porque o homem precisa
de um ser em que possa confiar’), numa frase pouco conhecida acerca das palavras da Biblia, ‘ndo
¢ bom que os homens estejam a s6s’. O homem solitario, diz Lutero, ‘sempre deduz uma coisa da
outra e sempre pensa o pior de tudo’. O famoso extremismo dos movimentos totalitarios, longe de
se relacionar com o verdadeiro radicalismo, consiste, na verdade, em ‘pensar o pior’, nesse processo
dedutivo que sempre leva as piores conclusdes possiveis. ARENDT, 1989, p. 530.
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capacidades de agir, de pensar e de sentir aniquiladas. O regime totalitario pretende
assim dominar todos os reconditos do espirito humano. Ndo sem motivos
contundentes, Hannah Arendt mostra-se contraria a suspenséao da fronteira entre o
publico e o privado quando se trata da vida humana. Esta leve digressao serve para
que ao longo desta tese possamos mostrar que o reclame feito por Socrates pela
suspensao da barreira entre o publico e o privado na vida das pessoas, e também
mais a frente mostraremos que o cinico clamando por um “retorno a natureza” COmo
uma forma de suspensdo da mesma barreira, tem propdsitos muito diferentes do

regime totalitario.

1.4 A arte politica socrética

Vimos que ha fortes argumentos que mostram 0s perigos da suspensdo da
fronteira entre o publico e privado na vida das pessoas, e também vimos algumas
leituras apoliticas da personagem de Sdcrates nos dialogos de Platdo em geral, em
particular no Gorgias e na Apologia de Socrates. Contudo, ndo é este o caminho
que sera tomado nessa tese. Procurarei elencar alguns elementos textuais retirados
do Gorgias para explicar em que sentido compreendo a arte politica socratica, e em
seguida apresentarei autores cujas interpretacdes estdo alinhadas com o caminho
que busco trilhar aqui.

Para construir um caminho que nos leve a esta dimensdo politica, sera
importante partimos do que estamos interpretando como arte (tékhne). Nesse caso
a arte (tékhne) politica socréatica ¢ tomada como um conhecimento que determina
cada realizacdo, cada producdo, cada atuacdo, sempre pautadas pela busca do
“melhor” (t0 béltiston). Para que possamos entender o engajamento ético-politico
de Sdcrates, vale ressaltar a contraposicdo entre arte e adulacdo (kolakeia). A
adulacdo (kolakeia) é uma pseudoarte'®’, uma experiéncia destituida de razo,
destinada a fomentar a gratificacdo e o prazer sem instruir ou mobilizar os homens
para aquilo que € realmente o melhor para eles (Gorg. 464d — 465a). A politica é a
arte que estd em direta relagdo com a alma (Gorg. 464b) e ndo poderia estar
impregnada pela adulacdo. As instituicdes da cidade sdo meios para certos fins.

Socrates parece de fato ir direto ao telos da politica que na compreensao do fildsofo

101 Cf, o comentario do tradutor em: PLATAQ. 2014, p. 228, nota 53.
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é definida como o ato de tornar melhor a si mesmo, aos outros homens e mulheres
(Gorgias, 502e-503b; 504e; 513d-514a; 515a-d; 517c; 521d); envolvendo aspectos
integrais da vida humana, aspectos individuais e comunitarios. O que significa
tornar as almas dos homens e das mulheres mais virtuosas, justas, temperantes e
coerentes.

Termos eminentemente ético-politicos tais como “igualdade” (isonomia),
“comunidade” (koinonia), “amizade” (philia), os quais exprimem relacdes
humanas, séo utilizados para ilustrar as relagdes que todas as coisas originalmente
mantém entre si. Socrates, segundo esta leitura, “ocupa” o campo politico com a
ética ¢ dilata o espago da politica convencional até a nogdo de “ordem” (kGSmos)
reguladora do universo, que deve ser interiorizada na alma e, por extensdo, na
cidade. Como podemos ler na seguinte passagem:

Soc: Parece-me que 0s arranjos do corpo denominam-se
saudaveis, 0s quais sdo a origem da salde e de toda e qualquer
virtude do corpo. E isso ou ndo é? Cal: E. Soc: E os arranjos e
ordenamentos da alma se denominam “legitimos” e “lei” com o
gue as almas se tornam legitimas e ordenadas. Isso é a justica e a
temperanga. Confirmas ou n&o? Cal: Seja. Soc: Portanto, aquele
rétor, o técnico e bom, teréd isso em vista quando volver as almas
os discursos que vier a proferir e todas as suas aces, e lhes
presenteara, caso houver algo a ser presenteado, e lhes furtara,
caso houver algo a ser furtado. Ele tera sua mente continuamente
fixa nesse escopo, a fim de que a justica surja nas almas de seus
concidaddos e da injustica se libertem, a fim de que a temperanca
surja e da intemperanca se libertem, a fim de que toda e qualquer
virtude surja e o vicio parta.1%?

Ademais, as mulheres estdo inseridas no ‘“projeto politico socratico”
apresentado no Gorgias, elas que eram uma parcela expressiva da populagdo na

polis e tradicionalmente excluidas do exercicio politico.

Se empreendéssemos o0s afazeres publicos e consultassemos um
ao outro como se féssemos médicos qualificados, decerto nos
examinariamos reciprocamente, eu a ti, e tu a mim, da seguinte
forma: “vamos 14, pelos deuses, em que estado se encontra o

10281101 yaip Sokel ToAg pev Tod cOpTog TAEESY dvopa elvar DYIEWVOV, &€ oD &v ot 1) Vyisto yiyveTon
Kai 1 GAAN dpet 10D odpotog. Eotv Tadta 1 ovk Eotiv; {KAA.} "Eotwv. {ZQ.} Tdig 8¢ ye tiig woyiig
Té&eot kol KOGUNGESY VOOV T€ Kol vOLog, 80ev Kol vopyot yiyvovral kol kéopor tadto o' Eotv
dwatoovvn 1€ Kol coepoovvn. on¢ | oV; {KAA.} "Eotw.{ZQ.} Ovkodv mpog tadta PAEnmv O
PNTop EKEIVOC, O TEYVIKOG TE Kai ayafdc, Kol Tovg Adyovg mpocoicet Talg yoyaig odg dv Aéyn, Kol
TG TPA&elg andoagc, kol ddpov Edv Tt d1®, dMoel, kol £4v Tt dparpTital, APalPNGETAL, TPOG TOVTO
ael Tov voov Eymv, Ome¢ Gv adTod Toig Toitaug dkalochvn UV &v Taig Wyuyois yiyvnrtot, aoikio 68
GmoAAGTTNTOL, Kol 6OOPOSUVY UEV €yyiyvntal, dkolacio 8&  dmoAldtTntal, koi 1 GAAN apertn
gyytyvnron, kaxio 8¢ amin. cvyyopeic fj ob; {KAA.} Zvyyopd. Gorg. 504c¢7- 504e4.
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corpo de Socrates relativamente a sadde? Ha alguém que ja se
livrou de alguma doenca pela intervencdo de Sdcrates, seja ele
escravo ou homem livre?” E eu, creio, faria contigo um exame
similar. E se ndo descobrissemos nenhum corpo que tenha
melhorado por nossa intervencédo, seja de um estrangeiro ou de
um cidaddo, de um homem ou de uma mulher, por Zeus, Célicles,
ndo seria verdadeiramente o cimulo do ridiculo que os homens
chegassem a tamanho desvario, a ponto de, antes de cumprirem
varias acdes privadamente, vacilando em umas, acertando em
outras, e de exercitarem suficientemente a arte, tentar aprender
“a ceramica no jarro grande”, como diz o ditado, e empreender
os afazeres publicos e exortar a isso outros homens igualmente
desqualificados? Né&o te parece que seria estulto agir assim? 102,

A concepcéo socratica de arte politica estende o aprimoramento humano aos
“escravos” e aos “estrangeiros”, figuras excluidas do direito de exercer a cidadania.
Parece-nos que Platdo procura tornar razoaveis suposi¢fes contraditérias. Sem
duvida a atuacao de Socrates suscita as maiores resisténcias, confusdes, negacoes e
oposicdes, de todas as partes, porém, as acidas criticas a cidade feitas pelo filésofo
sdo feitas por quem age em interesse do bem comum, mesmo que fora da politica
institucional e inclusive do &mbito publico, justamente na medida em que pde acima
de qualquer coisa a justica ou a satde das almas. Sdcrates rejeita a conduta daqueles
cuja vida é dedicada ao exercicio da retorica perante as massas, destinada ao prazer
e a gratificacdo ao invés da instrucdo, e ndo se contenta em restringir sua atuacao
nem ao ambito privado da vida humana nem ao &mbito publico; sua atuacdo
corresponde a uma auténtica politica, verdadeiramente comprometida com o bem
dos individuos e da cidade. Para Socrates, a politica, assim como a filosofia, conflui
numa pratica de vida. Seria correto situar essa pratica de vida dentro e fora das

instituicdes®. Podemos ver até aqui, que a suspenséo da barreira entre o publico e

108 43Q.} Ovkodv obtw mavra, Té T6 MM KAV €l SMyEPNOAVTEG SNUOGIEDEY TTaPEKAAODUEY
GAAAOLG MG ikavol latpol Gvteg, Emeckeyapedo dNmov dv Ey® € o€ Kol ov Eué, Dépe Tpog Oedv,
avTog 08 O Zmkpang TG £xel T0 odpa TPOG Vyiewv; 1 §on Tig dAL0g S0 ZKPATV ATNAAGYN
vocov, fi Sodhog 1 éhevPepoc; kv €y®d olpar mepl cob &repo TODTA £0KOMOVY: KOl €1 )
nopickopev ot UG undéva Pertio yeyovota 0 odpa, Pnte Tdv EEvov pite TdV Aotdv, pite dvopa
pATe yovaixo, Tpdg Adc, & KodAihes, od xotoyéhactov v fv Tfj dAndeiq, ic Tocodtov dvoiag
EMDElV avBpmmovg, dote, mpiv WBuwTeHoVTOG TOAAL pPEV Omeg E€tdyopev mojool, TOAAL O
katopfdoat Kol yopvacacHat ikavdg Ty € vny, To Aeyopevov 31 todto &v Td Tbm TV Kepoapeiov
EMyelpev pavOdvew, kol avTtovg T dNUOCIEVEY ERLXEIPETV Kol GAAOVE TOI0VTOVE TAPAKOAELY; 0VK
avomTov oot Sokel dv etvon obtw mpértety; Gorgias 514d3-514€9.

104 «“Socrates, a principio, trata como antagdnicos o modo de vida filosofico e o politico, mas como
essa nao € a resposta definitiva para o problema. Socrates opde aqui a vida regida pela filosofia a
vida politica tal qual vivida por Calicles, e pelos demais politicos, naquele contexto da democracia
ateniense do final do séc. V a.C. (data dramética do dialogo). Mas a construcdo da imagem de
Socrates no Gorgias como o ‘verdadeiro homem politico’ (521d-522a) funde 0 modo de vida politico
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privado pretendida por Socrates de modo algum tem os mesmos interesses da
estratégia totalitarista.

Vejamos agora como com esta leitura, exposta ainda de maneira meramente
preliminar, poderemos encontrar apoio em trabalhos de importantes comentadores

do didlogo de Plat&o.

1.5 Leituras politicas do Sécrates platénico

Em sua leitura do Gorgias, G. Klosko!® afirma que existe uma espécie de
rejeicdo a grandeza politica que ha no didlogo, e que ha uma proposta singular na
pratica politica socratica. Essa proposta € a transformacéo ética dos individuos. Da
mesma forma, a autora R. Kamtekar'® reconhece a renovacdo na concepgdo de
politica operada por Sécrates e percebe que a proposta politica socratica estd menos
preocupada com 0s jogos institucionais e as rotinas convencionais da cidade do que
com uma transformacdo individual, sob a forma de atividade critica e opositiva, nos
termos de Sdcrates no Gorgias. Porém, é C. Long o comentador que acreditamos
estar mais fortemente engajado na contracorrente de uma tradicdo que durante
muito tempo preferiu rebaixar ou mesmo suprimir o valor politico da atividade
refutativa e examinadora de Sdcrates no Gorgias. Esse autor reconhece a atividade
politica de SAcrates, apesar da estranheza de suas demandas. C. Long quer reabilitar
a relacdo entre a politica e a filosofia na leitura dos dialogos platonicos, pois,
segundo o autor, quando estdo aliadas, a filosofia e a politica reabilitam discussdes

atemporais:

Uma reabilitacdo da relagéo entre filosofia e politica, por sua vez,
restabeleceria sua capacidade de trabalhar em conjunto para um
poderoso efeito transformador. Quando a politica é praticada
como filosofia, as questes sobre poder, autoridade e acdo sdo
ancoradas e responsabilizadas pelo dialogo filoséfico continuo
sobre o que é justo, belo e bom. Quando a filosofia é praticada
como politica, por outro lado, as questdes sobre o justo, o belo e

no filosofico, embora pressuponha uma forma de politica distinta daquela democratica”. Cf a
referida nota em: PLATAO, 2014, p. 360, nota 187.

105 KLOSKO, G. 1983, p. 589-595.

106 «Abordar a politica de Socrates como politica num sentido extraordinario, que consiste numa
atividade critica e opositiva focada na transformacéo intelectual individual, tem a vantagem de
reconciliar a alegacdo de Sécrates de que ele ndo participa da politica (Apologia 31d) com sua
alegacdo de que apenas ele entre os atenienses empreende a verdadeira técnica politica e se engaja
nos assuntos politicos (Gérgias 521d): ha um sentido, um sentido especial socratico, no qual o
engajamento de Socrates com os individuos é politico; mais uma vez, esta ndo é a politica no sentido
ordinario”. KAMTEKAR, R. 2006, p. 215.
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0 bom ja néo se apresentam como meras abstra¢fes divorciadas
do mundo da comunidade humana; em vez disso, as questfes séo
vividas e assim se tornam capazes de animar e enriquecer 0 curso
e a natureza de nossos relacionamentos uns com os outros.*’

A seguir, apresentamos parte da andlise e interpretacdo de C. Long acerca
do carater anatréptikos que significa: ‘que joga para o alto ou que vira de ponta-

cabega’) do Gorgias de Platdo:

Em um estouro de energia timética que marca um momento de
verdade no centro do Gérgias de Platdo, Calicles revela o poder
transformador da pratica da filosofia socratica. As palavras de
Socrates o levam a isso; pois, em suas respostas a Polo, Socrates
articulou uma compreensao radical da vida humana em que “uma
acdo injusta ndo deve ser ocultada, mas sim trazida a tona para
que possa haver justica e tornar-se saudavel”. Isso provocou
Célicles a questionar Querofonte se Socrates estava falando sério
ou apenas brincando. E quando Querofonte convida Caélicles a
questionar o proprio Socrates, Calicles pronuncia uma verdade
inquietante: se vocé for sério, e se as coisas que vocé diz forem
verdadeiras (alethé), ndo estaria nossa vida como seres humanos
virada de ponta cabeca (anatetrammenos) e nds ndo estariamos,
como parece, fazendo todas as coisas opostas ao que é necessario
fazer? (Gérgias, 481c). Calicles reconhece que as coisas que
Sécrates diz, se verdadeiras, tém o poder de transformar nossa
vida comum como seres humanos, exigindo que atuemos de
maneira diferente!®,

197 Obras fundamentais para a tese como as de Christopher Long (2014), Marie-OdileGoulet-Cazé
(2001) e Pierre Hadot (HADOT, P. Eloge de Socrate, Paris: Allia, 2016) ndo possuem traducdo em
lingua portuguesa. Todas as citagdes foram traduzidas pela autora da tese. Texto original: “A
rehabilitation of the relationship between philosophy and politics would, in turn, re-establish their
ability to work together to a powerful transformative effect. Politics is practiced as philosophy,
questions of power, authority, and action are anchored by and held accountable to the ongoing
philosophical dialogue concerning what is just and beautiful and good. When philosophy is practiced
as politics, on the other hand, questions of the just, the beautiful, and the good no longer pose
themselves as mere abstractions divorced from the world of human community; rather, the questions
are lived and thus become capable of animating and enriching the course and nature of our
relationships with one another.” Cf: LONG, 2014, p. 5.

108 Texto original: “In a burst of thumotic energy that marks a moment of truth at the center of Plato’s
Gorgias, Callicles discloses the transformative power of the practice of Socratic philosophy. The
words of Sécrates move him to it; for in his responses to Polus, Socrates had articulated a radical
understanding of human life in which ‘an unjust deed must not be hidden, but rather brought out
into the open in order that one might give justice and become healthy’. This provoked Callicles to
ask Chaerephon if Socrates is serious or just playing around. And when Chaerephon invite Callicles
to ask Socrates himself, Callicles puts words to an unsettling truth: ‘...if you are serious, and if the
things you say happen to be true (alethe), would not our life as human-beings be turned upside down
(anatetrammenos) and would we not, as it seems, be doing all things opposite to what it is necessary
to do? (Gorgias, 481c). Callicles here recognizes that the things Socrates says, if true, have the
power to transform our common life as human beings by requiring us to act differently.” LONG,
2014, p. 40
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A interpretacdo feita por Long do Gorgias é fundamental para a renovacgéo
interpretativa da relacdo entre a filosofia e a politica. O dialogo apresenta a
imbricacdo da pratica politica de Socrates, que Long denominou de “topologia
socratica”, com a politica da escrita platonica, denominada ‘“topografia
platonica”'®. De acordo com o autor, através do Gorgias é possivel obter uma
compreensdo mais profunda da pratica da politica socratica em relagéo a politica da
escrita platbnica, e uma possivel determinacdo da tékhne politiké tentada por
Sdcrates e Platéo.

Long afirma que todos os argumentos defendidos por cada interlocutor com
0s quais Socrates se depara no Gorgias, sejam eles a supremacia da retorica sobre
o dialogo, do poder sobre a verdade, da politica sobre a filosofia — sdo refutados no
curso do didlogo, a medida que Sécrates articula uma ldgica de tekhné como
eroticamente orientada para o melhor. Long entende que os trés grandes ideais
platbnicos, a saber, o justo, o belo e 0 bom sdo er6ticos em um sentido especifico:
ndo seriam nem emocao nem apetite; mas antes sdo diretrizes que nos orientam para
0 que € melhor. O poder politico transformador dos ideais erdticos residiria,
portanto, em sua capacidade de nos propiciar possibilidades mais justas, belas e
melhores para a comunidade humana.

Cada um dos ideais eréticos designa uma dimensdo diferente da peculiar
interconexao entre as praticas do discurso politico socratico e da escrita politica
platonica. O justo seria o ideal que nos levaria a considerar a natureza de nossos
relacionamentos e o impacto que nossas palavras tém no mundo que
compartilhamos; o belo seria o ideal que acompanha e ilumina as palavras bem ditas
e acOes bem feitas; a beleza nos despertaria para o que é enriquecedor em nossas
relagdes. De acordo com o autor, 0 bom € o ideal dos ideais, na medida em que
associa o justo e o belo por um ideal ainda mais amplo, capaz de nos lembrar que
cada tentativa de articular o justo e o belo em nossas relacdes € uma resposta a
questdo viva da ideia de bem. Justamente por conta dessa erdtica, o bem é capaz de
enriquecer o mundo dos “negdcios” humanos. De maneira pungente no Gorgias
(especialmente 521d6-e2), Socrates aparece comprometido em falar, e Platdo em

escrever, as palavras orientadas "para o melhor .
, as pal tadas " lhor"11°

1091 ONG, 2014, p.18.
110 Cf. LONG, 2014, p.6.
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Orientar nossas palavras e, portanto, também nossas a¢Ges em direcao ao
melhor é reconhecer o poder do bem no alarido da vida comunitaria. Como erotico,
0 bem nos atrai para ele; como ideal, permanece em principio além da nossa
capacidade humana de compreender. De acordo com Long, se a politica socratica é
uma préatica da justica na qual as palavras orientadas para o melhor se tornam
capazes de transformar a vida dos individuos, a politica platdnica € uma pratica
estética na qual a figura de Sécrates se torna capaz de transformar os habitos dos
leitores que o encontram. Ele vive uma vida filoséfica inerentemente politica. A
propria representacdo de Socrates no didlogo subverte qualquer tentativa de
entender a atividade da filosofia como divorciada da vida préatica do cidadao,
mesmo que o Socrates de Platdo viva uma vida filosofica em grande parte baseada

em dialogos com individuos.

De fato, o Unico didlogo que coloca Sdcrates em um contexto
tradicionalmente politico é Apologia (31d5-32a3), um texto em
que Socrates parece distanciar sua prépria atividade da tentativa
de fazer coisas politicas. Assim, quando ele se dirige aos 'homens
de Atenas' reunidos para ouvir sua defesa contra acusacdes que,
no final das contas, lhe custardo a vida, SOcrates insiste que
aqueles que realmente lutam pela justica devem fazé-lo em
particulart?,

De acordo com Long, o fato de Socrates afirmar que a justica é uma pratica
privada ndo deve minimizar a importancia da tentativa de reformular a diferenca
entre a vida publica e a privada. SAcrates estaria provocando os envolvidos na
“politica oficial” a reconsiderar a propria natureza da politica que praticam. Se o
ponto imediato é chamar a atengdo para os perigos endémicos da tentativa de falar
a verdade e lutar pela justica em publico, sua implicacdo mais profunda € insistir
em que, Mesmo em nossoS encontros mais particulares, a questao da justica estara
em jogo. Porém, Sdcrates ndo dissolve a diferenca entre o espago publico e o
privado; antes, ele subverte a fronteira tradicional entre o publico e o privado e se
coloca contra as préaticas padrdo da politica ateniense. Mas é inegavel, no entanto,
que Socrates dinamita a fronteira tradicional, ao exigir que as a¢des privadas de um
cidadao ndo possam mais ser divorciadas das responsabilidades mais amplas da

comunidade a qual ele ou ela pertence, e é politicamente subversiva precisamente

1111 ONG, 2014, p. 8.
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porque recusa uma distin¢do tradicional entre publico e privado, com base na qual
a politica é praticada por geracdes; uma légica que governa a fronteira entre publico
e privado que condicionou a histéria da filosofia politica por milénios. Nota-se que
nesse sentido Long se distancia de uma posi¢cdo como a de Arendt.

Long chama o modo de vida que os gregos adotavam de anfibio, pois era
capaz de atravessar dois mundos diferentes: aquele mundo intimo de assuntos
particulares, no qual ¢ permitido falar e agir como bem entender'!?, e o mundo
publico de assuntos comuns em que se espera que se diga e faca coisas respeitando
0s costumes e as leis. Apenas os cidad&@os adultos do sexo masculino eram capazes
de uma “existéncia anfibia”. Era um sinal de exceléncia como cidad&o e significava
a capacidade de saber falar e agir adequadamente em cada esfera'®. Socrates
desafia a maneira tradicional pela qual a relacdo entre filosofia e politica foi
entendida. Ao afirmar que a verdadeira luta pela justica ocorre na vida privada,
antes mesmo de qualquer pratica pablica, Socrates infunde preocupacdes politicas
em cada relacionamento idiossincratico que ele estabelece.

E interessante constatar que para 0 autor esta provocagio permanece
atival'*. O dialogo em questdo nos incita a considerar até que ponto a propria
filosofia € uma atividade politica que exige que todas as nossas realiza¢des, sejam
publicas ou privadas, sejam uma tentativa assidua de falar a verdade e almejar a
justica. Platdo desenha uma personagem cuja propria vida personifica as palavras
que fala. Praticando a filosofia com a politica dessa maneira, Socrates subverte as
tais préaticas padrdes da politica grega e os valores que essas praticas incorporavam
e legitimavam. No contexto da conversa entre Socrates e Calicles, o que vem a tona
é a natureza distintamente politica da pratica filoséfica socréatica (521d6-e2), pois a
repulsa e o ataque de Célicles estdo enraizados no mesmo entendimento candnico
da distincdo apropriada entre publico e privado. A esfera privada é irrelevante,

enguanto a esfera publica abre espaco para grandes acoes.

1.6 Uma nova Apologia

112 «S@crates passou a discutir questdes morais na praga do mercado, e costumava dizer que o objeto
de suas indagacdes era ‘o que se faz em casa de mal ou de bem” em D.L 1T (21).

11350bre esse tema ver: ELSHTAIN, J.B. Public man, private woman: woman in social and political
thought. Nova Jersey: Princeton University Press, 1981.

114 ONG, 2014, p. 10
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Até este momento, expus diversas posicdes contrastantes e apresentei por
fim aquela na qual me fundamento, para expor aqui a minha leitura do problema
politico presente no didlogo Gorgias e também, talvez em menor medida, na
Apologia (como apoio textual para explicitar o que dizem os comentadores que
julgam o Goérgias uma nova Apologia, Cf.Introducdo, H. Joly). Se em ambos os
dialogos Socrates se distancia dos afazeres politicos tradicionais - inclusive, como
visto antes em trecho da Apologia citado acima, expressando relutancia ou até
recusa em ocupar cargos publicos -, isso ndo necessariamente significa que ele
recuse a politica como um todo. Ao contrario, recusar um cargo “na politica oficial”,
naquele contexto, serve para Socrates afirmar a dimenséao altamente politica de sua
atividade filosdfica. Ao negar sua relacdo com as instituicGes da polis e com a
multidao, SOcrates constroi outra via para interagir com a cidade. Platdo se vale da
dimensdo negativa das praticas socraticas como um elemento decisivo de sua
concepcao do modo de vida filoséfico, atravessado por atitudes inerentemente
politicas. Platdo mostra como Sdcrates age no campo da politica e como se da a
relacdo de sua conduta excepcional para com a cidade. Ressalto que a politica da
qual Sécrates nega participar (a qual nomeei como “oficial”), é aquela que era
praticada nos tribunais, assembléias e entre os muitos (hoi polloi), sendo conduzida
pela adulacdo e agrado, conforme a critica feita no Goérgias aos “politicos de
fachada” que sdo comparados aos sofistas (519¢); um bom politico buscaria,
“todavia, redirecionar seus apetites e ndo lhes ceder” (517b). O discurso socratico
¢ politico num sentido “ndo oficial”. A proposta socratica (tal como ¢ vista por
Platdo) exige a articulacdo entre ética e politica tanto no Gérgias quanto na

Apologia:

Melhor dos homens, vocé, sendo um ateniense, da maior e mais
reputada cidade em sabedoria e forga, ndo sente vergonha de
militar em favor do dinheiro (a fim de possuir o méaximo
possivel) e da fama e da honra, mas em favor da reflexdo, da
verdade e da alma (a fim de ser a melhor possivel) ndo militar
nem se preocupar?t®

15Q gpiote avdpdv, Adnvaiog dv, morewg tfic peyicmng Kol eddoKIpmTaTNG Eic Gopioy kai ioydv,
YPNUATOV pEV 00K aioyvvn Emylelovpevog Omw¢ oot €otol O¢ mAgiota, Kol d0ENG Kol Tfc,
@poviicemg 8¢ kai aAndeiag kol thg Wuyiic dntwe g Pedtiotn Eotar 0Ok Emeri] 00dE ppovtilels ;
Apologia, 29d7-291
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Faz parte dessa estratégia ético-politica (pelo menos é o que precisamente
constatamos) afastar-se da “politica oficial” para distinguir peremptoriamente o seu
modo de agir daquele praticado nas instancias de julgamento e deliberacdo para 0s

hoi polloi.

Soc: Define-me, entdo, qual o modo de cuidar da cidade a que
me exortas, 0 que luta com os atenienses para que se tornem o
quanto melhores, tal como 0 médico o faz, ou aguele que Ihes é
servil e se lhes associa visando o deleite? Dize-me a verdade,
Calicles! Pois é justo que, assim como foste franco comigo desde
0 principio, termines dizendo o que pensas. E agora, dize-me de
forma correta e nobre! Cal: Pois bem, digo que o modo servil.
Soc: Portanto, nobre homem, tu me exortas ao modo adulador.!

De maneira alguma, o filésofo aceita o papel do “inativo” somente por nao
agir na “politica oficial”. E através de sua assidua discussio privada com os
cidaddos que sua atividade se faz presente. Ele aconselha seus interlocutores
individualmente a ndo se orientarem pelo “gosto imoderado”, seja pelo dinheiro,
pela honra ou reputacdo, mas a perseguirem a exceléncia moral.

Entremeados os discursos e as atitudes, a proposta politica socréatica
estrutura o cuidado consigo mesmo e com 0s outros no dominio privado, o cuidado
(epiméleia) individualizado com a virtude de cada um como condic¢do sinequa non
ao cuidado com toda a cidade. SAcrates € habil e ativo em aconselhar os individuos
no plano privado especial. Sécrates testa a coeréncia entre as palavras e atos do
interlocutor, propde discussdes e exigéncias no ambito privado, que colocam em
xeque o préprio modo de vida daqueles que se propdem a ocupar um lugar na
politica. Pode até parecer que SAcrates delimita seu engajamento no cuidado de si
e dos outros ao universo privado, a micropolitica da vida, a dimensao do carater
(éthos) e do costume (éthos), sem atinar para a transformacéo da cidade como um
todo, que € dada pela macropolitica das institui¢cGes. Entretanto, esse nao € o caso,
pois embora afaste-se da multiddo, e recuse o0s procedimentos retoricos e politicos

usuais, isso ndo quer dizer que a préatica ético-politica socréatica tivesse um alcance

116 £3Q.} 'Eni motépav odv pe mopoxodeic v Ospomeiav Tiic mOAEws, S10pIGOV ot THY Tod
dwpdyecBor Abnvaiolg dmmg cog Bértiotol Ecovtal, g wtrpov 1| ™G dtakovioovTa Kol TPOG Yaptv
opnoovta; TaAN07 pot giné, @ KaMm)»smg 6u<0uog yop €l, domep HpE nappnma@soﬁm TPOG ELE,
SuwTehelv G vogig Aéyov. kai vy v kol yevvaing einé. {KAA.} Aéyo toivov 811 OC StakovicovTa.
{ZQ.} Kohaxedoovta dpa pe, ® yevvouotate, mapakaisic. Gorg. 521a2-521b2
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limitado apenas ao individuo, até porque a finalidade das teses socraticas envolvia
a todos.

E se me parecer ndo ter adquirido a virtude — mas dizer que sim
— vou reprova-lo por considerar de menos o digno do maximo, e
0 mais banal, demais. Farei isso com 0 mais jovem e com 0 mais
velho (com qualquer um que eu encontrar), com o estrangeiro e
com o concidad&dot?’.

E interessante notar como Sdcrates, ao expor sua atividade, assume o
envolvimento nos assuntos politicos. Ao elaborar uma distin¢éo invulgar do espaco
publico e privado, Socrates diferencia 0s dois espagos sem uma 0posi¢ao
irrevogavel. Para manter-se ativo politicamente, Sdcrates afasta-se da “politica
oficial publical’® (que segundo o filésofo, governava a cidade por um
procedimento inaceitavel: a adulacdo das massas por intermédio do prazer e da
gratificacdo) e pde a filosofia em acédo no cotidiano dos individuos. Definitivamente
Socrates ndo fala e ndo produz discursos para as massas''®. No entanto isso ndo
quer dizer que ele ndo se dirija a polis. Se a sua atuacéo € privada, é apenas por falar
a cada um por vez. Ainda assim, ele o faz em qualquer lugar, a qualquer hora e

sempre em prol de todos, como € possivel verificar no trecho a seguir:

Assim me parece, realmente, ter o deus me ligado a cidade, desse
jeito; eu que de desperta-los e persuadi-los e reprova-los — um

por um — ndo paro de modo algum, o dia inteiro, em qualquer

lugar, por toda parte assediando-0s'?°.

Socrates, por exemplo, ndo corrobora com a hierarquia do
privado/doméstico definida por Aristoteles. Nesse caso diriamos que Socrates
implode a hierarquia doméstica de Aristoteles. Na secao 13 sobre “As virtudes dos

membros do lar”, passagem 1260a20 da Politica, Aristoteles critica diretamente

Heod g6v Tic DudV aperopntion kai ¢ff mpeleicar, odk g00VG defom avtdy odd' Emei, GAN

gpnoopat avTov kai E€eTdom kal EAEYE®D, Kal £4v pot un dokT kektiiobal dpetnv, paval 6¢, dveldid
6t ta mheiotov GEo Tepi EayioTov Totelta, T 6& POVAdTEPA TEPL TAEIOVOG. TADT KOl VEMTEP®
Koi TpecPuTép® 6T Gv éviuyyavem oo, Koi EEve kol dotd, Apologia 29e4 — 30a4

118 \/eja a famosa digressdo do Teeteto (172¢-177¢), sobre a ideia da vida regrada pela filosofia como
alheia a vida publica; e veja também em PLATAO, 2014, p. 360, nota 187.

119 Shcrates pode estar em meio a muitos, pode ter um publico a observar suas indagacdes, pode
estabelecer o exame” (exétasis) e a “investigacao” (episképsis) com trés individuos diferentes, como
acontece no dialogo Gorgias, mas a cada um serd dada uma atencdo exclusiva, pessoal,
intransferivel.

120 p ATAO, Apologia 30d5-31a7.
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Socrates™ (1, 13, 1260a20) pois Socrates afirmava que a virtude pertencia da
mesma forma aos homens e as mulheres, afirmacdo da qual o estagirita discorda

definitivamente:

Todavia, a moderacdo ndo pertence da mesma forma ao homem
e a mulher, nem tdo pouco a coragem ou a justica, Como pensava
Sécrates Uma coisa é a coragem prépria de um governante, outra
a de um servo, 0 mesmo acontecendo com as outras virtudes. Se
analisarmos esta questdo com mais mindcia tornar-se-a clara a
razdo de ser. Na verdade, enganam-se 0s que, de modo genérico,
se referem & virtude como "boa disposi¢do da alma", “conduta
correta”, ou algo parecido. Melhor fora que se limitassem, como
Gorgias, a enumerar as virtudes, do que avangar com tais
definicBes. Apesar de tudo, estamos em crer que se aplica bem
em todas as situacdes os versos do poeta sobre a mulher: "o
siléncio da encanto a mulher" mas ndo ao homem. 122,

A grosso modo, se analisarmos pela ética kantiana, pela divisao entre o uso
da razdo no ambito privado e no publico, ai teremos novamente Socrates exercendo
de forma peculiar os devidos papéis em cada ambito. No ensaio: Resposta a
pergunta: O que é esclarecimento?'?®, publicado pela revista Berlinische
Monatsschrift de 1784, Kant afirma que fazer uso publico da razéo é ter liberdade,
enquanto erudito’®*, ou seja, alguém que tem entendimento sobre o assunto que
deseja tratar e/ou criticar faz uso da sua razdo publica para demonstrar o que pensa
sem estar subordinado a uma tutela superior, o que esta em jogo aqui € a nogéo de
autonomia. No uso privado da razdo, esse mesmo erudito, ao ocupar alguma funcéo

ou cargo, deve subordinar-se as finalidades da instituicdo a qual esta vinculado.

Seria muito nocivo, se um oficial, a quem seus superiores deram
uma ordem, quisesse, em servico, questionar em voz alta a
conveniéncia ou a utilidade dessa ordem; ele precisa obedecer.
No entanto, ndo se pode justificadamente impedi-lo, enquanto
um erudito no assunto, de fazer comentario sobre os erros no
servico militar e de expor esses erros ao seu publico para
julgamento. O cidaddo ndo pode se recusar a pagar as taxas
impostas a ele. Mesmo uma censura impertinente de tais
cobrangas, quando elas devem ser pagas por ele, pode ser punida
como um escandalo (que poderia ocasionar uma insubordinagdo
geral). N&o obstante, esse mesmo cidaddo ndo age
contrariamente ao dever, quando ele, enquanto erudito,

121 p| ATAQ, Ménon, 72a-73b-C.
122 ARISTOTELES, 1998.

123 KANT, 2011.

124 KANT, 2011, p. 27.
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exterioriza publicamente seus pensamentos contra a
impropriedade ou a injustica de tais imposicoes.*?®

Sabemos que Sdcrates ndo deixou nehuma obra escrita, contudo
acreditamos que a maneira socratica de exercer a liberdade que o uso da razdo
publica proporciona, seria através dos encontros que Socrates tinha pela cidade,
quando eram tecidas as criticas ao modo de vida e ao modo de exercer a politica
dos politicos de Atenas e daqueles que aspiram a um cargo como Calicles. E o que
podemos inferir tanto no Gérgias quanto na Apologia. O caso de Socrates é bastante
peculiar, ele ndo se filia as instituicbes publicas oficiais, e ndo exerce uma funcao
particular na sociedade ateniense, porém ele tem um cargo e esta a servi¢co de um
deus (Apologia, 23b); assumiu o posto que é viver a filosofia (Apologia, 28¢), e sua
funcdo é examinar aqueles que se dizem sabios (Apologia, 23b). Isso ndo o impede
do comprometimento civico'?®® com a cidade de Atenas. Ele foi um soldado
memoravel em Potidéia, teve inUmeros de seus feitos relatados por Alcibiades
(Banquete, 219e). Entretanto, ao ser designado para capturar Leon de Salamina, o
general condenado por conta do ocorrido na batalha das Arginusas, ele desobedeceu
as ordens dos governantes. No &mbito privado, Socrates cumpriu o papel de soldado
ateniense até 0 momento em que discordou com a decisdo governamental por ndo
acha-la justa. Em termos kantianos, Sécrates € um caso peculiar, ha algo nos limites
do uso da razdo no ambito privado, que Socrates ultrapassou, e desobedeceu o0
comando superior por pensar que era errdneo e injusto a decisdo governamental.
Acerca do uso publico e privado da razdo sob a Otica kantiana, analisaremos de
maneira pormenorizada no terceiro capitulo desta tese.

Se retormarmos a Apologia, Socrates atribui seu afastamento da “politica

oficial publica” ao seu daimonion, que é definido como uma espécie de voz que 0

125 KANT, 2011, p. 28.

126 Mais il faut préciser un peu. Quel est, selon Kant, cet usage privé de la raison? Quel est le domaine
ou il s’exerce? L’homme, dit Kant, fait un usage privé de sa raison, lorsqu’il est “une piece d’une
machine”; ¢’est-a-dire lorsqu’il a un réle a jouer dans la société des fonctions a exercer: étre soldat,
étre en charge de’une paroisse, étre fonctionnaire d’un gouvernement, tout cela fait de 1’étre humain
un segment particulier dans la société; il se trouve mis para la dans une position définie, ou il doit
appliquer des régles et pousuivre des fins particulieres. Mas devemos esclarecer um pouco. O que
é, segundo Kant, esse uso privado da razao? Qual é a drea em que atua? O homem, diz Kant, faz uso
privado de sua razdo quando é "parte de uma méaquina"; quer dizer, quando tem um papel a
desempenhar na sociedade, fungdes a exercer: ser soldado, ser chefe de pardquia, ser governante,
tudo isto faz do ser humano um segmento particular da sociedade; ele se encontra colocado em uma
posicéo definida, onde deve aplicar regras e buscar fins especificos. FOUCAULT, M. Dits et Ecrits
11, Qu’est-ce que les lumiéres?, 2001b, p. 1385.
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acautela, que sempre o preveniu para nao entrar nas disputas politicas, advertindo-
o0 do risco que correria se procurasse agir politicamente no plano pablico. Segundo
Sdcrates, se ele participasse da politica citadina enquanto tal teria sido impedido de
ser Gtil & cidade, e estaria ha muito fora de combate!?’. A negacgdo da politica
“oficial”, e o desvio para o cuidado individual seria 0 paradigma da resisténcia,
porventura heroica, que a filosofia faz de forma subversiva, irritante e insuportavel
a corrupc¢do a que o ambiente da pélis esta submetido

Desta forma, notamos que a suposta contradi¢do do filésofo - o préprio
Sécrates dizer categoricamente que ndo € um politico, e por outro lado, afirmar ser
0 unico politico verdadeiro em seu tempo (Gorgias 521d) — desfaz-se. Posta em
destaque nossa proposta de interpretacao, o aspecto negativo da afirmacéo socratica
estd diretamente ligado a re-significacdo da nocdo de politica, a comecar pela
interlocu¢ao com Calicles para saber “o modo como deveria agir um politico”,
ainda que de uma maneira excéntrica, as margens das instituicdes e do regime
estabelecido:

S — Ha alguém que antes era vicioso, injusto, intemperante e
estulto, e que se tornou um homem belo e bom por causa de
Célicles, seja estrangeiro ou cidaddo, escravo ou homem livre?
Dize-me: se alguém te indagar sobre isso, Calicles, o que
responderas? Que homem diras ter se tornado melhor com o teu
convivio? Hesitas em responder se ha algum feito teu relativo a
uma situacdo privada antes de empreenderes as a¢bes publicas?
C — Almejas a vitdria, Sécrates. S- Mas eu ndo te interrogo
almejando a vitoria, porém querendo verdadeiramente saber,
segundo teu juizo, como se deve agir politicamente entre n6s. Ou
guando volves aos afazeres da cidade, ndo te preocupas com
outra coisa sendo que noés, cidaddos, nos tornemos o0 quanto
melhores? Ja ndo concordamos repetidas vezes que o0 homem
politico deve agir assim? 128

127 Cf. Apologia, 31c-d.

128 30} Ndv 84, @ Péltiote avdpdv, Emedn oV pev adtdg EpTL dpyn mpdTTey o TS TOAEMC
npaypota, EUE 08 mopo KAAES kol Oveldilelg 6Tl oV mPaTTe, 0VK Emtokeyoueba aAinlovg, Dépe,
KoAiwdig 1dn tva Pertio memoinkev @V moAT@v; 0TV 0TI TPOTEPOV TOVNPOS BV, GG TE
Kol dkoAacTog Kol depav, o Karludéa kaldg te kKayabog yéyovev, §j EEvog T dotdg, 1| 60DAOC T
gledBepoc; Aéye pot, &6v Tic oe tobto dfetdln, & KodAikhew, ti €peic; tiva ¢riosc Peltio
nemomkéval GvBpmmov tf] cuvovaiy Tf| ofj; Okvelc dmokpivactat, einep Eotiv TL Epyov GOV ETt id1®-
TEVOVTOC, TPV dnpoctevsty Emnysipeiv; {KAA.} dovikoc €1, & Tdkportes. {ZQ.} AM' 0b prhovikig
ve EpOT®, AL dg AANBGS Pov-Adpevog eldévar dvTva mote TPOTOV oiel OV ToATEVEGHL £V TLV.
1} GAAov Tov Gpa Empernon MUV EXOmV Ertl Ta Thig TOAE®G TPpaypata | Omwg Tt BEATIGTOL Ol TTOATTON
OPEV; §| 00 TOAAGKIG HidN dpoloyrkapey TodTO SEIV TPATTEY TOV TOATIKOV &vEpa; MUOAOYHKAUEY
1| ob; dmokpivov. Platdo, Gérgias, 515a4-515¢2
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Esta passagem mostra aspectos relevantes da critica ao “politico oficial”
apresentada por Socrates no Gorgias. Podemos notar o esfor¢co do filésofo em
mostrar a pertinéncia da sua concepgdo de “agir politicamente”. E um aspecto
extraordinario da politica socratica (que ficara mais clara ao longo do texto) que vai
se contrapor a exortacdo de Calicles de ser persuasivo ao extremo, de atingir um
grande poder na cidade para dai ser capaz de realizar todos os apetites
indiscriminadamente. Sem ddvida alguma ele ndo pratica a “arte politica” nos
termos de Sdcrates, pois ele tem a meta de alimentar o “desejo de ter mais”
(pleonexia). O cultivo de uma ordem mediada pelo controle dos apetites e pela
recusa da “desmedida” (akolasia) é o foco da oposicao de Sdcrates a Calicles, e vai
contra a visao do jovem acerca do exercicio da retdrica e da politica. Calicles serve
como paradigma da deterioracdo dos valores comunitarios nas préaticas politicas da
cidade. Ele é um jovem prestes a ingressar na politica, foi educado para isso, mas,
¢ um homem que ndo se atenta a “ordem” e vive de maneira desmedida. Nao so
faria um tremendo mal a si mesmo, mas também seria totalmente incapaz de viver
em “comunidade”:

Socrates: [...] quem quer ser feliz deve, como é plausivel,
encalcar e exercitar a temperanca, e escapar da intemperanca com
0s pés tdo céleres guanto possamos manté-los, e dispor-se,
sobretudo, para ndo precisar de qualquer punicdo. Mas se a
prépria pessoa, ou algum parente seu, um cidaddo comum ou
uma cidade, dela precisar, entdo devera pagar a justa pena e ser
punido, caso intente ser feliz. Esse me parece ser 0 escopo com
cuja observancia se deve viver e segundo o qual se deve agir,
concentrando nele todos os esforgos privados e pablicos para que
a justica e a temperanca estejam presentes em quem pretende ser
venturoso, impedindo que os apetites se destemperem e tentando
sacid-los —um mal inexaurivel — levando um vida de gatuno. Pois
um homem daquele tipo ndo nutriria amizade nem por outro
homem, tampouco por um deus, porque é incapaz de viver em
comunidade.*?°.

1296¢ £owkev, £00aipOVa VAL GOEPOGHVIV UEV SIOKTEOV KoL AGKNTEOV, AKOAOGIOY & PEVKTEOV MG
&xel mod®V £K0OTOG UMY, KOl TOPUCKELAGTEOV PAAIGTA PEV PNdEV delcbat Tod koAdleabar, av ¢
deno1] f| adtoc | GALoG Tig TV oikeiwV, T} dDTNG T TOALS, EmBeTéov diknV kal Kolaotéov, €l péEALEL
g0doinmy eival. obtog Epnotye Sokel 6 oromdg sivar pdg dv PAémovto Sei (fjv, koi mévta gic TodTo
T0 TOD GLVTEIVOVTA KOl TG TTiG TOAE®S, OTMG SIKUOCVVN TAPESTOL KOl GOPPOCUVI TM HoKopim
péddovt EcecBot, obtw mpdrtety, ovk Embvpiog EGVTa AKOAIGTOVS £lval Koi TaVTAG ETYEPODVTO
Tnpodv, avivutov kakov, Anotod Piov (dvrta. obte yop v dAA® AvOpdT® TPocEAg Gv €in O
T010070¢ 0U1E Bed" KOWMVELY Yap GdOvVaTog, HTm 8¢ pun Evi Kowavia, eiiic ovk dv &in. Gorg.507¢7-
507e6
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Assim, podemos dizer que a vida destemperada foge aos principios que
regulam toda a natureza e toda acdo, assim como evita 0s preceitos elementares da
vida politica. Calicles acolhe a “vida desmedida”, contra a lei que rege o “todo” e
o bom arranjo da comunidade'®. No Gorgias, Socrates contesta o lugar
hegemonico de acdo e pratica politica assumido pelos politicos e rétores, que sao
capazes de convencer a multidao, porém incapazes de melhora-la ou instrui-la. A
negacao socratica € dirigida a um tipo de politica que possui uma referéncia bem
determinada (j& demonstrada anteriormente), e se caracteriza por uma critica
direcionada a manipulacéo, ao agrado, ao gosto desmedido pelas honrarias, prazer,
dinheiro e posses; Socrates denuncia essa pratica politica, tdo bem estabelecida em
sua cidade, como uma ‘“normose” da vida politica enquanto tal, ao afirmar que
exerce a tékhne®®! (Gorg.521d6-521e2) que ndo encontrou entre os politicos, 0s
sofistas, 0s poetas, e tantos mais.

O filésofo aparentemente indtil e inativo procura demonstrar que a tékhne
filosofica®? é mais indicada politicamente porque lida com todos e qualquer um,
sem a limitacdo de ter apenas que agrada-los e/ ou manipula-los, ao contrario
daqueles que deliciam e bajulam as multiddes.

S6c: Portanto, vardes atenienses, estou longe agora de falar em
minha propria defesa, como se poderia pensar; falo sim em
defesa de vocés, para que ndo erre — votando contra mim — em
relagdo a dadiva do deus a vocés conferida. Porque se vocés me
matarem ndo vdo encontrar facilmente outro desse jeito,
simplesmente ligado a cidade — por ordem do deus — (ainda que
seja algo um pouco risivel de se dizer) como a um alto e nobre
cavalo, que por causa da altura é um pouco lerdo e precisa ser
despertado por algum moscardo.Assim me parece, realmente, ter
o deus me ligado a cidade, desse jeito; eu que de desperta-los e

130 E extraordinério que no Gorgias, ndo haja um exemplo de um politico segundo 0 modelo proposto
por Socrates (além do préprio Socrates), ou seja: um que dé prioridade ao bem comum frente aos
interesses particulares, que tudo que faca e diga esteja diretamente vinculado a melhoria do carater
dos homens e que tenha em vista o reconhecimento de que as partes integram um “todo”.

131 Nao iremos tratar diretamente da problematizagio sobre a tékhne nas obras de Platdo, e para
suprir este tépico indicamos LONG, 2014, p.56, nota 56. Nessa nota estdo citados quatro autores
referenciais e suas obras: GOULD, John. TheDevelopment of Plato’sEthics, New York: Russell &
Russel, 1972, p. 34; IRWIN, T. Plato’s Moral Theory: the early and middle dialogues. New York:
Oxford University Press, 1979, p. 73-5; NUSSBAUM, M. The Fragility of Goodness, Cambridge
University press, 1986, p. 97-98; ROOCHNIK, D. Of Art an Wisdom: Plato’s Understanding of
techne, The Pennsylvania State University Press, 1996, p. 5.

18240 Gorgias, por exemplo, é um diadlogo em que vemos instancias tanto do primeiro quanto do
segundo procedimentos: Socrates distingue a filosofia da retérica definindo aquela como a
verdadeira medicina da alma e esta como a presuncosa, indtil e nociva contrafacdo daquela (463b-
466a). Nesse contexto, a filosofia se torna a mais Gtil das técnicas, pois sua utilidade ndo sera uma
qualquer, porém a mais valiosa de todas: ela proporcionard a melhor das vidas ao cidadao”.
(BUARQUE, L., 2018, p. 2).
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persuadi-los e reprova-los — um por um — ndo paro de modo
algum, o dia inteiro, em qualquer lugar, por toda parte
assediando-0s.Outro desse jeito ndo surgira facilmente para
VOCés, vardes, e se vocés me derem ouvidos me poupardo! Mas
vocés poderiam talvez, quem sabe, ficar aborrecidos — como 0s
que sdo despertados de um cochilo — e, me dando um safanéo e
ouvidos a Anito, poderiam facilmente me matar e entéo continuar
dormindo pelo resto da vida, a menos que o deus, aflito por
vocés, lhes enviasse um outro...!3

Sécrates procura nos mostrar que a filosofia possui a competéncia para
cumprir aquilo que os politicos devem fazer e ndo fazem. Esse € um ponto decisivo
na justificagdo filosofica do deslocamento para outros principios e condutas que
subsidiam a intencdo de Sdcrates em assumir esse topos até entdo ndo preenchido
por nenhum outro homem.

A prética politica socratica em relacdo a seus concidaddos e sua cidade
provoca variadas reacoes e para muitos é algo simplesmente impossivel de aceitar.
N&o € de admirar que Sdocrates julgue que a morte nao seria algo excepcional para
guem age da maneira como ele age. Ele desafia e desobedece o status quo, huma
época em que 0 povo ja tinha se acostumado aos atos politicos convencionais que
visavam ganhar o assentimento dele.

Até agora ja foi mostrado que a atividade filoséfica socratico-platnica,
segundo a interpretacdo desenvolvida nesta tese, ndo esta dissociada da atividade
politica. Pelo contrario, ela mesma se apresenta como uma atividade inerentemente
politica. A partir desse ponto vamos tratar de expor o pano de fundo historico-
econémico-social do qual Platdo é contemporaneo, e como o filésofo confronta as
querelas que o permeiam. Para isso, vamos pontuar com passagens selecionadas de

outros didlogos, entre eles: a Republica, o Politico e em menor escala o Protagoras.

133¢) Bvdpec ABnvaiot, ToAAoD 84w &yd Vmep Epuantod dmoloysicBol, B¢ Tic dv oiorro, AL VmEp

vudv, pun T E€opdaptnte mepl v 0 Beod dO6cV VUV Enod KaTtayn@loduevol. €0v yop pe amo-
KTEVNTE, 0V Padimg BAAOV TO10DTOV EVPNGETE, ATEXVAG — €1 KOl YEAOIOTEPOV EIMETV — TPOCKEILEVOV
Tf] TOAel Vo 100 B0l domep Tnm® peydh® pev kai yevvaio, vmd peyébovg 6& vobeotépm kol
Seopéve éysipesBon V1O PO®TOG TIVOG, olov &Y pot Sokel 6 0sd¢ Epé TH mOAel mpooTednKcévar
TOOVTOV Tval, Og VUGG Eyelpov kol melbmv kol oveldilov &va EKaoTov 0VOEV TOOLL THV TUEPOV
éAnv mavtoyod mpookadilov. TolodTog 0OV dALOC 0O Pading VUiV yevicetal, & Svdpeg, GAN &dv
gpol meibnobe, eeicecté pov vuelg &' iomwg Tay' av dybouevol, dGomep ol vootalovteg Eyelpdpevot,
Kpovoavieg &v pe, teddpevol Avite, pading dv dmokteivarte, gita 1OV Aowmdv Blov kadevdovieg
dwateloite dv, i un Tva dAlov 6 Bg0g DIV Emmépyeiev kndouevog vudv... Apologia 30d5-31a7
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1.7 A Republica: Outra controvérsia, politica, apolitica ou
antipolitica?

Segundo Mario Vegetti, pelo menos até meados do século XX ndo houve
questionamentos sobre se a Republica de Platdo era um dialogo de natureza politica.
Por mais complexo que fosse seu desenvolvimento teérico, o titulo Politeia era
visto pelos comentadores antigos como uma descri¢do apropriada de seu tema e
propdsito principal: os assuntos politicos. No artigo How and why the Republic
become unpolitical'®, Vegetti elabora uma atenciosa analise sobre as teorias de
comentadores que insistiram em despolitizar o didlogo e sobre aqueles que, ao
admitirem uma natureza politica, como Karl Popper, transformaram a Republica na
fonte originaria dos regimes totalitarios na Europa do séc XX.

Vegetti expde as trés questdes centrais que Sdo inerentes ao pensamento
politico dos gregos e podemos resumir da seguinte maneira: 1) quem tem direito a
cidadania e como o corpo civil estaria organizado (esse problema percorre uma
longa trajetoria na cultura grega, de Solon a Clistenes passando pelo utdpico
Hippodamus, e por tedricos como Aristdteles!® ; 2) a questdo do poder (quem tinha
o direito de governar, como e a quem na comunidade deveria ser atribuido o poder);
3) qual € o regime politico mais adequado para garantir a vida boa, tanto para o
individuo quanto para a comunidade. Vegetti afirma que essas trés questdes estdo
amplamente tratadas na Republica e isso ja seria suficiente para colocar o dialogo
no campo da filosofia politica.

Sigamos entdo a trajetoria do artigo de Vegetti comecando por Aristételes e
Proclo que sdo os comentadores que ganham destaque na Antiguidade. Aristoteles
submeteu o dialogo a sua analise critica e separou a discussdo sobre a justica e a
ideia de bem do lado da ética e a discussdo sobre a alma do lado da psicologia.
Entretanto, apesar de classificar algumas discussdes como “estranhas” (Pol. 11 6
1264b 39), Aristdteles reconheceu que nos livros 111, V e VIII os temas tratados
eram politicamente relevantes**®. Proclo definiu em sua interpretacdo que as
virtudes e os vicios tém prioridade ontoldgica sobre as constitui¢des politicas; "os

reais objetos da Republica sdo a politeia e a politica da virtude da alma que

134 VEGETTI, 2013, p. 3.
135 1bidem, p. 3.
136 Ibidem, p. 3.
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comparadas as da polis sdo as copias e reflexos” (Diss. VII, 210, 25-30)!%. Esse
comentador da Antiguidade € considerado por Vegetti como um ancestral da
tradicdo de intérpretes que julgam a Republica sob o ponto de vista despolitizado.

A tendéncia despolitizadora do dialogo, ainda segundo o autor, é
representada pelos seguintes comentadores: J. Annas, D. Frede, N. Bloessner, G.
Ferrari, Voegelin ,W. Leyes e James Adam. Sparshott reconhece que ha assuntos
politicos no dialogo, porém tratados no contexto utopico. K. Popper julga o didlogo
como a fonte das diretrizes politicas totalitirias que orquestraram a tragédia
européia. Por sua vez, Strauss acredita que a proposta politica da Republica é
antinatural.

J. Annas afirma que né@o ha provas que Platdo e a Academia tinham real
interesse em politica. De acordo com a comentadora, o livro V (abolicao da familia
e da propriedade privada, igualdade das mulheres, poder filoséfico) parece nao
levar em conta a realidade. A proposta platonica €, para ela, irreal e absurda®®®,
Dorothea Frede afirma que um dos principais problemas esta na falta de realidade
historica exposta no livro VIII da Republica®®. Bloessner concorda que falta ao
livro V111 realidade historica e que, a bem da verdade, o livro VIII é uma dendncia
dos falsos valores, uma critica aos modos de vida e aos erros de concepgédo do que
é a felicidade. Bloessner cré que a dimensdo politica € uma poderosa ferramenta
metafdrica para mostrar os conflitos internos da alma. Giovanni Ferrari sustenta a
tese de que o foco do didlogo esta na alma mais do que na cidade e que isso significa
exaltar o individual acima da sociedade. O livro VIII mostra a dificuldade em fazer
coincidir as partes da alma e as da cidade num “isomorfismo” e ainda clamar pela
superioridade filosofica acima da vida politica'*®. Voegelin declara que a dimens&o
politica do didlogo possui a fungdo metaférica que descreve a ordem da alma e os
seus desvios.

Wayne Leyes e Francis Sparshott difundiram a imagem de Platdo como um
pensador apolitico ou anti-politico. Eles partilhavam da concepcéao que a politica é
uma técnica que deve ser empregada para administrar e mediar conflitos entre

grupos sociais com aspiracOes e opinides discordantes, sobre os fins a serem

187 VEGETTI, 2013, p. 4.
138 VEGETTI, 2103, p. 5.
139 1bidem, p. 5.

140 VEGETTI, 2013, p. 6.
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seguidos na vida pela comunidade. De acordo com Sparshott, Platdo é anti-politico
na medida em que, na Repulblica, ele ndo demonstrou interesse na politica nesse
sentido. O autor admite que ha propostas politicas feitas na Republica, mas as
solucBes apresentadas por Platdo "sdo direcionadas para mudar o proprio contexto
social" e, nesse sentido, seu pensamento é certamente antipolitico e nutre um
"pessimismo bastante irrealista sobre a viabilidade dos dispositivos politicos
comuns'*". Para Vegetti ndo é dificil compreender por que Platdo surge como
antipolitico e utopico nesta discussdo: é apenas em virtude de uma concepgédo
decididamente limitada da politica, entendida como administradora do
funcionamento de um sistema social liberal-democratico ja estabelecido e
concebido como ndo modificavel. Ndo é compreensivel por que desejar uma
mudancga geral no sistema social deve ser considerado menos politico do que
administra-lo, por isso o carater utopico da Republica ndo deve ser menosprezado,
mas deve ser considerado como parte da teorizagao politica'*.

Karl Popper quis tracar e entender as origens culturais da tragedia européia
causada pelo nazismo, o fascismo e o stalinismo. Plat&o foi considerado a fonte, o
“génio do mal” que serviu de inspiracdo aos governos totalitarios devido ao carater
autoritario apresentado na Republica, no Politico e nas Leis e pela proposta do
radical coletivismo requisitado no livro V da Republica®®. Leo Strauss descreve a
Republica como uma obra que oferece a impossivel solugdo do problema da justica.
A comunidade criada por Platdo ndo é natural e consiste em um regime de absoluto
comunismo. Strauss assegura que esse comunismo absoluto é a causa que
impossibilita a real implantacdo da cidade platdnica. Strauss segue as consideracdes
aristotélicas que consideram que a “cidade justa” de Platdo impossibilita a propria
existéncia porque as propostas de igualdade entre 0s géneros e 0 comunismo
absoluto apresentadas no didlogo sdo “contra a natureza”. Segundo ele, o radical
idealismo politico platénico ndo tem possibilidade de realizagio**. Voegelin e
Strauss discordam da imagem de Platdo construida pela interpretacdo de Popper,
considerando-a um equivoco que poderia destruir a filosofia classica enquanto

modelo da luta contra o niilismo, que ambos consideram a degeneragdo da

141 VEGETTI, 2013, p. 4.

142 |bidem, p. 4.

143 VEGETTI, 2103, p. 7.

144 VEGETT], 2103, p. 10-11.
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modernidade. Este foi um breve panorama de mais uma discussdo a respeito do

carater politico, apolitico ou até antipolitico de um dialogo platonico.

1.8 Antilogias

Platdo vivenciou e testemunhou situacdes densas e marcantes até os seus 40
anos. A guerra do Peloponeso, a revolucdo dos Quatrocentos, o retorno de
Alcibiades, a ruina de Atenas em 404, o governo dos Trinta (no qual tomaram parte
seus parentes proximos Critias e Carmides), o restabelecimento da democracia
manchada pela morte de Sdcrates e, especialmente, a dura experiéncia da viagem a
Sicilia.

Segundo H. Joly'*®, no séc. IV a.c, o que parece mobilizar a atencdo de
Platdo é a aparicdo de um novo circuito da producdo, da distribui¢do e do consumo
de bens. Uma espécie de boom econémico conduz o filésofo a analise de dois
fatores principais que sdo: de um lado a producao, a oikeiopragia (vida dum homem
preocupado somente com 0s Seus negdcios) e por outro lado o consumo, a
pleonexial#®. Para combater uma economia hipertrofiada, Platdo recorre a evocagéo
mitica de um estado de natureza onde reinam a frugalidade e a simplicidade (Rep.
IT 372¢) denunciando uma economia condenada ao ‘progresso’ € ao ‘luxo’ (Gorg.
464e-465d) e evidenciando o inchago econdmico que gerou uma populacdo crente
no poder de consumir e produzir uma infinidade de coisas. Desse modo, Platdo
edifica uma critica metaférica da cidade “pleonética’:

Soc: E o que fazes agora Calicles, é muito semelhante: elogias
homens que foram anfitribes e que empanturraram essas pessoas
do que lhes apetecia. Dizem que eles tornaram a cidade
grandiosa, mas ndo percebem que ela esta intumescida e
inflamada por causa desses homens de outrora. Pois sem justica
e temperanca, eles saciaram a cidade de portos, estaleiros,
muralhas, impostos e tolices do género, porém quando sobrevier,
enfim, aquele assalto de fraqueza, inculpardo os conselheiros
presentes nesse momento e elogiardo Temistocles, Cimon e
Péricles, os responsaveis pelos males. Sendo tiverem precaucéo,

145 JOLY, 2001 [1974], p. 278.

146 «“Ce terme, qui signifie avidité et cupidité (Cf.Rep. 11, 359¢/ Rep 1X 586b/ Gorg. 490a) résume
en quelque sorte la loi du désir; mais 1’antique désir n’est pas simplement désir d’avoir mais désir
d’étre et de pouvoir. Désir politique plus que désir économique, il exprime surtout, le gout de la
domination et le sens de la maitrise”. JOLY. 2001 [1974], p.279 —nota 12. “Este termo, que significa
ganancia e avidez (Cf.Rep. Il, 359¢ / Rep IX 586b / Gdrg. 490a), resume de certa forma a lei do
desejo; mas o desejo na antiguidade ndo é simplesmente o desejo de ter, mas o desejo de ser e de
poder. Desejo politico, mais do que desejo econémico, expressa, acima de tudo, o gosto pela
dominag@o e o senso de dominio”.
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talvez ataquem a ti e a meu companheiro Alcibiades, quando
perderem tanto os bens por eles conquistados quanto os antigos
bens, ainda que ndo sejais responsaveis pelos males, mas talvez
corresponsaveis. 147,

A divisdo da cidade entre ricos e pobres (Rep. 1V, 422e e VIII, 551d) e os
problemas sociais ligados aos problemas econémicos retém a atencao de Platao.

Dentre as tortuosas querelas entre pobres e ricos, surge com forga
nunca dantes adquirida, i.e., os partidos. As lutas sociais entre as
“classes” ja ndo estdo apenas ligadas ao objetivo de conquista
material, mas 0 embate entre sentimentos de repulsa e 6dio. Os
oligarcas querem o genocidio dos miserdveis, e 0s pobres,
guando conseguem o despojamento dos bens de alguém rico, o
fazem pelo prazer de empobrecé-lo e, mais ainda, para tornar-se
rico em seu lugart®,

Uma clivagem socio-econdmica em oligarcas e democratas, em
conformidade aos critérios sécio-econdmicos (Rep. VIII 551a e sg.) aparece como
uma ‘peste’ que divide o corpus social. “E necessario que uma cidade assim nio
seja uma, porém dupla, a dos pobres e a dos ricos, que habitam o mesmo solo e
conspiram incessantemente uns contra os outros.” #°. Contra esse estado politico,
estado propenso a guerra civil (Rep. VIII, 555d e 556a), Platdo fomenta outra
proposta de objetivo politico: o da cidade “unida”, onde as relagdes entre os
cidaddos sera regrada pela amizade, carinho e ternura (philotes). Serdo relacoes
como aquelas entre os “parentes”, o génos servindo de modelo para a cidade (Rep
I11, 414d — 415a-b-c). O que serve também de contraponto ao estado de guerra em
que vivem os gregos entre si (Rep, V, 470b e seq). Préticas politicas que visam tirar
vantagem de instituicbes e leis, deturpar o seu significado, prejudicar o
funcionamento da justica, legar sua subsisténcia as “sub-redes” do Estado sdo,

portanto, as praticas que colocam em risco o equilibrio democraticamente

1476 Koddikhewg, opodtotov toute &pyaln” &ykomdleg avOpdmove, ol todTove £ioTidKacY

gvmyodvieg @V &mebdpovV. Kol Qoot peydAny Ty mOMV memomKéval avtods 8Tl 8¢ oidel kai
VTOLVAGG €0tV Ot €KEIVOVG TOVG TAANLOVGE, OVK 0icOdvovTaL. Gvey Yap OEPOGHVIG Kol SIKOLOGHVNG
Muévov Kol vempimv Kol TEy®@V Kol OpmV Kol TO0VTOV AVOPLDY EUTETANKAGL TV TOAWV: OTOv
obv &N M kataPolny abtn tfic doOeveiog, TOLG TOTE TAPOVTOG QITIGGOVTOL GULUPBOVAOVE,
Oguictoriéa 8¢ kai Kipwva kai IepikAdéa éykopdaoovoty, Tovg aitiovg tdv kokd®v: Platio, GOrg.,
518e3-519a6.

148 GLOTZ, 1980, p. 263.

ST duMpiay dALASHOGVEYKTElvaL THVTOWOW TV TOALY, THVUEY TEVATMV, THVOE mAovGiny, oikodvTag
EVI® ovT®, del EmPovievovtag alinloic. Platao, Rep. VIII, 551d.
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estabelecido entre a cidade e os cidadaos, entre o publico e o privado. Essas praticas
dilapidam os ideais democraticos de igualdade, liberdade e justica, e fomentam o

individualismo e o desejo de injustica.

N&o se poderia passar incélume ao assalto da miséria que
experimentava toda a Grécia no Séc. IV. Nesses tempos pds-
guerra h4 o aumento de profissionais da “usurpa¢do” ou os
sicofantas (especialistas em humilhacGes e querelas que visam
obter vantagens financeiras em julgamentos). Apds a guerra do
Peloponeso, o espirito de patriotismo sofre déficits e o espirito
partidario sobrepuja-o0. Nessa nova “guerra entre partidos”, o que
ha de alarmante é o posicionamento dos envolvidos, ja que os
partidos preferiam perder a independéncia nacional a permitir
que uma faccdo contraria triunfe. A autonomia ndo é mais
importante e sim o equilibrio dos partidos. A politica
transformou-se numa profissdo que comportava “empregos”
variados. No primeiro escaldo encontraremos 0s rétores ou
oradores; no segundo, os demagogos e 0s tais sicofantas,
responsaveis pela vociferacdo e o tumulto. Digamos que o
ambiente politico no Séc. IV, em Atenas, esta repleto de
divergéncias entre os partidos e concorréncia profissional pelo
éxito pessoal em detrimento do bem do Estado®®°.

O que Platéo fez sobre a democracia de seu tempo foi uma andlise estrutural
socio-politica, econémica e histdrica. Ha, portanto, no fundo da crise da cidade,
uma crise da politeia, ou seja, de novos modelos politicos e tedricos. Platdo nédo
cessa de interrogar desde o didlogo Gérgias, no Politico, na Republica e nas Leis,
sobre a crise da politeia e sobre a especificidade de uma constituicdo®™!. De acordo

150 GLOTZ, 1980, p. 276.

151 “Au premier sens, la politeia désigne ‘le droit de cité’ ou 1’ensemble des droits politiques
reconnus au citoyen. Dans la Constitution d’Athénes, Aristote prends souvant ce terme en ce sens,
par exemple lorsqu’il énonce que, sous la constitution de Dracon, ‘les droits politiques étaient
conférés a ceux qui possédaient um armement’, ou quando il parle de ‘cavaliers possédant la
citoyenneté’. Par extension, le terme peut designer I’ensemble des hommes qui détiennent les droits
civiques et para conséquent ‘les corps des citoyens’. [...] Au deuxiéme sens, la politeia est synonyme
de constitution et designe précisément ‘I’ordre établi entre les différents pouvoirs’, mais aussi le
type de gouvernement correspondant a la question: qui détient le pouvoir dans la cité? Ou, de fagon
plus précise, qui est capable d’accéder aux magistratures ou a [’arche?[...]Or Platon, dans son
examen des critéres du gouvenement, retient pricipalement celui de la 1égalité et de 1’illégalité ce
qui lui permet de conclure de la dégradation des lois a celle des moeurs, et corrélativement au
mauvais gouvernement des cités. JOLY, 2001, p.283.

No primeiro sentido, a politeia designa “o direito de cidadania” ou o conjunto de direitos politicos
reconhecidos ao cidaddo. Na Constituicdo de Atenas, Aristoteles costuma usar este termo neste
sentido, por exemplo, quando afirma que, sob a constituicdo de Dracon, 'direitos politicos foram
conferidos aqueles que possuiam um armamento', ou quando ele fala de ‘cavaleiros possuem a
cidadania '. Por extenséo, o termo pode se referir a todos os homens que detém os direitos civis e,
portanto, "os corpos dos cidaddos". [...] No segundo sentido, a politeia é sindbnimo de constituicdo e
designa precisamente "a ordem estabelecida entre os varios poderes”, mas também o tipo de governo
correspondente a questdo: quem detém o poder na cidade? Ou, mais precisamente, quem é capaz de
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com Joly, as interrogac@es de Platdo revelam duas especificidades das constituicdes
(para que elas sirvam ao bem comum): a primeira € que as constituicbes sdo
melhores de acordo com o valor de suas leis (Polit, 302a); a segunda € a que diz
que o exercicio do poder ¢ inseparavel da obediéncia as leis da cidade: “para
comandar é necessario obedecer.” (Leis, VI, 762¢)*2. Assim, nessa querela do valor
das leis para a cidade, surge com uma viruléncia sem precedente o debate sobre a
natureza e a lei. O modelo de estado de natureza que serve a Platdo € um tipo de
estado de paz anterior as leis*™>3. Mas existe também outro estado de natureza, que
¢ um verdadeiro estado de guerra. Essa é a teoria de Calicles, que propde a

supressdo do direito e a lei da cidade para dar lugar ao direito e a lei da natureza.

“Pois, respaldado em qual justica Xerxes comandou o exército
contra a Hélade, ou seu pai contra Citia? Qualquer um poderia
citar inimeros exemplos do género. Eu julgo que esses homens
agem assim segundo a natureza do justo, sim, por Zeus, segundo
a lei da natureza — mas ndo, decerto, segundo essa lei por nds
instituida. A fim de plasmarmos os melhores e 0s mais vigorosos
de nossos homens, ndés os capturamos ainda jovens como se
fossem leBes, e com encanto e feiticos 0s escravizamos
afirmando que se deve ter posses equanimes e que isso € o belo
e 0 justo. Todavia, se 0 homem tiver nascido, julgo eu, dotado de
uma natureza suficiente, ele demolird, destrocara e evitara tudo
isso; calcando nossos escritos, magias, encantamentos e todas as
leis contrarias a natureza, nosso escravo, sublevado, se revelara
déspota e 0 justo da natureza entédo reluzira. 4.

1.9 Cronos e Prometeu

aceder as magistraturas ou a arché? [...] Ora, Platdo, no seu exame dos critérios de governo, retém
principalmente o da legalidade e da ilegalidade que permite-lhe concluir desde a degradacg&o das leis
a dos costumes e, correlativamente, ao mau governo das cidades.

152JOLY, 2001, p. 284.

158J0LY, 2001, p. 284.

154¢nel moim Sucoim ypoduevog ZépEng éml v EAMGS o otplrevcey fj 6 mathp antod éml Txvag; f
8o popia &v Tic Exor Towadta Adystv. AN olpon odTol KoTd VGV THY Tod Stkaiov TadTO
TPATTOLGLY, Kol val po Alo Kotd vOROV ye TOV THG UoE®S, 0V uévtol Iomg Kot ToDToV OV TUETS
TI0épeda mAdTTOVTEG TOVG BEATiOTOVE KOl EPPMUEVESTATOVG MUDY AVT®V, €K VEOV AapPAvovTeg,
domep AEovtog, KATen@OoVTEG Te Kol yontevovteg katadoviovuedo Aéyovteg dg O icov xpn Exev
Kai 10016 oty TO KooV Kol TO Sikauov. £dv 8¢ ye olpar QUG ixaviy yévntol Exov évip, Tévta
TaDTO, AmOGEIGAUEVOG Kol SloppnEog kol SloQUY®Y, KOTOTATHGOS TO MUETEPO YPOHOTO Kol
poyyovedpoto Kol Exmdog Kol VOPoLg Tovg Topd HoY Emavog, EmavacTtac avepavn deomdTG
fuétepoc 6 dodhog, kai évradOo EEEAayey 1o Tiic pvoswg dikotov. PLATAO, Gorg. 483d6-484b1
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Vejamos como podemos analisar a controvérsia sobre o estado de natureza
a partir da expressao mitica baseada em dois mitos e duas teses: o mito de Cronos,
sobre o qual se articula o mito da idade de ouro hesiddico e platdnico; e o0 mito de
Prometeu, que rege a tragédia de Esquilo e o ensino do Protagoras de Platdo'®®. A
era de Cronos € a da abundancia espontanea, essa € a versao que Platdo nos mostra

no Politico:

Em compensacdo tinham em quantidade os frutos das arvores e
de toda uma vegetacdo generosa, recebendo-os, sem cultiva-los,
de uma terra que, por si mesma os oferecia. Nus, sem leito,
viviam no mais das vezes ao ar livre, pois as estacdes lhes eram
tdo amenas que nada podiam sofrer, e por leitos tinham a relva
macia que brotava da terra. Era esta, Sdcrates, a vida que se
levava sob o império de Crono.'%6

J& na era de Prometeu que é retratada no dialogo Protagoras (321c) o ser
humano é descrito como nu, sem sapatos, sem cobertura, sem armas, carente de
recursos, artes, sem a protecdo divina; desta forma, vivia em grandes
dificuldades®™’. Prometeu rouba de Hefestos o fogo juntamente com a habilidade
técnica que também pertencia a Atena; os graos e as plantas ele furta de Démeter,
Perséfone e Triptolemo'®®.Tanto no didlogo Protagoras quanto no Politico
aparecem as solugbes técnicas (surgidas apds a reversio cosmica®®) para os
problemas “econdmicos” dos humanos. Os meios técnicos garantem a subsisténcia

e a vida, porém, sem politica.

Sem saber, entdo, que tipo de salvacdo pudesse
encontrar para 0 homem, Prometeu roubou de Hefesto e Atena a
sabedoria técnica junto com o fogo - pois era impossivel sem
o fogo que ela fosse adquirida por alguém ou lhe fosse dtil - e
assim presenteou 0 homem. Dessa forma, o homem adquiriu
a sabedoria para a sobrevivéncia, carecendo, contudo, da
sabedoria politica, que estava com Zeus. A Prometeu ndo era

155J0LY, 2001, p. 285 (ver nota 59).

156 gAAG T pev TorodTol AmTiv TavTa, Kopmodg 8& ApOAVOLS Elxov Gmd Te SEVEpmV Kol TOAATC BANC
GAANG, oVy VIO Yempyiog puopévoug, GAL avTopdtng avadidodong Tiig Yiic. Youvol 8¢ Kol dotpwTol
6vpankovvrag T TOAAGL £VELLOVTO® TO YOP T®V QpdV owtmg GAvmov EkEkpaTo, HOANKAG 08 EDVAG
glyov avaeoopévng £k yijg moag apdovov. tov o Plov, O TOKPOTES, GKOVES UEV TOV TOV &mi
Kpévov' PLATAO, Pol. 272a.

157 Cf. PLATAO, Pol. 274c.

158 PLATAO, Pol. 274c.

159 PLATAO, Pol.272e-273a.
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mais permitido adentrar a acrépole, estancia de Zeus, além do
mais, eram temiveis também as sentinelas de Zeus0.

O estado de natureza, na idade de ouro (Cronos) tem um sentido ideal e
essencial que resolve os problemas da vida humana. Apos a reversao cosmica e as
“doacdes” de Prometeu, os problemas sdo resolvidos pelo viés das técnicas
(technai). Entretanto o modelo técnico deve ser amparado por constituicdes
(politeai), costumes, leis ou normas (nomoi)*®L. Este novo tipo de vida humana deve
inspirar-se no estado ideal da primeira natureza, e estabelecer o acordo entre 0s
humanos a partir da auséncia da guerra e principalmente da guerra civil, e também
através da justica, da igualdade e da amizade'®?

Sobre o mito do didlogo Politico, que compreende as duas eras cdsmicas
(Cronos e Zeus) ou dois ciclos do Universo, que suscita controvérsias e
interpretacOes variadas, faremos um breve resumo da leitura mais emblematica;
apoiada pela interpretacdo de Dimitri EI Murr®® irei ressaltar os detalhes em que
sobressaem as preocupacdes cosmoldgicas que estdo diretamente subordinadas a
licdo politica. A interpretacdo sobre o mito no Politico de L.Brisson®* indica trés
fases cosmicas: a de Cronos; um periodo intermediario que ja é a era de Zeus mas
sem a presenca do deus; e a de Zeus propriamente presente. De acordo com El Murr,
as trés fases que aparecem na interpretacdo de L.Brisson se caracterizam dessa
forma:1) A era de Cronos: cosmologia, 0 movimento do mundo é guiado pelo deus
e sua direcdo é leste-oeste; antropogonia, as pessoas nascem da terra; antropologia
e politica, o0s pastores divinos cuidam dos humanos e dos animais, coabitagdo
pacifica entre todos, a natureza espontaneamente supre-lhes as necessidades. 2) O
primeiro periodo da era de Zeus (periodo intermediario): cosmologia, 0 movimento
do mundo é invertido para a direcdo oeste-leste, 0 mundo estd sem um deus para
guia-lo; antropogonia: os homens nascem a partir dos mortos e possuem um ciclo

bioldgico invertido (nascem velhos e seguem até desaparecerem na terra);

160 6 TIpounOevg fviva compiov 1 dvOpdre ebpot, KAétel ‘Hoaiotov kol AOnVag Thv Evieyvov
cogiay GOV Tupi — GpRYAVOV Yap TV Evev VPO oWTHY KINTAY T T yonoiumy yevécOar — koi obtm
31 Swpeitar avOpOT. THY HEV 0OV Tepl OV Piov coglav dvOpwmoc TavTn Eoxev, THV 68 TOMTIKNV
oVK elyev: v yop mapd 6 At ¢ 88 IpopnOel gic pév v dicpdmodty Ty 10D Adg ofknoty ovKéTL
gvexdpet eiceldety — mpdg 8¢ kol ol Ag puhokai poPepoi ooy PLATAO, Prot. 321d1 — d5

161 JOLY, 2001, p. 291.

162 pidem, p. 291.

163 EL MURR, 2014.

164 BRISSON, 2000, p. 169-205.
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antropologia e politica: o caos é vigente, as divindades abandonam o mundo e
deixam os seres humanos a mercé da propria sorte e dos animais selvagens. 3) A
era de Zeus (o segundo periodo): cosmologia, o deus retoma o governo do mundo
e 0 movimento volta & direcdo leste-oeste; antropogonia: 0os homens nascem por
geracao sexual e o ciclo biolégico tem o sentido crianca-adulto-idoso; antropologia
e politica: os seres humanos usam as técnicas e ferramentas dadas por Prometeu, a
partir dai cultivam o solo e se agrupam para viverem juntos politicamente.

A partir desse resumo, dirigimos nosso foco para os aspectos politicos tanto
de uma quanto de outra das duas eras, conforme mencionadas no mito (Cronos e
Zeus), e também a analise da condi¢cdo humana que corresponde a cada uma delas.
Segundo EI Murr, Platdo consagra as duas eras dois tipos de condi¢cdo humana e
dois tipos de governo diferentes. Na verséo da era de Cronos platonica®®®, o filosofo
inscreve a condicdo humana numa situagdo mais global da natureza: os homens, as
mulheres, as plantas e os animais nascem da terra, o cuidado exercido pelo deus é
despendido com todos os viventes igualmente, a natureza produz tudo de forma
espontanea para todos, 0 mundo é responsavel pelo nascimento e pela existéncia de
todos. Nessa era cosmica 0s humanos nascem da terra sem memdria de uma
existéncia precedente, os homens e mulheres vivem em rebanho, andam nus e
dormem sob a terra; ndo possuem sentimentos dolorosos, ndo tém necessidades ou
a sensacdo de falta, ndo ttm medo de qualquer ameaca exterior, ndo trabalham e
ndo tém necessidade de se reproduzir. Na era de Cronos, o deus € quem preside o
governo dos homens através de um prdodigo cuidado totalizante!®®, e esse cuidado
total do deus dispensa toda political®’. Os seres humanos ndo tém necessidade de
constituicdo, de cidades, nem de uma organizacao politica, a autoctonia dispensa a
ligacdo seletiva da familia e da procriacéo, cada um é filho da terra®®. A era de
Cronos € considerada apolitica, uma era em que a politica ndo possui qualquer
utilidade.

Na era de Zeus a humanidade toma conta de si mesma, o deus ndo cuida
integralmente do mundo, a natureza torna-se selvagem e ndo mais placida e

espontanea, a convivéncia pacifica sucede a necessidade de luta para sobreviver, se

185 Sobre as comparagGes entre a era de ouro de Hesiodo e a era de Cronos platonica, veja: EL
MURR, 2014, p. 171-172.

166 E. MURR, 2014, p. 173.

167 EL MURR, 2014, p. 175.

1881hidem, p. 175.
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alimentar e procriar, assim como para enfrentar a predatismo de outros animais.
Daquela humanidade que ndo conhecia o sofrimento sucede outra, fragil e
desprovida de meios para enfrentar tanto seus predadores quanto o rigor
climatico'®®.Como ja vimos, no didlogo Protagoras (321e3) é Prometeu o
responsavel por dar aos seres humanos meios para criar sua propria condicao de
vida. Mesmo com a ajuda das técnicas, com a doacéo das sementes, a fundacao das
cidades para sobreviver aos ataques predat6rios de outros animais e as intempéries

climaticas, ainda faltava algo que pudesse proteger a humanidade dela mesma.

A narrativa do Protagoras culmina, portanto, no dom divino do
pudor e da justica, 0 que permite aos homens nédo destruir uns aos
outros e coexistir politicamente. Através da distribuicdo
universal do pudor e da justica, Zeus protege 0 homem de si
mesmo e torna possivel a vida politica da cidade".

Nas condicdes em que homens se encontram na era de Zeus, a politica torna-
se absolutamente indispensavel'’t. Do ponto de vista cosmico o mito do Politico
opde dois tipos de governamento: no primeiro, o deus dirige 0 mundo e 0s homens
(Cronos) - os seres vivos conhecem pouquissimos males, protegidos como estdo
pelo deus, que governa o curso do mundo e cuida de prover os seres. No segundo,
o0 deus dirige (Zeus) o mundo sem determina-lo e os homens precisam dirigir a si
mesmos, a natureza torna-se selvagem, os seres humanos séo autbnomos na sua
propria trajetoria, mas sofrem de inquietacdo constante e de problemas

incessantes!’?.

O objetivo do paralelismo entre o estado do macrocosmo e o do
microcosmo é esclarecer esse conceito de autonomia: o reinado
de Cronos ilustra a autoridade total do deus sobre 0 mundo e o0s
homens, enquanto na era de Zeus, 0 mundo tanto quanto os
homens devem se determinar por eles mesmos e, se tornarem
responsaveis por sua existéncia e pela conduta de suas vidas'’.

189 EL. MURR, 2014, p. 176.

170 « e récit de Protagoras culmine donc dans le don divin de la pudeur et de la justice permettant
aux hommes de ne pas s’entre-détruire et de coexister politiquement. Par la répartition universelle
de la pudeur et de la justice, Zeus protege I’homme contre lui-méme et rend possible la vie politique
de la cité”. EL MURR, 2014, p. 177- 178.

11 EL MURR, 2014, p. 170.

12 EL. MURR, 2014, p. 179.

173 «Le parallélisme entre I’état du macrocosme et celui du microcosme a pour objet d’éclairer ce
concept d’autonomie: le régne de Kronos illustre 1’autorité totale du dieu sur le monde et sur les
hommes, tandis qu’al’ére de Zeus, le monde comme les homme sont a se déterminer par eux-mémes
et a étre responsables de leur existence et de la conduite de leur vie”. EL MURR, 2014, p. 180.
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Fica entdo clara a oposicao entre um estado de dependéncia (Cronos) versus
um estado de autonomia (Zeus). “Donde vemos que a autonomia do mundo e o bem
cosmico estdo em propor¢io inversa”’*. EI Murr define a era de Cronos como uma
razdo externa que governa os homens'” e chama nossa atengo para a compreensio
do que esta em jogo no mito do Politico, o autor afirma que o mundo tem uma
resisténcia inevitavel'’® ao bem, ou, se quisermos, a agdo racional e organizadora
do Demiurgo. Sem essa resisténcia, ndo apenas a existéncia do mal €
incompreensivel, mas nossa possibilidade de nos tornarmos melhores também o
é1’7. Na era de Cronos tudo estava regido pela mio da racionalidade divina, a
humanidade ndo se incumbia dela mesma. Na era de Zeus, 0s seres humanos sao
responsaveis pelas suas vidas e condutas, a rivalidade surgente cria uma nova
configuracdo da humanidade que necessita equilibrar os desejos individuais para
que exista uma comunidade humana, para que ndo iniciemos um pProcesso
autofagico dirigido por apetites insacidveis. Devido a essas condicdes, a politica
tem um papel fundamental na era de Zeus: evitar a queda da humanidade na

degradac&o e no caos'’®.

O restante do didlogo repete com uma grande insisténcia que o
que define a verdadeira politica é a vontade do governante de
tornar melhores a cidade e os seus governados. A politica no
sentido que Platdo quer dar a esse termo é impensavel sob o
reinado de Cronos, ndo apenas porque ndo ha cidade, mas
sobretudo porque ela ndo teria nenhuma funcgdo a cumprir, néo
tendo que produzir essa unificagdo em prol do bem e da
felicidade que advém de tornar melhores os cidaddos*".

174 «“D’ou ’on voit que I’autonomie du monde et le bien cosmique sont en proportion inverse”. EL
MURR, 2014, p. 180.

IEL MURR, 2014, p. 180.

176 1] est intéressant que Platon ait mis ici dans la bouche de Socrate le terme rare vmevavtiov (Cf.
Théét. 176 a6 vmevavtiov yép T @ dyadd dei etvan avéykm) en effet, avant de désigner la sub-
contrariétédansla logique aristotélicienne, ce terme désigne une opposition forte et active, a la
différence de I’adjectif (evatiov), plus général. C’est ce méme terme qu’on retrouve d’ailleurs en
Pol., 306e3 (cxommpedo &' odv avtd &v Toic Vmevavriolg yéveot.) pour désigner I’antagonisme
dynamique des deux tendances contriares que sont ’ardeur et la tempérance. Voir aussi Lois, VII
810 d6. C’esta partir de ce terme que je m’autorise & parler de la résistence inévitable que notre
monde offre au bien”. EL MURR, 2014, p. 182, nota 3.

1T EL MURR, 2014, p. 182.

178 EL MURR, 2014, p. 183.

179 «[...] 1e soin du pasteur divin et celui du politique qui reste a definir se distinguent 1’un de I’autre:
le reste du dialogue répete avec une grande insistance que ce qui définit la véritable politique, c’est
la volonté du gouvernant de rendre meilleurs la cité et ses gouvernés. La politique, au sens que
Platon veut donner a ce terme, est donc impensable sous Kronos, pas seulement parcequ’il n’y a pas
de cité, mais surtout parce qu’elle n’aurait aucune fonction a remplir, n’ayant pas a produire cette
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Num mundo em que um homem governa outros homens, o fracasso da
politica se daria quando ela é exercida ou esta confinada a medida humana, marcada
pelo esquecimento do divino®®; uma politica que divide os homens sem lhes reunir
frente a nenhum conhecimento verdadeiro®®. Se a paz e a moderagdo da era de

Cronos ddo lugar ao ardor e a agressividade da era de Zeus'®?

, 0 cuidado do politico
deve se direcionar para tornar os cidaddos melhores, para que eles ndo sucumbam
a eles mesmos. O cuidado é determinante para compreender este que é o verdadeiro
governo politico'®, ASsim que se pode compreender uma afirmativa como a de El
Murr: “a funcdo principal do mito é nos fazer compreender sob quais condicGes
uma verdadeira ciéncia politica € possivel. Ela ndo é possivel nem quando o cuidado

total do deus se exerce nem quando todo o modelo divino é subtraido!84,

1.10 A natureza do estado de guerra e violéncia

A guerra do Peloponeso, sem duvida, trouxe danos sem precedentes aos
principios democraticos atenienses!®. O emprego da forca preponderante vai
suscitar toda uma ideologia da violéncia. O mais tragico da necessidade de

hegemonia é que, pelo encadeamento do imperialismo, o0 poder se transforma em

unification en vue du bien e du bonheur qui passe par le fait de rendreles citoyens meilleurs.” EL
MURR, 2014, p. 183.

180 El. MURR, 2014, p. 184.

181 EL. MURR, 2014, p. 185.

182 Anticipant un peu sur le dernier chapitre du présent livre, il est intéressant de relever que les deux
tendances antagonistes dont le politique doit produire la synthése sont la tendance a la modération,
au pacifisme, voire a I’angélisme, d’une part, et la tendance a 1’ardeur, au bellicisme, voire a
I’agressivité, d’autre part. Il n’est pas difficile de remarquer que chacune de ces tendances est
caractéristique d’un 4ge du monde, paix et modération débute, comme on le sait, par le retour de
I’ensemble de la nature a 1’état sauvage. Tout se passe donc comme si la fin du dialogue, par
I’analyse qu’elle offre de la tache propre du politique, nous invitait a sortir de I’oscillation du mythe
entre — j’ai conscience d’employer ici un raccourci qui a ses limites — un état de nature de type
rousseauiste et un état de nature de type hobbesien. EL MURR, 2014, p.186.

183 EL. MURR, 2014, p. 187.

184 <[] que la fonction principale du mythe est de nous faire comprendre sous quelles conditions
une véritable science politique est possible. Elle n’est possible ni dans un monde ou le soin total du
dieu s’exerce, ni dans un monde d’ou tout modéle divin est absent’. EL MURR, 2014, p. 185.

185 Tout s’est passé commes’il n’était pas possible de pratiquer 1'impérialisme au dehors et la
démocratie au dedans et comme si le droit, lorsque la guerre s’empare, avait a s’effacer devant les
faits. Or I’empire, par le jeu inévitable et tragique du maintien de I’impérialisme, c’est-a-dire par le
cycle de la domination et de la répression, s’engage, comme le conflit généralisé du Péloponéseen
administre la preuve, dans une série de faits de guerre d’autant plus significatifs, selon Platon, et
révoltants qu’ils’agit d’une guerre entre les grecs”. JOLY, 2001, p. 292.
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violéncia, a forca substitui a justica e torna inimiga a solidariedade; a democracia
ateniense presa a hybris do império torna-se contraria a si mesma, declina e
transmuta em tirania. Apds a guerra, a brutalidade gera principios teoricos
alicercados pelo direito do mais forte, que seria, segundo a ideologia dominante,
inscrito na natureza dos seres (Gorgias 483d). Dai se alimenta a crenca do estado
de natureza tido como um estado de violéncia. A forca € o direito e a lei da guerra
suplanta as exigéncias da paz. Essa reversdo é bastante devedora das licbes de
violéncia advindas das peripécias da guerra e dos exemplos histéricos do poder
tiranico'®. E sobre essa ideologia que Platdo desenvolve, principalmente no dialogo
Gorgias e também na Republica, a inquiricdo minuciosa dos elementos que
integram a crise dos fundamentos politicos, das no¢6es de igualdade, de legalidade
e de justica, que seriam os melhores principios para uma politeia, e como estes séo
aniquilados pelo manifesto naturalista de Calicles, e acabam por transformar o
estado de natureza em um estado de guerra e de violéncia. Segundo tal
interpretacdo, Platdo tenta, através de recomendacdes humanitarias, atenuar as
consequéncias do “direito a guerra” que autoriza sem restrigdes a condenacao a
morte, a pilhagem, a escravizagdo e todo tipo de violéncia. Através de suas criticas
o filésofo alerta sobre a irmandade e a familiaridade entre os gregos, para que ndo
se tratem como inimigos, os habitantes de um estado grego: homens, mulheres e
criancas (Rep. V, 476a); para que nao devastem as terras, ndo destruam ou queimem
as casas (Rep. V, 470a-471a-b), e que ndo infrinjam degradacdo aos corpos dos
mortos (Rep. V, 469c-d).

Ainda de acordo com Joly, o manifesto naturalista de Calicles é voltado para
a desigualdade das forcas. Quando a discussdo e a negociacdo ndo sdo
preponderantes ndo havera uma situacdo propriamente juridica, o direito ndo pode
vigorar quando as forcas ndo estdo voltadas para a igualdade. Por outro lado,
quando as forc¢as sdo desiguais, recorrer ao exercicio da violéncia sera a prova da
diferenca. A desigualdade das forcas clama irresistivelmente ao confronto e abre
precedentes para as a¢cdes militares. O mais forte tem o direito natural de recorrer a
guerra, e o vencedor de mostrar sua forga pela matanca, pela pilhagem e pela
escravizacio'®’. A partir das ideias defendidas por Calicles, o0 manifesto ganha ares

de teoria e a violéncia natural reafirma a lei e o direito do mais forte, que adiciona

186 Cf.MOSSE, 1969.
187 JOLY, 2001, p. 293.
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0 modelo de poder tiranico e acrescenta 0 modelo de cidade imperialista. A imagem
do tirano é a propria negacédo da politeia, ele é o simbolo do poder de repressao-
dominacdo, do licencioso e do gozo desmedido. O tirano é a personagem
emblematica da violéncia. Ainda de acordo com Joly*®, Platdo, de forma tedrica e
onirica, mostra porque no tirano o desejo da tirania e a tirania do desejo compdem
um sistema que coopera para a destituicdo dos principios mais fundamentais da
politeia e da vida (bios). Platdo prova de fato que quando a democracia produz a
tirania é a parte mais desfavorecida das pessoas que acredita que o tirano € o
protetor do povo: “agora, ndo tem o povo o habito invariavel de p6r a sua testa um
homem cujo poder ele nutre e torna maior? E de seu habito — concordou®®.”

Um protetor, essa € a esperanca do povo e a mascara do tirano. O tirano faz
o papel que o torna ‘amigo do povo’, entretanto ele vai retrabalhar todo o corpo
social e politico através de medidas demagdgicas. Ele parece que esta a remitir
dividas e a executar a reparticdo das terras, mas o que de fato acontece € uma
politica externa de guerra e uma politica interna repressiva. A politica externa de
guerra aumenta substancialmente as despesas, 0 que requer espoliacGes internas
para manter o poderio ofensivo. A politica interna repressiva esta baseada em dois
principios: primeiro, eliminar todos os que possam emitir qualquer critica ao
governo; e a escravidao para conter a insatisfacao que nasce da usurpacao indevida.
Essa é a pratica politica que o tirano exerce sobre 0 que era antes a sua querida
pétria.

- Nos primeiros dias, ele sorri e dispensa boa acolhida a todos o0s
que encontra, declara que ndo € tirano, promete muito em
particular e em publico, adia dividas, partilha terras entre o0 povo
e seus favoritos, e finge ser brando e afavel para com todos, ndo
é? - E realmente assim — respondeu. - Mas depois de se livrar dos
inimigos externos, fazendo tratos com uns, arruinando outros, e
de ficar tranquilo por este lado, comeca sempre provocando
guerras, para que 0 povo sinta necessidade de um chefe. - E
natural. - E também para que os cidadaos, empobrecidos pelos
impostos, sejam obrigados a pensar nas necessidades cotidianas
e conspirem menos contra ele. - Evidentemente. E se alguns tém
0 espirito demasiado livre para lhe permitir comandar, ele
encontra na guerra, julgo, pretexto para se livrar deles,
entregando-os aos golpes do inimigo. Por todas essas razdes, é
inevitavel que o tirano fomente sempre a guerra. - Inevitavel. -
Mas assim procedendo, torna-se cada vez mais odioso aos
cidaddos. — Como ndo se tornaria? — E néo sucede que, entre 0s

188 JOLY, 2001, p.294.
1890vKkodv &va TveL del Sfjpog elobev drapepoviag mpoictactor £avtod, kol ToVTOV TPEPEY Te Kal
ab&ew péyov; Eiwbe yap. PLATAO, Rep. VIII, 565c.
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gue contribuiram para a sua elevacdo e gozam de influéncia,
muitos falem livremente em sua presenga ou entre si, e critiquem
0 que se esta passando, pelo menos os mais corajosos? — E
provavel. — Faz-se mister, pois, que o tirano se desfaca deles,
caso queira continuar a governar, e que acabe ndo deixando, entre
0S amigos como entre 0s inimigos, nenhum homem de algum
valor.1%

A critica platbnica acusa o tirano de ser mestre de todos menos de si mesmo,

Cal: Mas eu acabei de dizer que sdo 0s homens mais inteligentes
nos afazeres da cidade e corajosos. Pois convém que tais homens
dominem as cidades, e 0 justo é que eles possuam mais do que 0s
outros, os dominantes mais do que os dominados. Soc: E ai? Mais
do que eles mesmos, meu caro? Eles dominam ou sio
dominados? Cal: Como dizes? Soc: Eu pergunto se cada um deles
domina a si mesmo; ou ele ndo deve dominar a si mesmo, mas
aos outros? Cal: O que designas por ‘dominar a si mesmo’? Soc:
N&o é nada complexo, porém é como diz a massa: ser temperante
dominar os seu proprios prazeres e apetites. 1%

De acordo com Platéo, a tirania vai desenvolver sobre a psyche todos os seus
efeitos. E um tipo de imagem tiranica que forja o que podemos chamar a psicologia
do tirano, o tirano é a personagem simbdlica da exacerbacao dos desejos, o tirano €
aquele que ‘faz tudo o que quer’®®’. A tirania politica se “metaforiza” e se

“psicologiza” a partir dos desejos que exerce sobre a alma e sobre a cidade!%;

10Ap' ovv, elmov, ob Toig PV TPMOTOIC NUEPOIS TE Kol YpOVE TPOGYELD T€ Kol BoTALETOL TAVTAG, )
v TEPLTLYYEVY, Kol 0BTE TOPAVVOC PNGIV etvort oy vsiTol Te ToAAG Kol 18ig koi Snpociy, ypedv e
Aevbépmce kai yijv Siévee SMum te kai toic mepl EavTov Kol miow edg Te Kai mpdog eivor
npoomoteitar; Avaykn, £pr. Otov 8¢ ye oipon Tpodg Tovg EEm &xOpode Tolc nev KataAloyd], Tovg 88
Kkai SwpBeipn, kai Novyio Exeivav yévntal, TpdTOV HEV TOAEUOVG TVAG Gel Kivel, v év ypeiq
Tfyenovog O dfjpog . Eikog ye. Odkodv kai vo ypriuoto, el@épovieg mEvNTeg YLyvouevol Tpdg T
Kad' Muépav avaykalovton sivor kol frrov ovtd EmPovievnct; Afjlov. Kai &v yé Tvag oipon
vmomtel] €Ae00gpa @povruoTa Exovtag un Emapéyewv avT®d dpyew, Omwg v tohTOovg
HETA  TPOPACEMS ATOAADT] €VOOVG TOIG TOAEWIOLG; TOVT®V TAVIOV EVEKO TUPAVVE GEL AVAYKT
nolepov taparte; Avaykn. Tadta o1 moodvra roov pdrlov drneyddvesOo toic moAitang; Tldg
yap ob; OvKODV Kol TVaG TV GLYKOTOOTNCAVTOV Kol £v duvdpel dvimv mappnoldalesdor kol Tpog
aOTOV Kol TPOC GAANAOVG, EMUTAATIOVTAS TOIC YIYVOUEVOLS, Ol GV TUYXAVMGY AvEPIKOTOTOL GVTES;
Eixog ye. YmeEoupeiv 01 to0TOvG ThvTag O€T TOV TOpaVVOV, €1 HEA-Ael GpEey, Emg av punte eilov
I €x0pdV Aimm undéva dtov Tt dpehog. PLATAO, Rep. VIII, 566d9- 567b10.

1 IKAA} AN gipnkd ye Eymye ToOC @povipovg eig To Tiic mOAewg mpdypota Kai avdpeiove.
TOVTOVG YOp TPOONKEL TOV TOAE®V ApYeWV, Kol TO dikauov TovT €otiv, TAEOV EYEV TOVTOVS TAV
My, Tod¢ dpyovrac TV apyopévav. {ZQ.} Ti 8¢ avtdv, & &toips, T, | TL Epyoviac A
apyouévoug; {KAA.} Tlag Aéyeig; {ZQ.} “Eva Ekaotov Aéyw adtov Eovtod dpyovia: | T00T0 pEV
0008V Oel, avTOV £00ToD dpyewv, Tdv 68 GAlwv; {KAA.} T1dg £avtod dpyovta Aéyelg; {ZQ.} Obdev
TOWiAOV GAN' domep oi moAlol, cd@pova dvia kol €ykpatiy avTtov £ovtod, TOV MNdovdV Kol
gmbody dpyovta tdv &v savtd. PLATAO, Gorgias 491d-e.

192¢f, PLATAO, G6rg. 479d-e.

193Cf, PLATAO, Rep. I1X, 576¢ e seqq.
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dentro desse contexto da tirania, a ordem social e politica nas cidades é também a
ordem ética e psiquica na vida dos individuos. Todos os exemplos fornecidos por
Platdo, dos tipos de homens tiranicos como: Giges!™, Arquelau!®, Xerxes'%,
Héracles!®’mostram todos os excessos do homem do desejo e dos desejos do
homem e encarnam simultaneamente o desejo de poder e 0 poder do desejo.Os
tracos comuns que permitem conectar as diferentes figuras tiranicas (tanto
historicas ou miticas) sdo: o desprezo pelos direitos, a certeza de que a forga é a lei
suprema, o primado da injustica sobre a justical®®. Todos os componentes
ultrajantes da violéncia da tirania sdo possiveis gracas ao abandono da ordem
juridica da lei, da “convencao”, do discurso e da igualdade passando a ordem da
natureza que mostra ¢ manifesta pelos ‘fatos’ as desigualdades entre os homens e a
superioridade do mais forte sobre o mais fraco.

Cal: Eu, todavia julgo que os promulgadores das leis sdo 0s
homens fracos e a massa. Assim, em vista de si mesmos e do que
Ihes é conveniente, promulgam as leis e compdem os elogios e
0s vitupérios. Amedrontando 0s homens mais vigorosos e aptos
a possuir mais, eles dizem, a fim de que estes ndo possuam mais
do que eles, que é vergonhoso e injusto esse acimulo de posses,
e gue cometer injustica consiste na tentativa de possuir mais do
que 0s outros; pois Vvisto que sdo mais débeis, eles prezam, julgo
eu, ter posses equanimes. Eis porque a lei diz que a tentativa de
possuir mais do que a massa € injusta e vergonhosa,
denominando-a cometer injustica; mas a propria natureza, julgo
eu, revela que justo é o homem mais nobre possuir mais que o
pior, e 0 mais potente, mais do que 0 menos potente. Esta em toda
parte, tanto entre 0s animais quanto entre os homens de todas as
cidades e estirpes, a evidéncia de que esse € 0 caso, de que 0 justo
¢ determinado assim: o superior domina o inferior e possui mais
do que ele.*®°

194Rep. PLATAO, 11, 359b-360d.

195 PLATAO, Gorg. 470d-47d1 (veja também as notas 69 e 70 da traducdo de Daniel Nunes que foi
utilizada nessa tese).

195p ATAO, GOrg. 483d-e.

197p ATAO, Gorg. 484b-c.

198p) ATAO, Gorg. 471a-C.

190082 yap avopog ToD16 ' £6Tiv 10 AU, TO AdikeicOat, GAL' AvSpamdSov TIvOG @ KpEiTTdV £6TY
1e@vavar fj (v, 60T1c S0V pEVoC Kol TpommMAKIOUEVOG LT 010 Té E0TIV aDTOC oTd Pondeiv unds
8 oD dv kAdnTan. dAN' oipon ol TIdéuevol Todg VOpoug ol dodeveic dvOpmmoi ictv kol ol moAloi.
TPOC ADTOVE OBV KOd TO AHTOIC GLUPEPOV TOVE TE VOUOVE TibevTon Kol TodC émaivoug émauvodoty kol
TOVG YOYoug YEyovotv: EKQOBOTVIES TOVG EPPOUEVESTEPOVE TAV AVOPOTOV Kol duVaTOLG VUG
mAéov Exev, tva pun aotdv mAéov Exwoty, AEYouotv Mg aicypov Kol GOtKoV TO TAEOVEKTELV, Kol TOVTO
gotv 10 adikelv, TO TAéov TAV dAV (NTelv Exev Gyomdot yap oipar ovtol dv 10 icov Exwoty
QOVAGTEPOL GVTEC. d1d TADTO O1) VOU® eV ToDTO adwkov kol aicypov Aéyetat, T0 mAéov {ntelv Exev
TGV TOA®V, Kol 4dikelv adTd KohoDotv: 1 8€ ye olpuat O adTh dmogoivel adTd, HTt Sikady dotty
OV apeivo Tod yeipovog mAéov Eyev kai TOV duvatmdtePOV T0D AdLVATOTEPOL. dNAoT 8¢ Tadta
ToAAayoD 0Tl obTeG EXEL, Kol v Toig dAA0IG {Doig kKal TV avOpdT®mV v dAhaig Tailg TOAEST KOl TOIG
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Assim instaura-se a teoria de Calicles de que existe um “direito natural” que
justifica o direito do tirano em espoliar, matar e dar vaz&o a todos os seus desejos?®.
Essas figuras tiranicas sdo governadas pela lei do desejo da violéncia que, segundo
Platdo, representa uma dupla subversédo da lei da natureza, tanto sobre a vida quanto

sobre a politeia. Segundo Joly,

E a partir do Gérgias que Platdo dispde os primeiros elementos
de filosofia politica que ndo separa jamais o publico e o privado,
a sociedade e o individuo, os problemas da cidade e aqueles da
vida e que identifica sempre politeia e paideia.?’

Platao cria como forma de resisténcia, o retorno aos principios de legalidade,
de igualdade e penalidade suscetiveis de assegurar, em termos de geometria, um
tipo de geometria reformadora, que vai restabelecer uma physis e uma temperanca,
para o equilibrio do ser, do ter e do poder, no qual reside ao mesmo tempo a ordem

do mundo, a ordem da politeia e a ordem da vida.

Os sabios dizem, Calicles, que o céu e a terra, 0s deuses e 0s
homens, a amizade e o ordenamento, a temperanca e a justica,
constituem uma comunidade, e por essa razdo, meu caro,
chamam a totalidade de cosmos, de ordem, e ndo de desordem ou
de intemperanca. Tu, porém, ndo me pareces zelar por eles,
mesmo sendo sabio em assuntos do género, e esqueces que a
igualdade geométrica tem um poder magnifico entre os deuses e
homens. Mas a tua opinido é que se deve buscar possuir mais, ja
que descuras da geometria.2%?

O sentido de natureza platdnica (a natureza que tem como principio a

igualdade) envolve uma nova concepgdo de cosmos, concebido como uma ordem

yéveowv, 6Tt obTm 10 dikouov kékpiral, TOV Kpeitto Tod fTtovoc dpyev koi mAéov Exetv. PLATAO,
Gorg., 483b4 — 483d6.

200Cf. PLATAO, Gorg. 492b.

201« esta partir du Gorgias que Platon dispose des premiers éléments d’une philosophie politique
qui ne sépare jamais le public e le privé, la société et I’individu, les problemes de la cité et ceux de
la vie et qui identifie toujours politeia et paideia.”. JOLY, 2001, p. 296 (nota 139).

202Gy Kadhikhelg, kol oOpovov kai yijv kol Bgodg kod dvOpdmong ThHv Kowvmvioy cuvEyely kol gikioy
Kol KOOPOTNTO K01 GOEPOCHVIY Kod StkardtnTa, Koi o SAov ToDTo S1i8 TodTe KdGHoV KaloDowy, &
£taipe, oK AKOGUIOY 000E AKOAOGIOV. GV O€ Ol SOKEIS OV TPOGEXEY TOV VOOV TOVTOLG, KOl TODTA
00(QO¢ GV, GAAL AEANOEY o€ OTL T 160TNG 1| YEMUETPIKT] Kol &V Bg0ic kai &v avOpdmolg péyo dbvartat,
oV 8¢ mheoveiav oiel deiv dokelv: yempetpiog yap dpereic. Cf.Gorgias. Trad.: Daniel Lopes, p. 388,
nota 227, sobre a igualdade geométrica. PLATAO, G6rg, 507e7-508a8
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de justica. Ndo é somente segundo a lei que é mais vergonhoso cometer uma

injustica do que sofré-la, € uma questdo anti-natural.

S -Portanto, ndo é somente pela lei que cometer injustica é mais
vergonhoso do que sofré-la e que justo é ter posses equanimes,
mas também por natureza. Por conseguinte, tu provavelmente
ndo dizias a verdade na discussdo anterior e ndo me acusavas
corretamente aos afirmar que a lei e a natureza sdo contrarias, e
que eu, ciente disso, era capcioso na discussdo quando me referia
a lei, se alguém falasse sobre a natureza, e a natureza, se falasse
sobre a lei.?%,

1.11 Breve concluséao

No didlogo Gorgias esta exposta a famosa teoria de Calicles, de que a
natureza demonstra em todos os lugares, tanto nos animais quanto em todas as
cidades e povos, que é comum aos mais fortes e poderosos ter mais do que os fracos
e 0s desprovidos. Pode o mais forte dominar o mais fraco e ter a vantagem de
possuir mais do que ele. Calicles, o feroz defensor da lei dos mais fortes, nas
paginas do Gorgias (483b-484a), afirma que, para conter os mais fortes, os fracos
estabelecem as leis. Sdo leis que punem os fortes; eles sdo acusados de injustica,
pois querem adquirir mais e tentar mais do que os outros. O manifesto anti-
igualitarista de Calicles € a pedra fundamental sobre a qual se fundamentam e contra
a qual lutam as teorias antropoldgica e politica do Socrates platonico. Ou ainda:
contra essa organizacdo social baseada na tese da violéncia e do dominio, que
afirma a supremacia da injustica, da forca e da impunidade. De acordo com
Socrates, 0 manifesto naturalista de Calicles arruina os fundamentos da politeia.
Socrates apresenta dois outros componentes modificadores da natureza que podem,
portanto, influenciar a constituicdo do individuo e da comunidade: a técnica e a
politica. “Esta exigéncia geral, no interrogatorio dos politicos, permite perguntar se
eles tornaram melhores os cidaddos da sua cidade, toda técnica [encarada como]

sendo de aperfeicoamento” 2%

203430.3 OV vouw dpa povov gotiv aioytov 10 aducelv Tod aduceichar, 00 Sikoiov o icov Exetv,
GALG Kol UoEL BOTE KIvOLVEDELS OVK GANOT Aéyely &v Toig Tpdabev 00dE dpHAC Euod katnyopely
Aéyav 6L EvavTiov €0Tiv 0 VOLOG KOl 1] UGIS, 0 O1) Kol £Yd YVOUg Kakovpy®d &V Toig AdYoIg, Eav HeV
T1¢ KoTd UGV Aéyn, £mi OV vopov dyov, édv 8¢ Tig kotd vopov, £mi v gdowv. PLATAO, Gorg,
489a8-b6.

204 «“Cette exigence générale, dans I’interrogatoire de politiciens, permet de demander s’il sont ‘rendu
meilleurs’ les citoyens de leur cité, toute tecnique étant d’amélioration”. JOLY. 2001, p.231. Cf.
PLATAO, Gorgias, 515a.
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Técnica e politica sdo dois principios fundamentais de modificacdo da
realidade e organizagdo da sociedade, atraves dos quais a vontade humana afeta a
si mesma e ao seu entorno. Esses dois poderes atuam de duas maneiras: ou
governados pelo desejo de dominagdo e, consequentemente, agucando o esquema
biolégico do dominador e do dominado (teoria de Calicles), ou governados por um
principio racional da justica (apresentado por Socrates), que humaniza o instinto de
dominio, controlando-o e dirigindo-o0. Podemos julgar que ha um paradoxo inicial
apresentado no didlogo Gorgias (entre afirmar ndo ser um politico ao mesmo tempo
que possui a verdadeira arte politica), mas esse paradoxo € justamente o né criado
e desfeito pelo Socrates platonico, que é alids um grande criador de aparentes
paradoxos que se resolvem face a sua posi¢do. De acordo com Dodds, os problemas
tratados no dialogo Gérgias ainda dizem respeito ao homem de hoje: “o Gdérgias é
o didlogo mais moderno dos dialogos de Plato?®”.

Veremos no proximo capitulo que o cinismo, tal como compreendido por
Foucault, também manifesta o cuidado de si, na medida em que este diz respeito as
relacBes entre a politica e a ética, de proxima a que pudemos divisar no Socrates
platénico da Apologia. A arte politica socréatica, entendida como uma forma de
transformacéo - como a arte de tornar as pessoas melhores, e consequentemente as
cidades, através da refutacdo, do exame, da interrogacao e do dissenso legitimo
(cujos principais componentes julgamos encontrar no Gorgias) - foi radicalizada
pelo cinico, e ganhou tragos mais fortes numa provocacdo feroz, de afronta, e
dissenso, em um nivel bem distinto. Cremos que o cinico esta aferrado, assim como
0 Socrates do Gorgias e da Apologia, em tensionar a barreira entre o publico e o
privado. Porém, em um nivel quase insuportavel da pratica de coeréncia entre o
pensar, o falar e o agir. Do mesmo modo, o cinico buscou criticar a pleonexia
individual e politica, mas entendida como forma de desobedecer aos abusos de
poder, sempre pautados nas exigéncias de transparéncia, reciprocidade e
responsabilidade matua, na demanda por um éthos no qual as pessoas procurem

zelar umas pelas outras.

205 PLATO. 1990, p. 387.
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CAP. Il = O cosmopolitismo do cinico

2.1 O preludio

A partir dos seus estudos acerca da cultura greco-latina2® - do século V a.
c. aos séculos V-V d.c. - Michel Foucault “exibe uma nova fase das suas pesquisas”
a passagem dos seus inscritos de carater arqueogenealdgico para os estudos de
questdes éticas, atravessadas pelas tematicas do cuidado de si, das praticas de si,
das técnicas de subjetivacdo, bem como vinculo histérico entre subjetividade e
verdade.

No curso de 1982 intitulado A hermenéutica do sujeito, Foucault tem a
preocupacdo de organizar sua primeira aula (6 de janeiro) em duas grandes
discussbes que suas pesquisas evocam. Primeiro, apresentar um paralelo de
diferenciacGes construidas acerca do principio do cuidado de si (epiméleia heauto()
e do conhece-te a ti mesmo (gnéthi seautdn). Segundo, demostrar como ao longo
da histéria do pensamento filoséfico, o conhecimento de si ganhava respaldo e
privilégio, ao passo que desprivilegiava a nocdo greco-romana do cuidado de si,
que foi sendo desconsiderada e esquecida.

De acordo com a pesquisa foucaultiana, cada uma das nog¢des engendra um
tipo de relagéo entre sujeito e verdade. A relagdo com a verdade do yv@é: aeovtov,
0 conhece-te a ti mesmo, Foucault a chama de “filosofia”, a que se questiona sobre
como ter acesso a verdade, sobre quais as condi¢des desse acesso e sobre quais 0s
limites do sujeito nesse acesso. E a outra, émuéleia éovtod, 0 cuidado de si,
Foucault a chama de “espiritualidade”, a que estd fundamentada em ‘“buscas,
praticas e experiéncias tais como as purificacdes, as asceses, as renuncias, as
conversdes do olhar, as modificacGes de existéncia etc., que constituem, ndo para o
conhecimento, mas para 0 sujeito, para 0 ser mesmo do sujeito, 0 acesso a
verdade?®”. O cuidado de si como pratica da espiritualidade aparece como um
conjunto de acBes que 0 sujeito exerce sobre si para tornar-se capaz de alcancar a

verdade. A espiritualidade postula que a verdade nao é dada ao sujeito através de

206 Dos trés volumes iniciais da Histdria da Sexualidade, bem como os Gltimos cursos no Collége
de France, a partir de A Hermenéutica do Sujeito.
207 FOUCAULT, 2004. p. 19.
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um ato de conhecimento em si e por si mesmo. O sujeito, por sua propria estrutura,
nédo seria capaz de legitimar e fundamentar esse ato. A espiritualidade demanda a
necessidade de que um ato de conhecimento venha acompanhado de “certa
transformacédo do sujeito, ndo do individuo, mas do proprio sujeito no seu ser de
sujeito”, € preciso que ele se torne “outro” para que alcance a verdade. Nao pode
haver verdade sem uma convers&o ou transformagao do sujeito. E valido destacar,
que na leitura que Foucault fez da cultura antiga, o cuidado de si e conhecimento
de si ndo aparecem separados um do outro, contudo, aparecem graus diferentes de
subordinac&o entre as nogdes?®.

Foucault destaca dois filésofos, Descartes e Kant?®®, que contribuiram para

210 O cartesianismo

a elisdo das exigéncias de espiritualidade no acesso a verdade
foi 0 movimento filoséfico que extinguiu a relacdo entre as duas nogdes (relagdo
essa, bastante fomentada, por Platdo, o que veremos logo adiante), a nogdo de
“acesso a verdade” foi substituida pela nocdo de “conhecimento do objeto”.
Entretanto, devemos ressaltar que antes mesmo de Descartes e Kant terem
contribuido para a elisdo das exigéncias de espirituralidade no acesso a verdade,
Foucault aponta Aristoteles como a grande excecdo na Antiguidade (que distoou
tanto de Platdo, quanto dos epicuristas, cinicos, estoicos, etc), por ter relegado a
questao da espiritualidade a um patamar sem relevancia. Diz Foucault, “aquele para
gquem a questdo da espiritualidade foi a menos importante; aquele em que
reconhecemos o proprio fundador da filosofia no sentido moderno do termo, que é

Aristoteles?t!”,

208 \/gja 0 curso A Hermenéutica do Sujeito especialmente a aula de 6/1/1982 (primeira hora).

209 A obra kantiana propiciou a Foucault duas leituras diferentes acerca da verdade. A primeira é
esta que estamos vendo e esta vinculada ao “momento cartesiano” ¢ ao esfor¢o do conhecimento. A
segunda, a qual o proprio Foucault se filia, estd vinculada a dimensdo critica, apartada
completamente do que Foucault designa como “momento cartesiano”.

210 “Djzia eu h4 pouco que me parece ter havido um certo momento (quando digo ‘momento’, ndo
se trata, de modo algum, de situar isto em uma data e localiza-lo, nem de individualiza-lo em torno
de uma pessoa e somente uma) [em que] o vinculo foi rompido, definitivamente creio, entre o0 acesso
a verdade, tornado desenvolvimento autdbnomo do conhecimento, e a exigéncia de uma
transformac&o do sujeito e do ser do sujeito por ele mesmo*. (*Mais precisamente, 0 manuscrito
traz que este vinculo foi rompido quando Descartes disse que a filosofia sozinha basta para o
conhecimento e quando Kant completou dizendo que se o conhecimento tem limites, eles estdo todos
na propria estrutura do sujeito cognoscente, isto €, naquilo mesmo que permite o conhecimento”.
FOUCAULT, 2004, p. 35

211 FOUCAULT, 2004, p. 22. Sobre a interpretacdo de Foucault acerca do primado da verdade em
Aristdteles veja: FOUCAULT, Aulas sobre a vontade de saber, Sdo Paulo: WMF, 2014, aulas dos
dias 9 e 16//12/1970 e 6/1/1971
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O que houve de mais singular no procedimento cartesiano foi ele ter
desqualificado o principio do cuidado de si para retirar todo o efeito de “retorno da
verdade” exercida sobre o sujeito. Esse retorno em que 0 sujeito € afetado e
transformado pela verdade. No caso de Immanuel Kant, o pensador prussiano
determinou que, se ndo somos capazes de conhecer algo “em si” ¢ devido a
incapacidade peculiar da nossa estrutura, a estrutura do sujeito, e ndo ha nada que
possa modificar tal condigdo?*2.

Platio ¢ um caso tratado a parte?'®. Segundo Foucault, Platdo foi quem
primeiro apresentou a relacdo entre as nocgdes (gnothi seauton e a epiméleia
heauto() que influenciou a histdria do pensamento até o séc. XVII (houve variagdes
da relacdo entre essas nocdes feitas por outros autores, houve expansoes,
interrogacdes, e retragdes até o século em questdo??); o tema da “filosofia” (como
ter acesso a verdade) e a questdo da “espiritualidade” (quais sdo as transformagoes
necessarias ao ser mesmo do sujeito para ele ter acesso a verdade) ndo eram
separadas. Nessa relacdo, Platdo concebeu 0 acesso a verdade a partir de um
conhecimento de si. O gnéthi seauton e a epiméleia heautol se encontram
sobreposicionados. Se por um lado, o platonismo foi “o fermento, o solo, o clima,
a paisagem de uma série de movimentos espirituais?®®” e alinhou-se as
reivindicagdes de por-se em exercicio para ter acesso a verdade, por outro lado, em
um determinado momento, vai privilegiar o conhece-te a ti mesmo face ao cuidado

de si. O dialogo escolhido por Michel Foucault, para mostrar a sobreposicao

212 “parece-me entdo ser isto que, de maneira muito clara, encontramos em Descartes, a que se junta,
em Kant, se quisermos, a virada suplementar que consiste em dizer: 0 que ndo somos capazes de
conhecer € constitutivo, precisamente, da propria estrutura do sujeito cognoscente, fazendo com que
ndo o possamos conhecer. Consequentemente, a ideia de uma certa transformacéo espiritual do
sujeito que lhe daria finalmente acesso a alguma coisa a qual ndo pode aceder no momento é
quimérica e paradoxal. Assim, a liquidacdo do que poderiamos chamar de condigdo de
espiritualidade para o acesso a verdade, faz-se com Descartes e Kant; Kant e Descartes me parecem
0s dois grandes momentos”. FOUCAULT, 2004, p. 234.

213 Com os trés pensadores em questdo: Descartes, Kant e Platdo, Foucault mantém aproximaces e
afastamentos. Foucault rejeita a “teoria do sujeito” de Descartes, contudo, afirma que a filosofia de
Descartes conseguiu se desvencilhar das estruturas de autoridade da pastoral cristd. Kant também é
recepcionado da mesma forma, por um lado é uma espécie de fonte para a formulagdo da nocéo
foucaultiana de "diagnostico do presente” e afastado quando se trata da estruturacdo do sujeito.
Platdo vai na mesma esteira, se por um lado, veremos mais adiante, que no dialogo Alcibiades, toda
a questdo da metafisica da alma e da sobreposi¢cdo do conhece-te a ti mesmo ao cuidado de si é
criticada, no entanto, Foucault entrevé que a nocdo de cuidado, sobretudo conforme foi apresentada
por Platdo nesse dialogo, amalgamada ao ato de governar, tanto a si quanto aos outros, foi
fundamental para caracterizar a atitude filoséfica que influenciou a cultura grega, helenistica e
romana. Cf. FOUCAULT, 2010, p.317.

214 \/eja: FOUCAULT, 2004, a aula de 20/1/1982 (primeira hora).

215 FOUCAULT, 2004, p. 97.
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platbnica das nocdes, foi o Primeiro Alcibiades®!®. Além de destacar a sobreposicio
platonica das noc¢des, Foucault amplia o escopo da sua analise acerca do cuidado de
si platénico ao divisar uma relagdo singular entre o cuidado de si e a politica, que
reverbera a mesma exigéncia feita por Sécrates a Calicles no Gorgias, se a tarefa
da arte politica é tornar as pessoas melhores, aquele que decide praticar essa arte
necessita cuidar de si mesmo, pois cuidar ¢ a arte de deixar melhor a n6s mesmos.

O didlogo em questdo representa a tentativa de Socrates em seduzir
Alcibiades. Todavia, a seducdo socratica ndo é usual quando comparada ao que
comumente era considerado seduzir um jovem, pois Alcibiades ndo esta mais na
idade em que era extremamente cobicado por seus pretendentes. Ha anos, Sécrates
tem seguido o jovem sem lhe proferir uma palavra (103a; 106a). Quando Sdcrates
quebra o siléncio que manteve durante todo esse tempo, ele conta a Alcibiades que
sabe do objetivo secreto do jovem, que consiste em dominar todos os helenos e toda
a populacdo que habita 0 mesmo continente (105b). Tanto o siléncio quanto o
discurso de Sdcrates causam estranheza a Alcibiades mas despertam a curiosidade
do jovem, que se mostra complacente em seguir dialogando (106a).

Sécrates apresenta a Alcibiades algumas questdes elementares acerca da
justica e do conveniente. Alcibiades necessita entender dessas questdes se quiser
governar e emitir conselhos Uteis aos seus concidaddos (106c; 109d). Contudo, as
respostas confusas de Alcibiades mostram que ele sofre da pior ignorancia possivel;
ele acredita que entende dessas questfes, quando na verdade, nada sabe sobre elas.
Além disso, aqueles com os quais Alcibiades poderia esperar aprender algo sobre
essas coisas (seja do povo ateniense e/ou de seu tutor Péricles) também sdo téo
ignorantes quanto ele. Esse argumento deixa Alcibiades impassivel. Quando
alguém é tdo aristocraticamente autoconfiante quanto Alcibiades, é preciso mais do
gue uma mera demonstracdo de sua ignorancia para convencé-lo de que ele precisa
se aprimorar. SAcrates remaneja a discussao e intenta uma nova tatica arriscada.

Num extenso discurso, Socrates elogia os reis de Esparta e da Persia e
mostra todas as vantagens que eles possuem sobre Alcibiades (119c¢;120d; 120e;
124a;124b). A Unica esperanca de triunfo de Alcibiades frente aos rivais téo

poderosos, € que ao saber das préprias limitacdes, ele pode comecar a cuidar de si

218Este ¢ um didlogo plat6nico que suscitou algumas controvérsias sobre sua autenticidade. Carlos
Alberto Nunes escreve uma breve introducdo dando relevancia ao assunto, cf. as paginas 216 até
229 da tradugdo brasileira referida na bibliografia.
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mesmo, 0 que o capacitard a supera-las. Conhecer e cuidar de si mesmo significa
conhecer e cuidar de sua alma, e a alma pode se conhecer melhor ao contemplar seu
reflexo na divindade, a parte mais divina da alma é aquela que se relaciona com o
conhecimento e a reflexdo (133c).

A tatica foi bastante arriscada, mostrar a Alcibiades as préprias fragilidades
perante seus grandes rivais, poderia ter gerado um conflito entre o jovem e Socrates.
Contudo, a principio, parece que Sécrates foi bem sucedido. Quando o didlogo
recomeca, apés o ousado elogio feito aos reis de Esparta e da Persia, € com um novo
Alcibiades que Socrates dialoga, mais preocupado, que manifesta a necessidade de
cuidar de si mesmo; mostra-se mais alerta, inquisitivo e preparado para cooperar
com Socrates, como ndo houvera feito anteriormente.

Na leitura de Foucault, no pano de fundo do encontro entre Socrates e
Alcibiades, esta a relacdo entre o governo politico e o governo de si mesmo, com
énfase na importancia do cuidado de si como a condicdo fundamental para o
governo politico dos outros. Contudo, primeiramente Foucault se detém no
recobrimento platonico da nogdo de cuidado pelo conhece-te a ti mesmo. Para
analisarmos a primeira etapa da leitura foucaultiana comegaremos por destacar

certas passagens do Alcibiades. Platdo define o que é cuidar em 128b:

S- [...] Socrates — Como assim, Alcibiades? N&o reconheces que
cuidar de alguma coisa € fazer algo a seu respeito?

A — Decerto.

S- E sempre que o tratamento deixar essa coisa melhor do que
era antes, ndo dizes que ela foi bem cuidada?

A- Digo??

Em seguida (128 c; d; e) Platdo se ocupa em descobrir a arte capaz de tornar
melhores a nds mesmos, e Sécrates comega por distinguir do que cada arte cuida.
A arte da sapataria cuida dos sapatos, eles servem aos pés, a dos anéis servem as
maos, mas a ginastica cuida dos pés e das maos diretamente; os exercicios podem

vir a transformar as suas formas, melhora-los em suas atividades, a ginastica produz

27 TAA} Nod. {ZQ.3 Ap' odv Stav dmodnudrov émpeidpsda, tote moddv émpeiovusda; {AA}
OV mévv povldve, ® Zoxpatec. {ZQ.} Ti 8¢, ® AlkiPiadn; opOdc dmipeleicat kaAgic 11 6ToVODY
npéypotoc; {AA.} Eyoye. {ZQ.} Ap' odv Stav tic 11 PEATIOV TTOT, TOTE OpOTY Aéyel EmuéAetow;
{AA.} Nai. {ZQ.} Tig odv téyvn dmodfuata Pertio mowel; {AA.} Trvtue. {ZQ.} Txvtikfi dpa
modnudrtov émperovpeda; PLATAO, Prim. Alcibiades, 128b.
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efeito no préprio corpo, ela transforma. No exame socratico, a ginastica serve como
exemplo para deixar claro qual arte cuida diretamente do corpo daquelas que
cuidam do que pertence ao corpo. As duas questdes importantes que surgem nesse
trecho sdo: “O que somos?”’; e “qual arte cuida realmente do que somos e ndo de
qualquer outra coisa que nos pertenga?”. Nesse trecho aparece a principal

sobreposicao do conhece-te a ti mesmo) ao cuidado de si.

S - E entdo? Poderiamos conhecer a arte que nos deixa melhores,
se ndo soubéssemos 0 que Somos?

A — Impossivel.

S — Serd porventura facil conhecer-se a si mesmo — devendo ser
considerado como de poucos cabedais o autor daquela sentenca
do templo de Pitia — ou, pelo contrario, tarefa por demais dificil,
que s esta ao alcance de pouca gente?

A — Por vezes, Socrates, quer parecer-me que estd ao alcance de
qualquer pessoa; de outras vezes afigura-se-me por demais
dificil.

S — Quer seja coisa facil, quer dificil, Alcibiades, o que é certo €
que, conhecendo-nos, ficaremos em condi¢Oes de saber como

cuidar de nés mesmos, 0 que ndo poderemos saber se nos
desconhecermos?8,

A teoria platbnica é apresentada da seguinte forma: o homem é alma (130c),
0 corpo é um acessoOrio que nos pertence; é para a alma que o preceito conhece-te a
ti mesmo se dirige, pois, segundo Platdo, é preciso conhecer a alma para
conhecermos a verdadeira realidade (130d-e), a alma é a parte mais divina de nos
mesmos, a que se relaciona com o conhecimento e a reflexdo (133c). Essa € a forma
platonica das duas noc¢des e que na interpretacdo de Foucault, constituiu o jogo de

sobreposicao.

O cuidado que se endereca a alma esta descrito no Alcibiades
como sendo essencialmente, o conhecimento da alma por ela
mesma, 0 conhecimento de si. A alma, olhando-se neste elemento
que constitui sua parte essencial, a saber, o nodQs, devia
reconhecer a0 mesmo tempo sua natureza divina e a divindade
do pensamento. E neste sentido que, no seu desdobramento, o

218 (300} Ti 8¢; tic tévn Peltio mowel antov, ap' &v mote yvoipey dyvoodvieg i moT' €ousv antol;
{AA.} Advvatov.{ZQ.} TI6tepov oDV 81 PAdI0V TVYYEVEL TO YVvdVOL £00TOV, Kod TIC v @adAog O
todto dvadeic gic tov &v ITvol vedv, §| yodendv Tt koi 0Oyl mavtog {AA.} Epol pév, & Tohrpateg,
TOMGKIG HEV E50Ee mavTog sivan, TOAGKIC 88 mayydAemov. {ZQ.} AMN, & AlcPiadn, site padiov
glte PN éoTv, Suwg € NUiv M8’ Exer YvovTeg pev adtd téy' Gv yvoiuev v empédetay Nudv ovtdv,
dyvoodvtee 8¢ ok Gv mote. {AA.} "Eott todta. PLATAO, Prim. Alcibiades, 128e10-129a10.
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didlogo do Alcibiades, mostra, ou melhor, efetua o que se poderia
chamar ‘recobrimento’ propriamente platonico, recobrimento da
epiméleia heautol pelo gnéthi seauton, (do cuidado de si pelo
conhecimento de si). E o conhecimento de si, é 0 imperativo
“conhece-te a ti mesmo” que recobre inteiramente e ocupa todo
o lugar liberado pelo imperativo “cuida de ti mesmo”. “Cuida de
ti mesmo” querera finalmente dizer: “conhece-te a ti mesmo”.
Conhece-te, conhece a natureza de tua alma, faz com que tua
alma contemple a si mesma nesse nods e se reconheca em sua
divindade essencial. Foi o que encontramos no Alcibiades?'®

Depois de mostrar ao jovem, que € necessario conhecer a alma??° para cuidar
de si, Socrates ressalta que Alcibiades foi abandonado pelos pedagogos, justamente
guando ele mais precisava ser orientado por eles. Os pretendentes de Alcibiades na
sua juventude interessavam-se apenas pela beleza de seu corpo; mas, com o
decorrer do tempo, o abandonam, sem o cuidado de orientd-lo adequadamente.
Sdcrates, pelo contrario esté interessado em educar Alcibiades, para que ele aprenda
a cuidar de si proprio e possa exercitar como convém o governo dos outros. Segue-
se que é preciso ocupar-se consigo ndo somente quando se busca governar os outros,
mas também quando o governo de si mesmo foi deixado de lado pela educacéo.
Somente nesse momento é que Socrates decide aborda-lo; e o escopo dessa
abordagem ¢é ressaltar que o bom exercicio do governo tem como condi¢do o
cuidado de si. Condicao fundamental, nesse aspecto, para compreender a passagem
do privilégio aristocratico e estatutario de governar a agao politica. sabia e justa que
supde o conselho filosofico. Socrates revela que nao basta os privilégios adquiridos,
estes ndo sdo suficientes para o bom exercicio do governo, uma vez que o0 jovem
tinha o desejo em desfrutar do privilégio politico de governar a cidade de Atenas e
que pretendia fazer uso unicamente do status herdado da descendéncia aristocratica.
Alcibiades julga ultrapassar em muito os politicos locais. O jovem os considera
incompetentes, arrogantes, ignorantes, que nada em suas vidas serve como exemplo

moral®?! e acredita que facilmente os venceria. Socrates entdo prova ao rapaz que

219 FOUCAULT, 2004, pp. 507-508.

220 Se a alma quiser conhecer a si mesma, deve olhar na direcdo de outra alma, mais precisamente
para 0 ponto da alma que é o lugar da virtude. A virtude especifica da alma é a inteligéncia
(phronésis); ou podemos dizer que seja a base das diversas virtudes; ou a virtude de ordem
intelectual que governa o conjunto do comportamento moral. Esse comportamento moral deve
caracterizar-se pela sophrosyne, 0 modelo de bom-senso, prudéncia, temperancga. Sécrates convida
Alcibiades a conhecer e modelar-se segundo a sabedoria moral que esta em sua alma. Ao mirar sua
alma em Sdcrates, Alcibiades ird conhecer a si mesmo. E para que devera Alcibiades conhecer-se?
Para governar a si e posteriormente a cidade. Cf. PLATAO, Alcibiades, 133 b.

221 pLATAO, Prim. Alcibiades, 119 b-c.
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ele ndo se encontra preparado para tal feito. SOcrates apresenta ao ingénuo rapaz,
0s seus verdadeiros adversarios; os reis da Lacedemonia e da Pérsia. Estes se
mostram superiores a Alcibiades em muitos quesitos; sdo mais ricos, mais bem
educados e também levam vantagem por governarem um povo que Se preocupa com
os seus herdeiros e governantes, o que no se aplica aos atenienses???, Frente a esses
reis, Alcibiades seria somente motivo de piada. Socrates dd como exemplo a
surpresa que teria a esposa do grande Rei da Pérsia ao saber que o prodigioso
governante de Atenas, que deseja afrontar-lhes, € um garoto que ndo completou
vinte anos, sem cultura, e que deseja manter-se no estado em que esta??3, mesmo
qguando aconselhado quanto a necessidade de comegar a “ocupar-Se CONSigo,
instruir-se, aperfeicoar-se, exercitar-se”. Alcibiades, na verdade, ignora a finalidade

da atividade politica.

Primeiro, no imperativo “¢é preciso ocupar-se consigo” que coisa
é esta, que objeto é este do qual é preciso ocupar-se? Em segundo
lugar, no “cuidado de si” ha cuidado. Dado que o jogo do dialogo
¢ — se devo ocupar-me comigo é para tornar-me capaz de
governar os outros e de reger a cidade -, que forma deve ter este
cuidado, em que deve ele consistir? Portanto, € necessario que o
cuidado comigo seja tal que fornega, a0 mesmo tempo, a arte (a
tékhne, a habilidade) que me permitira bem governar o0s outros.
Em suma, na sucessdo das duas questdes (0 que € 0 eu e 0 que é
0 cuidado?) trata-se de responder a uma Unica e mesma
interrogacgdo: é preciso fornecer de si mesmo e do cuidado de si
uma definigdo tal que dela se possa derivar o saber necessario
para governar os outros. Este é pois 0 jogo da segunda parte do
didlogo Alcibiades??4.”

Percebe-se que o cuidado de si no Alcibiades é condi¢do fundamental para
0 governo politico dos outros. Alcibiades é lembrado de que as préticas
governamentais devem ser antecedidas pelo controle de suas vontades (governo de
si). Governar 0s outros, pressupde prudéncia e temperanca. Para que o governante
seja capaz de cuidar de si mesmo, precisa olhar para si, volver esse olhar para si e
encontrar a sua verdade e sua justica?® para que 0 mesmo aconteca a cidade.

Segundo Foucault:

222 pL ATAO, Prim. Alcibiades, 121c.

223 p| ATAO, Prim. Alcibiades, 123d.

224 FOUCAULT, 2004, p. 65.

225 «“Qcupar-se coNsigo ou ocupar-se com a justica da no mesmo e todo jogo do dialogo, partindo da
questdo "como poderei tornar-me um bom governante?", consiste em conduzir Alcibiades ao
preceito "ocupa-te contigo mesmo" e, desenvolvendo o que devera ser este preceito e o sentido que
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Na anélise do Alcibiades, 0 eu — e nisto o texto é bem claro, pois
esta era a questdo varias vezes repetida: qual o eu com gue devo
ocupar-me? - estava muito claramente bem definido como o
objeto do cuidado de si, fazendo-se necessario interrogar sobre a
natureza deste objeto. Porém, a finalidade do cuidado de si, ndo
0 objeto, era outra coisa. Era a cidade. Sem duvida, na medida
em gue quem governa faz parte da cidade, também ele, de certo
modo, é finalidade de seu proprio cuidado de si e, nos textos do
periodo classico, encontra-se com frequéncia a ideia de que o
governante deve, como convém, aplicar-se a governar, para
salvar a si mesmo e a cidade - assim mesmo enquanto parte da
cidade.[...] A cidade mediatizava a relagdo de si para consigo,
fazendo com que o eu pudesse ser tanto objeto quanto finalidade,
finalidade contudo unicamente porque havia a mediacdo da
cidade.??

Na relacéo do cuidado de si com a politica, como € mostrado no Alcibiades,
a nocdo € um imperativo proposto aqueles que querem governar. Cuidar de si
aparece como um dever consigo mesmo, pois, assim se estabelece o governo de si,
com a finalidade de bem governar a cidade. Nesse sentido, entrevemos aqui a arte
politica socratica (de acordo com o dialogo Gérgias), entendida como uma forma
de transformagdo, como a arte de tornar as pessoas melhores e consequentemente
as cidades.

Ainda no curso de 1982, curso no qual a pesquisa sobre o cuidado de si foi
labirintica, passando por diferentes épocas, por diferentes filosofias, Foucault
também analisa a nocéo do cuidado de si na direcdo de suas limitagdes??’, em outras
palavras, da generalizacdo parcial do cuidado de si e as limitagfes que isso implica.
Primeiramente, para ocupar-se comigo mesmo é preciso ter capacidade, cultura,
tempo, etc. Trata-se, entdo, de um comportamento de elite (0 jovem Alcibiades
serve-nos como exemplo: rico, de origem aristocratica, ou seja, ele possui
condicbes materiais e dispde do prdprio tempo para ocupar-se consigo). Em

segundo lugar, diz Foucault:

Deve-se também lembrar que, nesta mesma generalizagdo,
havera um segundo principio de limitagdo. E que ocupar-se

Ihe sera necessario atribuir, descobrir que "ocupar-se consigo mesmo" é ocupar-se com a justica. No
final do dialogo, é com isto que Alcibiades se compromete. E assim que o texto se desenvolve”.
FOUCAULT, 2004, p. 91.

226 FEOUCAULT, 2004, p. 103.

227 “Serj interessante ver como este imperativo do cuidado de si de certo modo vai generalizar-se,
tornar-se um imperativo, um imperativo ‘para todo mundo’ entre aspas”. FOUCAULT, 2004, p. 94.
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consigo tera por efeito — como sentido e como finalidade — fazer
do individuo que se ocupa consigo e mesmo alguém diferente em
relacio a massa, a maioria, a estes hoi polloi, que sdo,
precisamente, as pessoas absorvidas na vida de todos os dias??%”.

O cruzamento dessas limitagc@es, mostra o cuidado de si como um privilégio
de elite, tanto da elite cultivada, como no caso de Alcibiades, quanto de elite moral,
daqueles que sdo capazes de se destacarem da maioria. Foucault admite que ha algo
de perturbador no principio do cuidado de si®. Ao pesquisar diversos textos de
diferentes filosofias, com diferentes formas de exercicios, praticas espirituais, 0
cuidado de si foi convertido em uma série de férmulas como: ocupar-se consigo
mesmo, ter cuidados consigo, retirar-se em si mesmo, recolher-se em si mesmo,
sentir prazer em si mesmo, buscar deleite somente em si, permanecer em companhia
de si mesmo, ser amigo de si mesmo, estar em si como uma fortaleza, prestar culto
a si mesmo, respeitar-se, etc. Todo esse movimento exige que se tenha, diante de
si, correlata a si, uma vida, “uma certa forma de vida particular e, na sua
particularidade, distinta de todas as outras vidas, que serd considerada como
condicao real do cuidado de si?*®’. Tudo isso acarretou uma determinada concepgao

do cuidado de si que Ihe conferiu um valor negativo.

NoOs bem sabemos, existe uma certa tradi¢do (ou talvez vérias)
que nos dissuade (a nos, agora, hoje) de conceder a todas estas
formulagdes, a todos estes preceitos e regras, um valor positivo
e, sobretudo, de deles fazer o fundamento de uma moral. Como
soam aos nossos ouvidos, estas injungdes a exaltar-se, a prestar
culto a si mesmo, a voltar-se sobre si, a prestar servi¢co a si
mesmo? Soam como uma especie de desafio e de bravata, uma
vontade de ruptura ética, uma espécie de dandismo moral,
afirmacdo-desafio de um estado estético e individual
intransponivel. Ou entdo, soam aos nossos ouvidos como a
expressdo um pouco melancolica e triste de uma volta do
individuo sobre si, incapaz de sustentar, perante seus olhos, entre
suas maos, por ele préprio, uma moral coletiva (a da cidade, por
exemplo), e que, em face do deslocamento da moral coletiva,
nada mais teria entdo sendo ocupar-se consigo. Isto significa, se
quisermos, que estas conotacGes, estas ressonancias primeiras
que, de imediato, todas estas formulas tem para nos, dissuadem-
nos de pensar estes preceitos com valor positivo?,

228 FOUCAULT, 2004, p. 94.
229 FOUCAULT, 2004, p. 16.
230 FOUCAULT, 2004, p. 139.
231 FOUCAULT, 2004, p. 16.
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Em todo pensamento antigo, de Socrates a Gregoério de Nissa (395 d.C),
ocupar-se consigo mesmo tem sempre um sentido positivo, jamais negativo?3,
Outro ponto que devemos observar € que a partir da injuncdo de "ocupar-se consigo
mesmo" foi que se constituiram as morais dos primeiros séculos antes da nossa era
até o comego dela; e entre elas estdo a dos estoicos e dos cinicos?®. De acordo com
Foucault, o preceito do cuidado de si que para nds aparece como algo egoista (0
estar sempre a ocupar-se consigo), na verdade durante tantos séculos, foi, ao
contrario, um principio positivo, principio positivo matricial. Contudo, quando
retomado pela moral cristd e também a ndo crista, este preceito muda de contexto,
sob a forma crista ele ressurge como uma renuncia de si mesmo, e sob a forma nao-
cristd com uma obrigagdo para com os outros?®*. Foucault percebe que o cuidado
de si corria serio risco de reacender uma espécie de desqualificagdo ou ser

caracterizado como uma pratica egoista, como rentincia ou obrigagao?®.

Quanto & ética grega da dominacéo ativa de si e dos outros, por
sua vez, Foucault estd longe de maravilhar-se com ela. Ela se
assenta nos critérios da superioridade social, do desprezo pelo
outro, da ndo —reciprocidade, da dissimetria [...]. Podemos, pelo
menos, encontrar ai uma indicagdo para compreender também
por que Foucault logo se empenhara no estudo do pensamento
cinico.[...]. Recurso Gltimo aos cinicos? E como se, diante das
aporias de uma ética da exceléncia ou de uma moral obrigatéria
para todos, Foucault acabasse por pensar que, no fundo, s6 pode
haver ética legitima se for a da provocagdo e do escandalo
politico: ela se torna entdo, como o recurso dissonante dos
cinicos, o principio de inquietacdo da moral, aquilo que a
perturba (retorno a licdo socratica) 2%.

Antes de darmos prosseguimento a guinada foucaultiana em dire¢cdo aos
cinicos, sentimos que € necessario relembrar aquilo que acreditamos ser a licdo
socratica, aquela do moscardo, a que testemunhamos na Apologia, que acorda, que
desperta, que perturba. Eis que no dialogo platénico, Socrates é aquele que tem por
funcdo, oficio e encargo interpelar as pessoas acerca do cuidado de si. Socrates é

apresentado como aquele que presta 0 maior dos servigos: incitar a todos e qualquer

22 FOUCAULT, 2004, p. 17.
23 1bidem, p. 17.

234 1bidem, p. 17.

25 GROS, 2004, p. 644.

236 GROS, 2004, p. 645.
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um, cidaddo ou ndo, velhos ou jovens, a ocuparem-se consigo mesmos. Para exercer
essa funcdo que Ihe foi fixada pelos deuses, Socrates tem uma vida em que renuncia
a fortuna, a vida tranquila, as vantagens civicas, a carreira politica e por esta tarefa
desempenha o papel daquele que desperta as pessoas para se tornarem sempre uma
versdo melhor de si mesmas, SAcrates se dedica integralmente a persuadi-los para

que isso ocorra.

Socrates é o homem do cuidado de si e assim permanecera. E,
como veremos, em uma serie de textos tardios (nos estdicos, nos
cinicos, em Epicteto principalmente). Socrates é sempre,
essencial e fundamentalmente, aquele que interpelava as pessoas
na rua e Ihes dizia: "E preciso que cuideis de vs mesmos" 237,

Como bem ressalta Foucault, no primeiro momento o cuidado de si,
conforme é apresentado na Apologia, seria a oferta de um despertar®® , que ao nosso
ver seria o despertar do sono dogmatico do modo de vida pleonexo (mostramos no
primeiro capitulo a demanda de violéncia que acarreta esse modo de vida), exaltado
por Calicles (Gorgias). Socrates ¢ aquele que oferece esse “despertar” para todos e
qualquer um, um perigo para a politica manipuladora ateniense, afinal, o perigo que
o cuidado de si oferece, é tornar cada um e qualquer um governante de si mesmo,
capaz de dar orientacdo aos proprios desejos, e escapar da cegueira pleonexa. Além
disso, Foucault insiste que na Apologia, o cuidado de si também é um cuidado da
verdade. Sdcrates preferiu manter-se fiel aquilo que pensava ser verdade, desafiou
seus adversarios, e ndo prop6s nenhuma alternativa a sentencga que lhe foi proferida,
mesmo que lhe tenham dado essa possibilidade. Deste modo, o cuidado da verdade
aparece através da figura de Socrates, como a personificacdo da mudanca de valores
que alguém pode efetuar e mostrar que tudo pode ser totalmente diferente. O
didlogo Apologia marca profundamente a diferenca do cuidado de Socrates com 0s
cidadaos e com a cidade, perante a negligéncia daqueles que estdo vinculados a
politica institucional, que agem em proveito proprio. A no¢do de cuidado
apresentada por Socrates na Apologia, foi fundamental para caracterizar a atitude

filosofica que influenciou a cultura grega, helenistica?® e romana. Essa atitude

BTFOUCAULT, 2004, p.11.

238 «Sitya-se exatamente No momento em que os olhos se abrem, em que se sai do sono e se alcanca
a luz primeira”. FOUCAULT, 2004, p. 11.

239 “Entre os cinicos a importancia do cuidado de si é capital”. FOUCAULT, 2004, p. 12.
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socratica colabora com os esforcos do filésofo francés em mostrar que o cuidado
ndo era um exercicio solitario e egoista, mas uma pratica social; “o cuidado de si
helenistico e romano ndo € um exercicio de soliddo [...] O cuidado de si ira até
mesmo implicar o Outro em seu principio”?*°. Para que o cuidado de si seja um
exercicio para aperfeicoar a si mesmo, para desenvolver as proprias capacidades e
gue ndo sucumbisse ao individualismo, em que a primazia da construcdo interna, se
sobrepusesse a tarefa politica, nem como rendncia, nem como obrigacao, no curso
de 1984, ao expor o cinismo antigo, acredito que Foucault ressitua de forma
decisiva o cuidado de si como uma transformacao politica de si que forja o “sujeito”

cidaddo do mundo.

O sujeito, descoberto no cuidado, é totalmente o contrario de um
individuo isolado: é um cidaddo do mundo. O cuidado de si &,
pois, um principio regulador da atividade, de nossa relacdo com
0 mundo e com os outros. Ele constitui a atividade, fornece sua
medida e sua forma, e até mesmo a intensifica*l.

E na interpretacio que Foucault faz do cinico, que, a0 meu ver, aparece de
forma radicalizada a préatica da verdadeira arte politica socratica (de uma forma,
talvez, que o proprio Platdo discordaria) e que esta presente nos dois didlogos
platdnicos aludidos no primeiro capitulo. Acredito que essa interligacdo nos permite
adentrar no debate contemporaneo movido pelo filésofo francés, a respeito da
“militancia filosofica”, que por Foucault foi qualificada como a mais nobre e mais
elevada das politicas, como um chamamento a critica e a transformac@o do mundo,
principalmente quando interpela as verdades das leis positivas e seus vinculos,
como: a familia, o Estado, a pedagogia, a distribuicdo das terras e das riquezas, as
diferencas de género, as fronteiras territoriais, os abusos de poder. O cinismo, tal
como compreendido por Foucault, manifesta o cuidado de si na medida em que diz
respeito as relacdes entre a politica e a ética, assim como podemos ver no Socrates
do Gorgias e da Apologia. Foucault interpretou o cuidado politico que o cinico
‘performou’ como um tipo de politizacao filoséfica que impelia o individuo a
transformar a vida privada num exercicio politico, o que afirmamos encontrar no

Socrates platénico da Apologia e do Gorgias. Contudo, o cinico levou ao extremo

240 GROS, F., 2004, p. 649.
241 GROS, F., 2004, p. 652.
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essa politizacdo a partir de uma vida militante que intensificava ainda mais o
cuidado de si em um cuidado politico. E que esse cuidado engendra uma relagéo

peculiar entre a politica e a ética — a relagdo que cria um “mundo outro??”.

2.2 O problema das fontes disponiveis

Devido as dificeis condigdes de acesso as fontes mais antigas sobre o
cinismo, inicialmente Foucault apresentou muito mais fontes que se dirigiam ao
cinismo da época imperial, ficando um tanto quanto descompassado em relacédo ao
primeiro cinismo, que tem como figuras de maior evidéncia Antistenes, Didgenes,
Crates e Hiparquia. Outra dificuldade apontada por Goulet-Cazé, é que nessas
fontes do periodo imperial, além de Dion Criséstomo, quem falava dos cinicos ndo
eram eles mesmos cinicos. Esse foi 0 caso de Séneca e Epiteto, que se intitulavam
estoicos; Luciano que era um escritor satirico e Juliano, que se dizia mais um
platonico da linhagem de Jamblico?®. De acordo com Goulet-Cazé**, no curso de
1984, intitulado A Coragem da Verdade, curso tal em que Foucault detém-se
bastante sobre o cinismo primevo, o filésofo francés ainda ndo tinha tantos
instrumentos de trabalho e o acesso as fontes antigas continuou dificil. As obras
disponiveis, segundo a autora, ja estavam em parte defasadas®®®. Foucault teve
acesso as obras de Dudley?* e Sayre?* e a tradugdo dos fragmentos e testemunhos
dos cinicos feita por Léonce Paquet®*® em 1975. Contudo, Foucault n3o teve acesso

ao compéndio de G. Giannantoni Socratis et Socraticorum Reliquiae.

Portanto, se Foucault concedeu tanta aten¢do ao cinismo no
momento em que 0 acesso as fontes dessa filosofia ainda era tdo
dificil, é porque ele pressentiu nela uma mensagem essencial que
correspondia a sua problematica filoséfica pessoal®*° .

242 «por essa irrup¢do dissonante no meio do concerto das mentiras e das falsas aparéncias, das
injusticas aceitas ¢ das iniquidades dissimuladas, o cinico faz surgir o horizonte de um ‘mundo
outro’, cujo advento suporia a transformac¢io do mundo presente”. FOUCAULT, 2011, p. 314.

243 Cf. GOULET-CAZE, 2017, p. 528.

244 GOULET-CAZE, 2017.

245 GOULET-CAZE, 2017, p. 527.

246 DUDLEY, 1937.

247 SAYRE, 1992

248 pAQUET, 1992.

249 «par conséquent, si Foucault a accordé autant d’attention au cynisme alors que I’accés aux
sources de cette philosophie était encore aussi malaisé, c’est parce qu’il a pressenti en elle un
message essentiel qui correspondait a sa problématique philosophique personelle”. GOULET-
CAZE, 2017, p. 527.
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As criticas feitas pelos especialistas na area de filosofia antiga ndo séo
infundadas. Provavelmente, algumas interpretacdes e leituras de Michel Foucault
podem ser consideradas equivocadas®°. Entretanto, ninguém podera negar que,
apesar de tantas dificuldades, a pesquisa empreendida por Foucault trouxe para
nossa atualidade algo esquecido na histéria da filosofia: o papel transformador do

modo de vida filosofico-cinico.

Mas Foucault fez mais do que oferecer uma leitura justa do
cinismo em seus fundamentos; ele fez uma recepcao brilhante,
na minha opinido tao brilhante no modo filoséfico quanto a que
foi feita no modo literario por Diderot no Sobrinho de Rameau.
Na verdade, em vez de abordar o cinismo como uma filosofia do
passado cuja mensagem deveriamos tentar encontrar
reconstruindo pacientemente um quebra-cabeca de fragmentos,
ele se apropriou do combate dos Cinicos e o trouxe para o
presente, porque a vida de luta travada por esses “entusiastas da
virtude” como lhes chamou Diderot?>!, por esses “tdnicos do
helenismo” como lhes chamou o P. Festugiére??, aderiu a ideia
que lhe era cara, de uma militancia filos6fica. Como o exemplo
dos Cinicos transformaria o individuo hoje e também mudaria o
mundo, cumprindo o que Foucault chamou de “a grande tarefa
da universalidade ética”?>*? N&o se trata de fazer como os
Cinicos, mas de ouvir a inquietude que eles queriam gerar nos
seus interlocutores apoiados sobre falsas evidéncias?>.
Certamente, como Foucault notou, a filosofia tornou-se, desde o
inicio do século XIX, um “trabalho de professor”, o que significa
o desaparecimento da “vida filosoéfica”. Ele estava, no entanto,
convencido de que ela ainda € capaz, ao se inscrever no que ele
chamou de “modernidade” do pensamento, de mostrar o caminho
da “verdadeira vida”, de uma vida que seja “vida outra”, num
“mundo outro”, que cabe a nos inventar. A abordagem parece
mais relevante para mim do que nunca?.

250 \/gja LEVY, C. From Politics to Philosophy and Theology: Some Remarks about Foucault's
Interpretation of Parresia in two recently published seminars philosophy and rhetoric, Volume 42,
number 4, 2009, pp. 313-325 (article).

21 DIDEROT, D., art. Cynique, dans Encyclopédie, premigre édition, t. 1V, Paris, 1754, p.599 in
GOULET-CAZE, M.O., 2017, p. 544 (nota de rodapé n° 76).

252 FESTUGIERE apud GOULET-CAZE, M.O., 2017, p. 544 (nota de rodapé n° 78).

258 FOUCAULT, 1984, p. 277; GOULET-CAZE, M.O., 2017, p. 544 (nota de rodapé n° 77)

254 «On peut rappeler le reproche que Diogéne adressait a Platon: ‘De quelle utilité est pour nous un
homme qui, bien que pratiquant la philosophie depuis longtemps déja, se trouve n’avoir dérangé
personne?” (THEMISTIUS apud GOULET-CAZE, M.O., 2017, p. 544 (nota de rodapé n° 79)). Em
traducdo livre: “Podemos recordar a censura que Didgenes dirigiu a Platdo: De que nos serve um
homem que, embora pratique filosofia ha muito tempo, ndo incomodou ninguém?

255«Mais Foucault a fait davantage que’offrir une lecture juste du cynisme dans ce qu’il a d’essentiel;
il en a donné une réception brillante, a mon sens aussi brillante sur le mode philosopique que celle
fournie sur le mode littéraire par Diderot dans le Neveu de Rameau. En effet, plutot que d’envisager
le cynisme comme une philosophie du passé dont il faudrait essayer de retrouver le message en
reconstituant patiemment un puzzle de fragments, il s’est aproprie au présent le combat des
Cyniques, parce que la vie de lutte menée para ces “enthousiastes de vertu” comme les appelait
Diderot, par ces “toniques de hellénisme”, comme les appelait plus prés de nous le Pére Festugiére,
rejoint 1’idée qui lui était chére d” une militance philosophique. Comment, a I’instar des Cyniques,
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2.3 Principais caracteristicas do cinismo antigo

Em sua retdrica, Aristoteles, ao citar exemplos acerca do uso da linguagem
metaforica, faz uma referéncia explicita a Didgenes de Sinope®®, e por extensdo ao
cinismo. Se Aristoteles podia aludir ao cinico pelo apelido de Cado sem mais
elaboracdes, parece-nos um sinal de que Didgenes era uma figura bem conhecida
em Atenas (no século 1V) pela personalidade distinta. O rétulo de "Cé&o" néo seria
um elogio em seus dias como ndo o é agora. Esse epiteto originalmente tem relacao
com 0 seu comportamento “sem vergonha” (anaideia), que incluia fazer refeigcdes
na agora e praticar 0 onanismo a vista de qualquer um, desafiando os mais
arraigados tabus sociais. Talvez aceitar o insulto do epiteto fosse neutraliza-lo
através do ato desafiador de apropriacdo (podemos comparar, na atualidade, a

adocdo do termo inicialmente depreciativo como “Queers®"”

). Por um lado, era a
neutralizacdo do insulto e, por outro, Didgenes admirava a “honestidade" dos caes.
Os cdes sdo "sem vergonhas” em demonstrar tanto carinho ou antipatia pelas
pessoas; eles sobrevivem com muito pouco - embora nisto dificilmente os
contemporaneos de Didgenes seguissem como exemplo. A maioria parecia nunca

estar satisfeita com as proprias aquisi¢des, tal como notamos a propdsito da

transformer aujourd’hui I’individu, mais aussi changer le monde en ccomplissant ce que Foucault
appelait “la grande tache de I'universalité éthique”? 11 ne s’agit pas de faire comme les Cyniques,
mais d’entendre ’inquiétude qu’ils voulaient faire naitre chez leurs interlocuteurs campés sur de
fausses évidences. Certes, comme Foucault le constatait, la philosophie est devenue, depuis le début
du XIX siecle, un ‘métier de professeur’, ce qui signifie la disparition de la ‘vie philosophique’. 11
était cependant convaincu qu’elle est encore capable, en s’incrivant dans ce qu’il appelait la
‘modernité’ de la pensée, de montrer le chemin de la ‘vraie vie’, d’une vie qui soit un ‘vie autre,
dans un ‘monde autre’ qu’il nous appartient d’inventer. La démarche me semble plus que jamais
d’actualité”. GOULET-CAZE, M.O., 2017, p. 544.

26 Cf. ARISTOTELES. Ret. 1411a24.

27 «“A teoria queer comegou a ser desenvolvida a partir do final dos anos 80 por uma série de
pesquisadores e ativistas bastante diversificados, especialmente nos Estados Unidos. Um dos
primeiros problemas ¢ como traduzir o termo queer para a Lingua Portuguesa. ‘Queer pode ser
traduzido por estranho, talvez ridiculo, excéntrico, raro, extraordinario’, diz Louro (2004, p. 38). A
ideia dos tedricos foi a de positivar esta conhecida forma pejorativa de insultar os homossexuais.
Segundo Butler, apontada como uma das precursoras de teoria queer, 0 termo tem operado uma
pratica lingiiistica com o proposito de degradar os sujeitos aos quais se refere. ‘Queer adquire todo
0 seu poder precisamente através da invocacdo reiterada que o relaciona com acusac6es, patologias
e insultos’ (Butler, 2002, p. 58). Por isso, a proposta é dar um novo significado ao termo, passando
a entender queer como uma prética de vida que se coloca contra as normas socialmente aceitas”.
COLLING, L. O que perdemos com os preconceitos? Sdo Paulo: CULT - Revista Brasileira de
Cultura, JUN/ 2015, pp. 22 — 25. Veja também: BUTLER, Judith. Criticamente subversiva. In:
JIMENEZ, R. Sexualidades transgressoras. Una antologia de estudios queer. Barcelona: Icaria
editorial, 2002, pp. 55-81. LOURO, Guacira Lopes. O corpo estranho. Ensaios sobre sexualidade e
teoria queer. Belo Horizonte: Auténtica, 2004.
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pleonexia da personagem Calicles no Gorgias de Platdo. Cdes com seus espiritos
dindmicos (subsistindo com apenas 0 necessario) foram, na concepcdo diogeana
criaturas satisfeitas. Por que 0s seres humanos, com recursos muito mais
abundantes, ndo o sé&o? A resposta, em parte, era evidente - uma licdo dada pelos
cdes e outros animais € a simplicidade de sua existéncia. Eles confiam na natureza
para fornecer os elementos essenciais da vida. Confiar na natureza, como 0s cinicos
entendiam, implicava viver quase inteiramente ao ar livre (recolher-se em uma
anfora talvez se qualifigue como uma excegéo), vestindo um manto, portando um
cajado, sem sapatos, vivendo de tremocos, leguminosas e outros cereais silvestres,
para descansar e relaxar refestelando-se com um banho de sol.

Para nos liberarmos de habitos saturados de pleonexia faz-se necessario um
treinamento (askesis). O cinico propés um modo de vida baseado na reducdo das
necessidades materiais favorecida em parte pela askesis que ¢ o caminho para “viver
de acordo com a natureza" e dessa maneira renunciar a busca de posses, fama e
poder como bens ilusérios que ndo tinham valor real.

Todos os sistemas éticos antigos identificaram um telos, um fim a ser
alcancado. O cinismo, no que Ihe diz respeito, era acusado de auséncia de telos®,
Embora exaltasse a virtude em todas as oportunidades, o cinico ndo analisava a
virtude a partir de questdes como: se a posse de coragem, por exemplo, implicaria
a posse de outras virtudes. Os cinicos adotaram como fundamento a
correspondéncia entre virtude e o desapego, alinhados pelo treinamento (&skesis)
destinado a fomentar a resisténcia moral. Apesar da vida cinica mostrar-se afrontosa
as virtudes tradicionais, o cinico defendia as qualidades das virtudes de uma forma
avessa as tradicdes. A pobreza, o despudor e o discurso feroz podem ser vistas como
caracteristicas que destituiam valores arraigados na cultura helénica, porém, na
pratica, foram "um atalho para a virtude” (na medida em que pressupunha
autocontrole adquirido a partir do treinamento, a askesis era o proprio caminho para
a virtude).

O cinismo percorre ndo apenas a civilizagdo grega, mas também a romana.
Ao contrario de outras filosofias antigas, eles ndo tinham escola no sentido estrito.
N&o havia lugar reconhecido onde se encontrassem e discursassem, contudo, temos

testemunhos que o encontro e as licbes que Diogenes recebeu de Antistenes se deu

28GOULET-CAZE & GOULET, 1993, p. 33.
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no Cinosarges, um ginasio em Atenas que se destinava aos nothoi, i.e., aqueles que

29 que era o caso de

nasceram da “mistura” entre atenienses € estrangeiros
Antistenes. O Cinosarges era em nada comparavel ao Jardim de Epicuro, ao Liceu
de Aristoteles ou a Academia de Platdo. Para Didgenes, ndo havia um lugar
“apropriado para o exercicio da filosofia”, eram as ruas, as pragas, os banhos
publicos, a agora que forneciam o local tanto para o ensino quanto para o
treinamento (askesis). Além disso, o cinico rejeitava a filosofia especulativa®, o
pensamento dogmatico e a metafisica no sentido de substancias abstratas ou
imateriais - uma area em que parecia adequado sujeitar Platdo e suas ‘formas' a
ridicularizagdo. Os escritos dos cinicos considerados os primevos (Antistenes,
Didgenes de Sinope, Crates e Hiparquia) desapareceram quase por completo. A
fonte principal dos fragmentos é a obra de Didgenes Laércio (que escreveu sobre
as vidas e doutrinas dos fildsofos antigos em dez livros, cobrindo a maior parte dos
principais filésofos e suas escolas), e um extenso compéndio de fontes da
antiguidade de G. Giannantoni®!. Dado que Vidas e Doutrinas dos Fildsofos
llustres foi composto no inicio do século 111 d.c?®?, isso representa uma lacuna de
mais de cinco séculos entre o primeiro cinico e as vidas e obras que ele descreve.
Contudo, os comentarios sobre as suas vidas sobreviveram.

A exposicdo que Diogenes Laércio fez sobre o seu homénimo cinico
consiste em grande parte de chreiai. Transmitidas sob o nome de Di6genes e sob 0s
nomes de outros membros da matilha de cdes. As chreiai sdo mais do que farpas
sardonicas, sdo anedotas que tinham por substrato uma observacdo irénica que
servia para exibir uma atitude em relacdo ao incidente que estivesse em questao e
os valores das pessoas envolvidas. Dessas estorias acumuladas ao longo dos séculos
nem todas podem ser consideradas genuinas, e a verdade sobre o cinismo primitivo
tornou-se um misto de ficcdo, lenda e fato histdrico. E bastante dificil a precisio

histdrica, por exemplo, dos encontros de Didgenes de Sinope com Filipe da

29 LEMOS, 2007, p. 113.

%60 «“Djpgenes deu a seguinte resposta a alguém que sustentava que ndo existe movimento: levantou-
se e comecou a caminhar. A outra pessoa que dissertava sobre os fendmenos celestes Didgenes
perguntou: ha quantos dias chegaste do céu?” “éym pév,” &pn, “ody 0p®d.” OUOI®G KOl TPOG TOV
gimdévta O1L kivnowg ovk €oTtv, AVAOTAG TEPIEMATEL. TPOG TOV AEyovid TePL TAV UETEDPWV,
“mootoiog,” £on, “mhpet amd Tod odpavod; D.L.VI (39).

261 GIANNANTONI, 1990.

262 | AERTIOS, 2008. p. 5.
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263

Maceddnia®®®, com Alexandre o Grande®®*, a captura de Didgenes e a venda como

265 ¢ ainda o episodio em que é comprado por Xeniades?®®. O mais

escravo
importante que parece ter ficado para a historia é a atitude do cinico perante as
vicissitudes, e 0 seu modo de vida. As chreiai e os detalhes biograficos predominam
no capitulo VI de Didgenes Laércio. As chreiai combinam os elementos de humor
e mensagem ética seria — o registro serio-comico do cinico favoreceu as condi¢fes
para desenhar as caracteristicas mordentes da personalidade de Didgenes - e
também a capacidade de sintese das chreiai provou ser eficaz como ferramenta
educacional. O cinico que iremos tomar como paradigmatico e figura que vigorara
para a discussdo que estamos empreendendo nesta tese é Didgenes de Sinope.
Entretanto, faremos breves explanacgdes que julgamos necessarias sobre Antistenes,

Crates e Hiparquia.

2.4 Os primevos

2.4.1 Antistenes
Uma questdo de paternidade paira sobre a propria concepg¢do do cinismo.
Didgenes Laércio e a maioria das fontes antigas que encontramos no livro VI do

mesmo autor, afirmam que Antistenes foi o precursor do cinismo?®’. Essa tradi¢io

23«Dionisios, o estdico, afirma que apos a batalha de Caironea ele foi detido e levado a presenga de
Filipe; perguntando-lhe este quem ele era, sua resposta foi: ‘um observador de tua ambicao
insacidvel’. Por essa resposta Didgenes conquistou a admirag@o do rei e foi posto em liberdade.”
onol 8¢ Aoviolog 0 otoikdg O¢ petd Xopdvelay cLAANEOelg annybn npog dilmmov: Kol
Epotn0eig Tig €, amexpivato, “katdokomog Tiig ofig amAinotioc.” 60ev Bavpacbeis aeeibn. D.L.VI
(43).

264 “Epquanto em certa ocasido o filésofo tomava sol no Cranéion, Alexandre, o Grande, chegou,
pds-se a sua frente e falou: ‘pede-me o que quiseres!” Didgenes respondeu: ‘deixa-me o meu sol!’.
&v 1® Kpoveim NAovpéve avt® AAEEavopog €motdg onotv, “oitnodv pe O Béhec.” kal Oc,
“arookotnodv pov,” enoi. D.L.VI (38).

265 “Em sua obra Didgenes a Venda, Ménipos afirma que quando Didgenes foi capturado e posto a
venda perguntaram-lhe o que sabia fazer: ‘comandar homens’, disse ele, e deu ordens ao leiloeiro
para chaméa-lo no caso de alguém querer comprar um senhor.” enoi 8¢ Mévinmoc év tfj Aoyévoug
Ipéaoet (Wachsmuth p. 82, n. 7) ¢ dhodc kol mmAodusvog RpoTON T 01de mosiv. dnmskpivaro,
“avdpdv Apyewv”r Kol TPOg TOV KNpuka, “kNpvoce,” pn, “el Tig £0éAel deomOTV QLT
npiacOor.”D.L.VI(29).

266 <A Xeniades, que o comprara como escravo, Diogenes disse: ‘vem c4 para cumprir as minhas
ordens!” Xeniades respondeu com o verso: ‘Os rios remontam as nascentes’ (nota 427 — Euripedes,
Medéia, verso 410) e Didgenes replicou: ‘se estivesses doente e houvesses comprado um médico,
em vez de obedecer-lhe recitarias — ‘os rios remontam as nascentes’?”. T@® nploapéve anToOv ZEVidon
onoi, “Gye dnwg 10 mpootortd-pevoy momoelc.” tod &' eindvrog (E. Med. 410), dve motoudv
ywpodot mayod, “ei 8¢ ioTpov émpiw voodv, ovk &v,” Een,“odtd énsibov, GAN eineg av Mg dvo
notap®dv yopovot toyai;” D.L. VI (36).

267 O proprio Antistenes recebeu 0 nome de ‘ciio puro e simples’, e foi o primeiro, como diz Dioclés,
a dobrar 0 manto e a vestir somente essa roupa, e usar um bastdo e uma sacola. Neantes também
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considerou Antistenes como o primeiro cinico (o cdo puro e simples) e de fato fez
de Antistenes o professor de Didgenes, 0 homem que o iniciou pessoalmente no
caminho da vida cinica. Antistenes, embora ndo adotasse o “estilo de vida” cinico,
teria exercido com seus ensinamentos éticos bastante influéncia formativa sobre
Didgenes, que foi o responsavel pela popularizacdo e caracterizacdo mais radical
do cinismo, ao personificar o “Cao”. Que Didgenes era aluno de Antistenes foi
efetivamente desafiado por Dudley na sua Histdria do Cinismo que identificou essa
ligacdo como uma fabricaco estdica?®, um esforgo para estabelecer uma heranca
socréatica respeitavel®®®, uma assepsia nos caracteres despudorados de Didgenes,
criando uma linhagem filoséfica que vai de Antistenes (conhecido de Socrates) que
foi professor de Didgenes e Didgenes por sua vez professor de Crates que ensinou
Zenao - o fundador do estoicismo.

Assim, 0s estoicos poderiam reivindicar uma genealogia com pouco
distanciamento entre os herdeiros de Sdcrates. Se Antistenes e Didgenes se
conheceram esta aberto a duvida. John Moles afirma que a influéncia antisténica
sobre Didgenes tem sido amplamente aceita e é patente?’® - mesmo que essa
influéncia tenha sido transmitida indiretamente. Com algum grau de justica, ele
pode ser creditado como fornecendo os fundamentos éticos do cinismo e

consequentemente, a histdria do cinismo, ou a colecdo de fontes cinicas, ndo pode

confirma que ele foi o primeiro a dobrar o manto. Sosicrates, todavia, afirma no terceiro livro de sua
obra Sucessdo dos Fildsofos que o primeiro foi Diddoros de Aspendos, que também deixou sua
barba crescer e usava um bastdo e uma sacola”. 80ev Tveg kol THvVKLVIKTV évtedfev ovopacijvar.
a0Tog T' Emekaleito ATlokbmV. Kol TpdTOG £dimhmoe TOV Tpifrva, kabd enot AlokAfic, kol Hove
avT® €yptito” Paktpov T avélaPe kol mpav. TpdTov ¢ kol NedvOng enoi duthdoor Boipdriov.
Yooikpatng &' &v tpitn Awdoy®v Awdwpov OV Acmévdlov, kol Tayova kadsival kol mpe Kol
Baxtpe ypiicbor. D.L. VI (13).

268 “Tedpompos elogia apenas Antistenes entre todos os socraticos e diz que ele foi extremamente
capaz, podendo por meio de um discurso agradavel conquistar qualquer ouvinte. Essa capacidade
transparece claramente em seus proprios escritos e é mencionada no Banquete de Xenofonte. Parece
ainda que lhe podem ser atribuidas as origens do estoicismo mais viril.” Todtov pévov €k mévtwv
Tokpatikdv Ogdmopmog (FGrH 115 F 295) dnauwvel kai gnot Sewvov T elvan cod St dpuiog ppedode
vrayoyéoBot Tavl' ovtivodv. dfjlov &' ék TV cuyypapudtov Kak Tod Eevopdvtog Xupumociov (1V.
61 — 64). dokel 8¢ kal Tiig avdpwdeotdtng TrwikTic katdp&ar D.L. VI (14).

269 1] “Antistenes antecipou a impassibilidade de Diégenes, a moderacio de Crates, a firmeza de
Zénon, e estabeleceu os fundamentos da doutrina. Xenofonte diz que ele era 0 homem mais
agradavel na conversa e o mais moderado sob todos os aspectos”. Obtog fjyMcato ko tfig Aloyévoug
amaBeiog kai tfig Kpdtnrog éykpateiag kal tiig Zvmvog Kaptepiag, antog Drobépuevog Tf) moAeL Ta
Ocpého. 6 8¢ Zevoedv fidiotov pév etvon mepl oG OpMiog enoiv adtdv, ykpotéotatov 8¢ mepi
6o D.L. VI (15).

20 MOLES, J. Honestius quam ambitiosus: An exploration of the Cynic’s attitude to moral
corruption in his fellow man. JHS 103 (1983), pp. 103-23, n°8.
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estar completa sem Antistenes?’t. Diogenes, portanto, parece colocar o0s
ensinamentos de Antistenes em pratica, mas talvez os leve a extremos tais que o
proprio Antistenes teria recuado. A proximidade de Antistenes com Sdcrates?’? é
relatada tanto na obra de Didgenes Laércio quanto por Xenofonte e sua figura é

mencionada por Platdo no Fédon?™,

Mais tarde, entrou em contato com Socrates e colheu tantos
beneficios junto a0 mesmo que costumava sugerir a seus
discipulos que se tornassem condiscipulos de Sdcrates. Morando
no Peiraineus, Antistenes andava diariamente quarenta estadios
para ouvir Socrates. De Sdcrates ele aprendeu a resisténcia e
emulou-lhe a impassibilidade, dando inicio assim a filosofia
cinica.?™

A énfase que ele colocou na resisténcia moral e fisica, por exemplo,
testemunha a influéncia ndo apenas do ensino de Socrates, mas também do exemplo
da vida de Sdcrates. Antistenes, no Simpoésio de Xenofonte, faz uma franca

declaracdo de amor a Socrates:

S: E tu, Antistenes, és 0 Unico que ndo estds apaixonado por
ninguém? A: Ora, pelos deuses, estou perdidamente apaixonado
por ti! Sécrates respondeu-lhe, entre brincalhdo e vaidoso: Ah!
N&o te ponhas agora com isso, bem vés que estou ocupado com
outro assunto. Antistenes replicou: Vé-se bem, meu alcoviteiro
de ti proprio, estds sempre a fazer-me a mesma coisa! Umas
vezes ndo falas comigo porque a tua divindade ndo te deixa. Pelos
deuses, Antistenes! Respondeu-lhe Socrates - s6 ndo me batas!

271 “Seus ensinamentos eram os seguintes: demonstrava que a exceléncia pode ser ensinada; que
somente 0s homens excelentes sdo nobres; que a exceléncia é suficiente para assegurar a felicidade,
pois ela ndo necessita de coisa alguma além da firmeza de Socrates; que a exceléncia estd nas agdes
e ndo necessita de muitas palavras nem de muitos conhecimentos; que o sabio é autossuficiente, pois
todos os bens dos outros sdo seus; que a auséncia de gléria é um bem, tanto quanto a fadiga; que o
sabio ndo deve viver de acordo com as leis vigentes na cidade, e sim segundo as leis da exceléncia”.
"Hpeokev adT® Kol Tade. ddaKTV Amedeikvue TNV GPETV. Kol TOVG 0TOVG EVYEVEIG TOVG Kol
EVapETONG” aOTAPKN 08 TNV GpeTnV TPOg vduoviay, Undevog TPosdeopévny Ot U] ZOKPOTIKTG
ioyvoc. TV T' ApeTiv TV Epyov sival, uite Adyov TAsicTodsopuEvY T podnudToy. adTdpKn T
glvan TOV GoQoV* TévTo, Yap omTod eivor T TV dALmV. TV T ddo&iav dyabdv kol icov ¢ Tove. Kai
TOV 60POV 00 KATA TOVE KEWEVOLE VOUoLG molteboeoBat, dAAL kot tov Tig dpetiig. D.L VI (10)
272 « A trés escolas originarias de Socrates, ao se transformarem, dariam nascimento as trés grandes
escolas pos-aristotélicas: os cinicos sdo 0s precursores dos estoicos; 0s cirenaicos, dos epicuristas;
os megaricos, dos céticos” BROCHARD, V. Os céticos gregos. Traducgdo de Jaimir Conte. Séo
Paulo: Odysseus, 2009, p. 42.

213 pLATAO, Fédon, 59b.

214 "Yotepov 88 mapéPare Toxpdarel, koi tosodtov dvato avtod, dote mapvel Toig padnToic
vevésBar avt@® mpog Zwkpdtny cvppobntic. oik@v T &v Ilepatel kob' ekdomv MuEpav ToUG
TeTTAPAKOVTO 6TOSI0Vg AVIOV fikove Tokpdtovg, map' oD Kol O KapTePIKOV AaPdv Kai TO dmadic
miooag xatiipée npdtog T0d kuvicuod. D.L VI (2).
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De resto, eu suporto o teu feitio violento e hei-de continuar a
suporta-lo amigavelmente. Mas vamos esquecer esse teu amor,
porque ndo se dirige a minha alma mas apenas a minha beleza?’.

De acordo com Diogenes Laércio, Antistenes foi aluno de Gérgias, o sofista,

e professor de retdrica antes de ter conhecido Socrates?’®

. O valor que ele atribuiu
a firmeza moral e fisica parece ter servido de principio para a autarkeia ou
autossuficiéncia, uma das principais diretrizes do cinismo que sera apresentada na
secdo deste capitulo, intitulada “Portrait das nogdes cinicas”. Antistenes escreveu
obras em louvor a Hércules e Ciro, ambos considerados como paradigmas da
autarkeia fundamentados na capacidade de resisténcia e trabalho arduo®”’ o que
também esta alinhado com as praticas de Didgenes de Sinope, que estdo diretamente
ligadas a somaskia dos ponoi (treinamento fisico voluntério, baseado no esforco
para superar 0s proprios limites, sejam fisicos ou espirituais, em quaisquer
circunstancias). Antistenes alegou que a virtude era ensinavel mas nédo exigia a
erudicdo para obté-la. Essas ideias unem certas caracteristicas de Didgenes e
Antistenes. A convergéncia entre Antistenes e Didgenes estd na for¢ca moral de
Socrates, que residia em seu caréter e era manifestada por sua firmeza?’. O ischus
(forca, vigor, firmeza)?”® seria a principal ligacdo entre os dois. A forca (ischus)
empregada no trabalho moral deveria ser igual para agir tanto no plano fisico, como

no plano intelectual.

275 @ AvrticBevec, o0devog £pdic; Noi pdr Todg Osovg, simev 8keivog, kol 6podpa ye cod. kol 6

Tokpdng Emokoyag dg 31 OpurTouevoc eie” M vV ot &v 1@ mapdvl dylov Tapeye: g Yop
opQg, dAla TpdtTm. Kol 0 Avticbévng Elegev: ‘Qc cap®dg PEVTOL GV HAGTPOTE GAVTOD GElL TODTA
TOIELG" TOTE UEV TO SALOVIOV TPOPAGILOIEVOS OV JLOAEYT] 1oL, TOTE &' GALOL TOV EPLENEVOC. Kal O
Tokpdng en TIpdg tdv Oedv, ® AvticOeveg, povov um cuykdyng pe ™y &' dAkny yoAemdmra,
€Y® 00V Kol PEPM Kol 016m EUMK®DG. AAAL YAP, EQN, TOV LEV GOV EPMTO KPUTTTMEY, EMELDT Kol EGTLV
oV yoyflg GAL' edpopeiag tiig Eufic. XENOFONTE, Banquete 8. 4.

276 “Injicialmente Antistenes foi ouvinte do rétor Gorgias, exibindo por isso o estilo retdrico em seus
dialogos, principalmente na Verdade e no Exortagées”. Obtoc xat' dpydc uév fjkovse Fopyiov tod
Mropoc’ 80ev 1O pnTopucdVy €180¢ v T0i¢ Slahdyorg émpépetl kai pdhoto &v i AdnOeiq Kol Toig
Ipotpenticoic. D.L VI (1).

217 Cf. D.L.VI (16).

278 Cf. D.L.VI (12).

219 “C’est justement parce que pour lui I’agir est fondamental qu’Antisthénes, lorqu’il evoque la
vertu, parle de phronesis, de sagesse pratique. Celle-ci est fondée sur le logos, tel qu’il se manifeste
a travers le nous de chaque individu, mais les jugements droits formulés para ce nous ne pourront se
concrétiser dans des actes sans 1’intervention d’une force, I’ischus, que les Cyniques prétaient tout
particuiére & Héracl@s, ainsi qu’a Socrate.” “E justamente porque para ele, o agir ¢ fundamental que
Antistenes quando evoca a virtude ele fala de phronésis, de sabedoria pratica. Esta € fundada sobre
0 logos, tal qual se manifesta através do nous de cada individuo, mais os julgamentos retos
formulados pelo nous, ndo poderédo concretizar-se sem a intervengdo de uma forga, o ischus, que os
cinicos atribuem a Héracles e a Socrates”. GOULET-CAZE, 2001, p. 145.
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A partir do instante em que o ischus deve intervir no momento
do agir moral e dai se acha rompida a coeréncia de um
intelectualismo estrito. A vontade, ndo o conceito claramente
definido de vontade, mas antes a realidade subjacente a um tal
conceito, fez sua aparicdo na esfera moral.?8°

Para Antistenes a virtude esta na forca da vontade empregada na somaskia
dos ponoi. Sdo duas as caracteristicas fundamentais da virtude antisténica: 1) A
virtude pode ser ensinada; 2) A virtude ¢ uma espécie de trabalho. “O que parece
ser sua inovacao é a concepcdo de virtude como trabalho, como acéo, como esforco
(p6nos)”?8L, Para Antistenes 0 homem é quem se constroi através do exercicio do
corpo e da alma, ele “ndo tem uma esséncia (eidos) prévia a defini-lo, como para

Aristoteles”?2, Antistenes ndo separa o exercicio do corpo do exercicio da alma. O

283

objetivo da pratica da filosofia é cultivar a alma“*°, e para Antistenes € atraves do

exercicio do discurso que se cultiva a alma.

Ora, Antistenes vai partir deste ponto para assumir duas atitudes
que sdo fundamentais na sua doutrina da linguagem. Ele vai
sustentar que cada coisa sensivel tem um nome que lhe € préprio
por natureza, o que vai impedir a concepcdo de qualquer
realidade que ndo seja aquela que vemos, radicalmente
antiplaténica; essa posi¢do tem como consequéncia uma adesao
irrestrita a concepcdo da identidade de ser-pensar-dizer, ultra-
parmenidica, segundo Cassin?4, e a primeira vista frontalmente
antigorgiana. Se Gorgias tira dessa concepcao de discurso, isto &,
a aderéncia total do termo a coisa, como ja vimos, a conclusdo de
que é impossivel comunicar, Antistenes vai sustentar o paradoxo
de que é impossivel contradizer. As duas atitudes de Antistenes
vao ensejar a possibilidade de que a virtude seja ensinada?®.

Pela investigacdo dos nomes comeca o ensino da virtude. E o esforco
intelectual de investigar a linguagem que consolida o esforco fisico fundamental

para 0 dominio de si?®®. A virtude “uma vez adquirida, jamais podera ser

280 “Dgs 1’instant ou 1’ischus doit intervenir 4 un moment de 1’agir moral, Il y a prise em compte de
I’irrationnel et de ce fait se trouve brisée la cohérence d’un intellectualisme strict. la volonté, non
pas le concept clairement defini de volonté, mais plutét la réalité diffuse sous-jacente a un tel
concept, fait son apparition dans la sphére morale”. GOULET-CAZE, 2001, p. 146.

21 | EMOS, 2007, p. 102.

282 | EMOS, 2007, pp. 118-119.

283 «“N3o ¢ uma filosofia tedrica que Antistenes propde, mas uma pratica do discurso, uma atividade.
Assim como a atividade do camponés é cultivar a terra, o filsofo tem como atividade o cultivo da
natureza do homem, que ¢ dotado de alma.” LEMOS, 2007, p. 111.

284 CASSIN, 2005, p. 40; LEMOS, 2007, p. 100.

285 | EMOS, 2007, p. 100.

286 | EMOS, 2007, p. 106.

99


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1612956/CA


PUC-Rio- CertificacaoDigital N° 1612956/CA

perdida”?®’. E é pelo esforgo continuo que se chega a virtude, pois “que o esfor¢o
se constitui no bem, conforme podemos ter como exemplos Héracles e Ciro "2, O
sabio s6 necessita da virtude e da prudéncia?®. A teoria do sophos, de Antistenes,
se constroi por oposicao entre a sophia (saber) e a amathia (ignorancia). O homem
precisa adquirir um conhecimento, fundado sobre um julgamento racional, sobre o

que sdo o prazer e a dor?®

. A ignoréncia afasta a possibilidade de se chegar ao
conhecimento moral, do que é belo e bom (kalo-kagathia) “a saber, a mais perfeita
honestidade 2%,

Através do exercicio da prudéncia (phronésis) ocorre a ascensdo a virtude
divina, a sabedoria. “O que propde Antistenes ndo ¢ uma analise das paixdes, nem
definicdo dos vicios e das virtudes, mas o exercicio comum do corpo e da mente
para a estabilizagdo ou concordia dos dois”?%2. Apesar de sustentar que a virtude,
uma vez adquirida, ela ndo poderia ser perdida, as arbitrariedades impostas pelo
corpo e pelas paixdes sdo tdo fortes que a virtude ndo pode deixar de estar associada
ao ischus. A virtude s6 tem consequéncia pratica aliada ao ischus. A partir desse
ponto, acreditamos que chegamos até Didgenes de Sinope, nossa personagem

principal. Diogenes intensifica o ischus e a “teoria da linguagem” de Antistenes,

Os nomes sdo naturais ou convencionais? E no que consiste a
correcdo dos nomes? Debates sobre essas questdes foram uma
ocupacao dominante de filésofos desde os Ultimos anos do século
V. Os defensores da opgao naturalista afirmavam que existe ou
deveria existir uma conex&o entre 0s nomes e as coisas de forma
gue 0s nomes denominam sua nominata em virtude de afinidade
ou de propriedades compartilhadas. Antistenes provavelmente

287 GOULET-CAZE, 2001, p. 141.

288 «“De Scrates ele aprendeu a resisténcia e emulou-lhe a impassibilidade, dando inicio assim a
filosofia cinica; demonstrou que a fadiga € um bem com os exemplos de Héracles e de Ciro, tirando
de um deles o modelo dos helenos e do outro o dos barbaros”. Zokpétovg Tap' 0D Kod T KUPTEPUCOV
AaPov kai T0 anabeg nNAdoag katfjpée mpdTog Tod KUVIGHOD. Kai 6Tl 0 TOVOG Ayabov cuvésTtnoe
S Tod peydiov Hpaxdéovg kai tod Kvpov, 1o pev ano t@v EAMvov, 10 6& amd tdv BapPapmv
éhkvooag. D.L.VI (2).

289 «A prudéncia é a muralha mais segura, que ndo pode cair nem ser traida. E necessario construir
muralhas em nossos proprios raciocinios inexpugnaveis”. “Teiyog dc@aléctatov epOVNGIV: PUNTE
YOp Kotappelv unte tpodidochat. Teiyn KOTOOKELOOTEOV &V TOIG OVTAV AVAA®DTOLG Aoyiopoic”. D.L.
VI (12).

290 «Q estudo do prazer e da dor pertence ao campo do filésofo politico, pois ele ¢é o arquiteto do fim
com vistas no qual dizemos que uma coisa ¢ ma e outra ¢ boa em absoluto”. Ilepi 8¢ Ndoviig Kol
Mg Oswpfican tod THY TOMTIKIV PA0G0QodvTocobToc Yap ToD TéhoVG ApyLTékTOV, TPOG O
BrémOVTEC EKaoTOV TO P&V Kakdv TO &' dyafdv dmhdg Aéyopev. ARISTOTELES, Etica a Nicdmaco.
Traducdo de Leonel Vallandro e Gerd Bornheim. S&o Paulo: Abril Cultural, 1973, VII, 11-1152b.
Cf. GOULET-CAZE, 2001, p. 143.

291 LEMOS, 2007, p. 119.

292 | EMOS, 2007, p. 112.
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deve ser incluido no lado dos naturalistas; ele negava a
possibilidade de contradicdo com base em que apenas uma
descricdo, o logos apropriado, poderia ser estritamente aplicada
a qualquer coisa individual. Uma descri¢do apropriada - que seria
também a Unica descri¢do possivel - era aquela que revelava a
esséncia da coisa. O estbico Epiteto, referindo-se a Antistenes,
pergunta quem escreveu que a investigacdo dos nomes € o inicio
da educacdo. Esses fragmentos sugerem mais um aspecto da
influéncia de Antistenes sobre Didgenes. Parte da pratica
linguistica de Didgenes mostra-o transformando nomes que sdo
primariamente descritivos em palavras que sé concernem aqueles
gque merecem a descricdo. Governantes ndo cinicos nao se
qualificam de fato como governantes. Nao ha homens atenienses
ou mesmo espartanos. Em outros casos, ele substitui o nome
convencional por um novo nome: “Ele costumava chamar os
demagogos de ‘lacaios da multidao’, e suas coroas de ‘folhagens
de fama’ (D.L. VI, 41). Esses procedimentos hiperbolicos devem
ser interpretados como parte integrante da filosofia de Didgenes.
Sua desfiguracdo da moeda inclui uma tentativa de estimular a
reflexdo reformando a linguagem. Ao rejeitar as denotacGes
padronizadas de certos termos e ao renomear certas coisas, ele
indicava a grande distancia entre o discurso ético corrente e 0 que
ele considerava ser o significado natural dos termos. Os estoicos
seguiram a sua orientacdo reformista. 2%

2.4.2 Diégenes de Sinope

Diogenes nasceu provavelmente entre 410/404 a.c. em Sinope, no Mar
Negro e faleceu na altura da 1132 Olimpiada - ou seja, entre 324/321 a.c - quando
ele deveria estar chegando aos noventa anos?4. A tradicio biografica nos apresenta
uma extensa colecdo de anedotas (chreiai), que formam um conjunto consistente de
situacOes que inspiram confianca de que sdo pelo menos fiéis a espirituosidade do
cinico e sua filosofia. Didgenes deu margem a criacdo de estorias com 0 seu home,
que podem escapar ao contexto original. As dividas ndo se aplicam apenas aos
pequenos incidentes em torno dos quais as chreiai foram construidas, mas aos
grandes episddios de sua biografia - o encontro com Alexandre, por exemplo -
versOes diferentes do evento estavam em circulagdo que contém variagoes

significativas em detalhes®®. O mesmo ocorre com episddio de sua captura por

293 | ONG, 2007, p. 47-48.
294 D L. VI (76).
295 G.G, 2012, p. 1.
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piratas, venda e tempo de escraviddo tdo dubia quanto o episoédio que envolveu
Di6genes e Alexandre?®®,

Outro episddio relevante e que de tdo famoso tornou-se o emblema do
cinismo de Diogenes € baseado num incidente em que o pai do cinico, que lidava
com o dinheiro publico, alterou a moeda corrente, e os dois foram condenados ao
exilio. Existem pelo menos cinco versdes sobre o ocorrido. De acordo com Dicles,
0 pai de Didgenes, lquésios, teria recebido dinheiro do Estado e cometido o crime
de falsificacdo e por esse motivo Didgenes havia sido punido com o exilio. Segundo
a versdo de Eubulides, o préprio Didgenes teria falsificado o dinheiro e teria sido
forcado ao exilio juntamente com seu pai. Em sua obra Pérdalos (D.L. VI, 80) o
proprio Didgenes teria confessado a adulteracdo da moeda. Temos ainda duas
versOes oraculares. Na primeira, Diogenes teria ido a Delfos ou a Delos e
consultado o oraculo para saber se deveria ou ndo atender as reivindica¢des de seus
operarios. Diogenes teria obtido uma resposta e interpretado erroneamente 0 seu
sentido. O deus havia-lhe autorizado a mudar as institui¢oes politicas e ele adulterou
a moeda. Ao ser descoberto, alguns autores afirmam que ele teria sido exilado,
outros dizem que deixou a cidade por escolha prépria. Na segunda versao oracular,
Didgenes teria se dirigido ao oraculo depois de ter alterado a moeda (seu pai havia
sido preso e veio a falecer), a pergunta feita ao oraculo nada teria a ver com a moeda
e sim sobre o que deveria fazer para alcancar a fama.

Durante a suposta situacdo na qual Didgenes se dirigiu ao oraculo, ele teria
ouvido a seguinte expressao parakharattein to nOmisma. Essa expressao poderia ser
traduzida da seguinte maneira: | — Descaracteriza a moeda! Segundo Navia, o
vocabulo raro parakharaxis tem por forma verbal parakharasso que por sua vez
tem por forma imperativa parakharattein. Parakharasso e parakhéraxis séo
parentes do termo kharatér. Kharater significa “a impressao feita em um objeto”.
O verbo correlativo a kharatér é khardsso” que significa “cunhar ou gravar algo”.
Nomisma tem dois significados: “a unidade monetaria vigente” e “os costumes,
valores e institui¢des”. A preposi¢ao para teria dois sentidos, “ao longo de ou junto
a” e também “desvio ou acometida™?%’..

Provavelmente nunca saberemos se Didgenes ou seu pai de fato
falsificaram as moedas de Sinope, como afirma a tradi¢do
biografica (D.L.VI, 20-21). Parece certo, porém, que a histdria

296 GIANNANTONI, 1990, p. 453-6, nota 44, 1V,
27 NAVIA, 2009, p. 41-42.
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estava em circulacdo durante o tempo de sua residéncia em
Atenas e que, longe de negé-la, ele apoiou sua difusdo. Como
lema de seu préprio estilo de vida e discurso, desfigurar a moeda,
ou seja, tentar tirar de circulagdo o dinheiro ruim, exemplifica a
perfeicdo as caracteristicas observadas em seus aforismos em
D.L.VI, 45 e 51. Di6genes Laércio, nossa fonte, percebeu a ideia
em seu comentario sobre o discurso e o comportamento do
cinico: “Ele de fato desfigurou a moeda, negando as questdes de
convengdo e a consideragdo que dedicava as coisas que estavam
de acordo com a natureza®®® (D.L. VI,71)”

Consideramos o estandarte cinico, denominado “desfigurar/alterar/mudar a
moeda como a mudancga do valor de uma convencéo que envolve tanto o dinheiro
guanto 0s costumes e as instituicbes Para esclarecer um pouco mais, essa
caracteristica desfiguradora da moeda, que nega as convencbes em favor de um
acordo com a natureza, voltemos a definicdo de natureza de Célicles do Gorgias e
observemos a alteracdo de Didgenes. Para o sofista, a moralidade convencionada
(nébmos) ¢ uma restri¢do “ndo natural” a busca pelo poder e pelos recursos que
derivam na satisfacdo dos interesses pessoais. A justica natural sofistica afirma que
a moralidade convencional é um entrave ao direito em buscar satisfazer todos 0s
apetites sem se preocupar com o interesse dos outros. Nos ditames naturais
sofisticos, a lei natural € a lei do mais forte: aquele que fizer tudo para o seu préprio
beneficio e sobrepujar 0s outros sem se preocupar, torna-se 0 mais poderoso para
obter a satisfacdo de todos os seus apetites. A oposicao feita por Didgenes entre
némos (convencdo) e physis (natureza) é desfiguradora da oposicdo do sofista®®
quando afirma que a sua concepc¢ao de natureza é restritiva. Assim sendo, a natureza
atua como reguladora dos apetites, 0 que altera totalmente a ideia de natureza de
Célicles. A vida kata physin (de acordo com a natureza) € superior a vida civilizada,

ndo porque permite todos os descabidos, porque vive-se do indispensavel.

2.4.3 O Exilio

Os exilados ou condenados ao ostracismo sao aqueles que representam uma
méacula para a polis, uma ameaca aos seus valores por terem ultrapassado as
fronteiras do toleravel, por isso sdo condenados a deixarem a cidade (o0 que ocorreu

com Socrates). Num gesto de reapropriacdo dos golpes da Fortuna, Didgenes opde

2% LONG, 2007, p. 45.
29 Cf. LONG, 2007, p. 45.
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entdo as opinides do homem comum, que o julga a luz dos costumes da sua cidade,
uma resposta que altera o valor atribuido ao exilio. A pessoa infeliz € aquela que
ndo vai para o exilio, que fica na sua cidade e acredita cegamente nos valores
edificados por elas e nas suas alegadas evidéncias. O exilio foi 0 acontecimento que
levou Didgenes a filosofar: “Quando alguém o reprovou por seu exilio sua resposta
foi: - Mas me dediquei a filosofia por causa disso, infeliz!” Dizendo outra pessoa
que o povo de Sinope o condenara ao exilio, Didgenes replicou: - E eu o condenei
a permanecer onde estava.”3%

Como a vida de um exilado é dificil, as circunstancias podem té-lo
endurecido e ensinado a ser econdmico e abstémio quando se estabeleceu em
Atenas. O status de paria também pode prefigurar a renuncia a lealdade a qualquer
cidade e a sua auto-imagem como cidad@o do mundo (kosmopolités). Ja temos aqui
alguns indicios de um talento especial do cinico para fazer da necessidade uma
virtude e transformar o infortunio em estimulo virtuoso. Essa resiliéncia e
engenhosidade se desenvolveram em tracos cinicos marcantes. Atenas era o
bercério das escolas filosoficas, e foi aqui que Didgenes fez seu nome ao gerar um
modo de vida filosofico peculiar. A criacdo desse modo de vida recebeu inspiracao
de Socrates e Antistenes, porque ao que parece Didgenes fez dos principios éticos
de Antistenes, que foram assimilados com Sdcrates, a base da sua conduta. Os
atenienses, apesar do comportamento aspero do cinico, tinham imensa consideracdo

por ele, o “Cao” era uma das "personalidades™ mais queridas da cidade.

Segundo se conta, eclodiu entdo uma querela entre seus amigos
para saber qual deles o sepultaria — dizem que eles foram ao
extremo de esmurrar-se. Chegaram em seguida os pais desses
amigos e outras pessoas influentes e o sepultaram perto da porta
que leva ao Istmo. Sobre o timulo foi posta uma coluna, em cujo
topo havia um cdo pario de marmore. Mais tarde, seus préprios
concidaddos o homenagearam com estatuas de bronze, nas quais
escreveram os seguintes versos: “O proprio bronze envelhece
com o tempo, mas tua gldria, Didgenes, nem toda eternidade

300 TTpo¢ te TOV Oveldicavra avTd TV GUYNY, “GAAG ToVTOL ¥ Evekev,” £imev, “® KoKOSALOV,
EQ10cOPNGa.” Kol TIAY EIMOV-TOG TIVOC, “TIVOTEC GOV PUYTV KoTéyvmoay,” “éyd 88 ye,” einev,
“tketvav poviy.” 186V ot OAvumovikny TpoPata VELOVTO, “ToxEme,” eimey, “® PEATIOTE, HeTEPNC
amo Tdv ‘Olvpmiov €mi ta Népea.” épmtnfeic o1 Ti ol aOAnTal dvaictn-toi eiowv, Epn, “OtL Kpéooty
velotg kal Poeiolg avmrodounvrar.” fitel mote avopiavto: Eptndeig 8¢ 61d i TodTO MOLET, “UEAET®,”
glnev, “amotuyydvewv.” oitdv Tivo — Kai yop todto mpdTov Enoince S Ty dmopioy — &, “gi pév
Kol GAA® d€dmKag, 60g Kapol i 8& undevi, ar' éuod ap&ot. DL VI, 49
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destruira; pois apenas tu ensinaste aos mortais a licdo da
autossuficiéncia na vida e a maneira mais facil de viver3°L,

Todas as referéncias estdo em pleno acordo ao mostrar que 0 cinico
consegue reagir as circunstancias terriveis e degradantes de maneira autarquica.
Didgenes ousou anunciar, ao ser colocado a venda, que era um comandante nato
para alguém que precisasse ser governado. Sempre foi leal aos seus
posicionamentos®2. As situacOes apresentadas podem nio ser fidedignas, mas
pretendem dramatizar os principios que, especialmente no caso do cinico, ele falava
e praticava. Se os escritos de Diogenes sdo genuinos provavelmente é outro
problema insoltvel até hoje; Didgenes Laércio transmite duas listas dos escritos de

Diogenes®®, porém, as obras em questdo foram perdidas.

2.4.4 Crates

A critica as convencdes referentes a riqueza e sexo foi um dos
alvos primérios de Didgenes. O respeito do estdico Zendo por
Crates e as Memorias de Crates (D.L.VII, 4) que ele escreveu sao
razbes suficientes para acreditar que Crates tenha agido
coerentemente de acordo com 0s seus principios cinicos, mesmo
que a tradicdo biografica envolva alguma invencdo. A vida de
Crates, portanto, deve ser vista como uma contribuicdo a ética
helenistica, assim como a de Didgenes. H4 uma tendéncia, no

301 "EvBo, koi 6TA01C, BC POy, EYEVETO TMV YVOPILOV, TIVES 0DTOV BAWOGTY: GAAS Kol PPt YEp@Y

Bov. deikopévav 82 TdY ToTépmV Kol TV DIEPEYOVTI®OV, VIO TOVTOIG TapRvoL TOV dvdpa Tapd T
O i} Pepovon &ig Tobudv. Enéotody T avtd kiova Kol €' avtd AlBov ITapiov kvva. Hotepov
3¢ kol ol molitar avtod yohkoig koo étiuncav avtov kol énéypayav obto (A. Pal. XVI.
334)" ynpboket kol yahkog V7O xpdvov, AALG ooV 00TL KDSOG O TThG aimdv, Atdyeveg, kKabehel: podvog
émel Protiic avtdprea S6Eav Ede1ag Ovartoic kai {odg olpov élagppotdtav. D.L. VI (78).

302 “Dipgenes, quando foi vendido como escravo demonstrou uma altivez nobilitante e extraordinria
perseveranca. Com efeito, em uma viagem a Aigina ele foi capturado por piratas sob o comando de
Squirpalos, levado para Creta e exposto a venda. Perguntando-lhe o pregoeiro o que ele sabia fazer,
Diodgenes respondeu: “Comandar os homens”. Em seguida apontou para um cidaddo de Corinto, que
vestia um mando com debruns de purpura (Xeniades) e disse: “Vende-me a este homem; ele
necessita de um senhor”. Xeniades realmente comprou-o e o levou para Corinto, onde lhe confiou a
educacdo dos filhos e a administracdo doméstica. Em todos os detalhes Didgenes mostrou-se um
administrador de tal maneira eficiente que seu senhor dizia por onde passava: “Um génio bom entrou
em minha casa”. Evotoydtatog &' &yéveto &v Taic GmovIiosot TdvV Adymv, ¢ dfjAov &€ Qv
npogipikapey. Kol npdow fveyke yevvoudtata: mhéov yap gig Atyvay kai mepotoic dhodg GV fpye
Tiipraroc, gic Kpimy dmaydeic mmpdoksto’ kol 10D KNPLKOC £pOT®VIOC Ti 0108 Totglv, &on,
“aviponov dpyew.” dte kol deifag Tva KopivBiov edmapupov, tov mpogipnuévov Eeviadny, Eon,
“ToVTE Pe TOAEL OVTOG SE0TO-TOL ¥pel.” Mveiton 81 odTOV 6 Zeviddng kol dmayoydv €ic v
Kopwhov énéotnoe 10ic Eavtod maudiolg kai mdoav Eveyeipioe v oikiav. 0 6& oUtwg avTnV &v TAGCL
dietiBel, dote €xeivog mepumv Ereyev, “ayabog daipmv gig Vv oikiov pov giceAivbe.” D.L. VI
(74).

303 ¢gpetar &' ovtod PiPAia tade Sihoyor Keparimv, Tx@dag, Korode, Iépdarog, Afjpog
Abnvaiov, IToAteia, Téyvn n0um, Ilepi Thovtov, Epotikdg,@eddmwpoc, Yyiag, Apictapyog, Ilepi
Bavatov. 'Emotorai. Tpaymdion émtd EAévn, Ovéotng, Hpakhfig, Axiideng, Mndeia, Xploinmog,
Oidimovg. D.L. VI (80).
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estudo atual da ética grega, de ignorar as biografias, com base em
que o historiador filoséfico deve restringir sua atengdo a analise
formal de conceitos morais. No caso de filésofos da tradi¢éo
socratica, vida e pensamento estdo muito estreitamente
relacionados para que tal restricdo seja defensavel. A filosofia
ética grega propde-se a ensinar como ser feliz e como viver para
ser feliz3%,

Crates de Tebas (368 — 283 a.c.) foi um rico proprietario de terras. Afirma
Dioclés que Didgenes o convenceu a largar os campos e dedicar-se a filosofia
cinica®®. Crates era feio, risivel e a idade lhe deixou corcunda, aspectos fisicos
destacados por Diogenes Laércio nos testemunhos®®; casou-se com Hiparquia, a
moca “bem nascida” que abandonou toda uma vida de conforto, mesmo quando
seus pais negaram seus pedidos insistentes, para juntar-se ao cinico.Os pais de
Hiparquia conseguiram que o préprio Crates ficasse de acordo com eles e tentaram
juntos desencorajar Hiparquia®’. Contudo, Hiparquia ndo foi dissuadida e o par
tornou-se o primeiro e (até onde sabemos) a Unica “cinicogamia”. Essa forma
distinta de casamento envolveu manter rela¢Ges sexuais em locais pablicos. Em sua
anaideia (despudor) Crates e Hiparquia emularam Diogenes. O aspecto sexual
publicizado faz parte do pantedo de tensdes que 0s cinicos engendraram entre a
espaco publico e a espaco privado, de modo a provocar o questionamento dos
costumes, das proibicdes e das institucionalizacdes vigentes.

Em outros aspectos importantes Crates e Didgenes eram diferentes. Crates
era mais conhecido por sua benevoléncia. Didgenes Laércio relata como ele
reconciliava pessoas que estavam em desacordo por um motivo ou outro. Crates era
chamado “Abridor de Portas” porque entrava em qualquer casa para dar bons

conselhos®®. Ele também ajudou a estabelecer a literatura “cinica” como um

304 LONG, 2007, p. 54.

05 D.L. VI (87).

306 D.L. VI (91 ¢ 92).

307 “Qs pais dela suplicaram entiio a Crates que a dissuadisse de seus propdsitos , e este recorreu a
todos os expedientes; finalmente vendo que néo era bem-sucedido, levantou-se e tirou diante dela
toda a sua roupa, dizendo: “Eis o futuro esposo, e aqui estdo os seu bens; decide, portanto, pois ndo
poderas ser a minha consorte, se ndo te adaptares ao meu modo de viver”. Kpdmg pév odv
TOPAKAAOVIEVOG VIO TV YOVEDVY 0TS GmoTpEWaL TV TToida, Tavt' €moiel, Kol téhog un meifov,
AvooTog Kol AmoOEUEVOg TNV £0TOD GKEVTY GvTicpd avThg £, “O udv vopgpiog odtog, 1 88 KTfiolg
abt, mpog tadta Boviebov: ovdE Yap Ececbatl KOwwvOg, €1 U Kol TV oOTAV ETTNOELUATOV
yevnOeinc.” D.L. VI (96).

308 D.L. VI (86).
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género, com elementos formais especificos do estilo sério-comico®®. A vida de
Crates, portanto, deve ser vista como uma contribuigdo a ética helenistica, assim
como a de Didgenes. Em seu versos, ele jamais cessou de mostrar as qualidades que
admirava na vida cinica: o despojamento, a simplicidade, o desprezo pelos desejos
pleonexos de fama, dinheiro, honra e reputacdo, a poesia que escrevia e a vida que
levava estavam em profundo acordo com a forca critica dessa poesia, que residia
em afirmar que a vida feliz ndo pode ser baseada na preponderancia exclusiva dos
prazeres®', isso ndo quer dizer que ha uma exaltagdo do sofrimento, mas como foi
dito antes, trata-se de uma exaltagdo da simplicidade, nesse caso, da simplicidade
dos desejos. Ao tornar o cinismo publico, atraves dos versos satiricos, Crates, além
de disseminar os principios éticos do cinismo e torna-lo conhecido por um publico
mais amplo, ele tentou provar que muitos valores convencionais arraigados na
concepcao de “felicidade” nao resistiam a parddia critica das poesias que escrevia,
podemos tomar como exemplo a parddia feita por Crates ao famoso hino as Musas,
do estadista ateniense Solon, que havia orado para que pudesse desfrutar de
prosperidade e de uma boa reputacdo entre todos os homens. Crates por sua vez,
orou pelo desejo de “forragem constante para a minha barriga”. Quando Sélon
desejou que fosse “doce para os meus amigos e amargo para os meus inimigos”,
Crates desejou: “solicito, ndo doce, para os meus amigos”. Em vez de desejar, como

3

fizera Solon, “posses adquiridas com justica”, Crates pediu simplesmente “uma
parte de justica e de riqueza que seja inofensiva, facil de transportar, facil de
adquirir e valiosa para a virtude” (fr. 1 Diehl; Giannantoni. Soc. Rel., V H 84, v. 2).

O poema mais famoso de Crates € Pera (fr.6 Diehl; Giannantoni, Socr. Rel.
v.2, V H70; D.L. VI, 85), composto em versos jocosos®!! que parodiam a descri¢io
homérica de Creta (Od. 19.172-73). Pretendendo descrever uma ilha, Crates na

realidade, descreve as condicdes tipicas da vida cinica.

309 “Crates tornou publico o seu cinismo escrevendo versos satiricos. Os versos chegaram até nos,
em diversos metros diferentes, incluem também parddias de poesia arcaica. Este artificio pode ser
interpretado como uma das contribuigdes de Crates para desfigurar a moeda, e foi imitado
diretamente pelo pirrénico Timon”. LONG, A.A, 2007, p. 54.

310 GIANNANTONI, H 44, v. 2.

311 A marca deixada pelo cinico na atividade literaria dos primeiros estdicos é muito forte: livros de
chreiai sdo atribuidos a Ariston (D.L. VII (163)), Perseu (D.L. V11 (36)) e Cleantes (D.L. VII (175)).
Outros titulos de aparéncia cinica sdo: Memorabilia sobre a Opini&o V& (Ariston - D.L. VII (163)),
Sobre o Exercicio (Hérilo; D.L. VII (166)), uma obra em dois livios como 0 mesmo titulo de
Dionisio de Heracléia (D.L. VII (167)) e muitos outros. LONG, A.A. Os cinicos, a tradi¢ao
socratica: Didgenes, Crates e a ética helenistica, p. 54 (nota 35) m 2007, p. 54.
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Ha uma cidade, Pera [jogo com a palavra para a carteira do
mendigo] no meio da neblina [jogo com a palavra temética cinica
typhos, que significa o carater ilusério dos valores
convencionais] cor de vinho, bela e fértil, inteiramente esqualida,
onde ndo ha nada, para onde nenhum tolo navega, nenhum
parasita ou devasso que se delicie com o traseiro de uma
prostituta; mas que tem tomilho e alho, figos e pées, que ndo séo
causa para seus habitantes guerrearem entre si, nem pegam ele
em armas por lucro ou por fama3!2,

Ao construir essa polis imaginaria chamada Pera, uma cidade idilica em
que as pessoas precisam de muito pouco e ndo necessitam lutar por nada, essa
construcdo permaneceu fiel aos principios éticos do cinismo, entre eles o viver do
indispensavel (graos, produtos da terra, pao), a libertacdo das paixdes, dos apetites
que s&o tipicamente caracterizadas pelos tolos, devassos e pelo parasitas. Viver
nessa polis é viver sem guerras e preocupacdes, devido ao estado de satisfacdo,

estado esse tdo desprezado por Calicles.

Soc: Dize-me: tu afirmas que, se alguém pretende ser como se
deve ser, ele ndo tem de refrear seus apetites, porém permitir que
esses se dilatem ao méaximo e se prontificar a satisfazé-los em
toda e qualquer circunstancia, e que nisso consiste a virtude? Cal:
E o que afirmo. Soc: Portanto, é incorreto dizer que os homens
que de nada carecem sdo felizes. Cal: Pois, assim, seriam felizes
ao maximo as pedras e os cadaveres. Soc: Todavia, como tu
dizes, a vida seria prodigiosa!3.

2.4.5 Hiparquia

Hiparquia, como outros cinicos, também deixou suas praticas como legado.
N&o ha precedentes para a sua importancia e 0 compromisso de uma mulher com a
filosofia. Ndo ha nenhum paralelo por mais de seis séculos, pelo menos, até

encontrarmos a neoplatonista Hipatia.

312 LONG, 2007.

313 nidg Prwtéov. kai pot Aéye: toc pév émbvpiog g od kolootéov, i pEALEL TIC olov Se eivon,
gBVTA 88 oTAC B¢ peyioTag mMANpwoy adTodc dpuobsv vé mobev érondlety, kai Tobto sivar TV
apetv; {KAA.} Onuitavta éym. {ZQ.} Ok dpa 0pBdS Aéyovtal oi PHndevog deoeEVOL E0SAT-|LOVES
sivar. {KAA.} Oi Aot yap v obto ye koi oi vekpoi eddat-povéstatot siey. {ZQ.} AMA pgv 8y
Kol O Y& 6L Aéyelg dewvog 0 Piog.  ov yap tol Bavpdalow' dv el Evpumiong aAndi &v toicde Aéyet,
Aéyov. PLATAO, Gorgias, 492 d5 — 492e.
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Como vimos, Crates, para dissuadir Hiparquia, conspirou com os pais dela
para cura-la do desejo de ser cinica, enfatizando as dificuldades e a falta de
confortos que isso implicaria. Crates enfatizou também que, para se casar, ela devia
se adaptar ao cinismo e seus preceitos com 0 mesmo grau de comprometimento,
ndo havendo concessdes para o seu género. Hiparquia adotou o manto cinico, bem
como o comportamento provocador. Na cultura grega antiga, as mulheres foram
circunscritas em determinadas regras e restricdes sociais que Hiparquia desafiou
abertamente. A presencga de mulheres em publico, desacompanhadas de parentes ou
marido, era desaprovada na Grécia classica. Hiparquia manteve essa regra,
desfigurando-a de forma cinica: “a moga escolheu, ¢ adotando as mesmas roupas
passou a andar com seu marido, unindo-se a ele em publico e indo juntos aos
jantares” (D.L. VI (97)). Os simp0sios € jantares normalmente eram reservados aos
homens; e nessas ocasifes ela ousou desafiar os convidados do género masculino
com argumentos contundentes.

E foi num banquete em casa de Lisimacos que ela refutou
Teddoros, congnominado o Ateu, usando o seguinte sofisma: “O
que Teddoros faz sem ser considerado injusto, Hiparquia também
faz sem ser considerada injusta; Teddoros ndo comete uma
injustica ferindo-se a si mesmo; logo, Hiparquia também nao
comete uma injustica ferindo Teddoros.” Este ndo levantou
qualquer objecao, mas procurou tirar-lhe a roupa; Hiparquia ndo
demonstrou 0 menor espanto ou perturbagdo, como haveria feito
outra mulher. Quando Teddoros lhe disse: “Quem abandonou a
lancadeira junto ao tear?” Hiparquia respondeu: “Fui eu,
Tebdoros, mas acreditas que tomei uma decisdo errada se
dediquei a minha educacdo o tempo que teria dedicado ao
tear?”.314

2.5 Portrait das principais nocdes cinicas

2.5.1 Tikhé (Fortuna)

De acordo com G. Glotz®*®, no Séc. IV Atenas viveu o apice do desprezo

pelo interesse comum. O contraste entre a igualdade prometida pela Constituicéo e

314 Efleto 1 moic kol Tadtov dvolaodoo oyfipa cupmeptist Tavopl kai &v T povepd cuveyiveto
Kol &m0 Setnvo dmfel. dte kol TPdg Avsipoyov gig 10 cvundciov HAev, EvBo Ocddwpov TOV
EnikAnv ‘ABgov émeyEe, coQiopo TpoTteivaca Toobtov: O ToldY Beddwpog 0VK dv AdIKEV Aéyotto,
00d' Inmapyio moodoa TovTo AdIKEV Aéyott dv: Beddmpog 6& TOTTOV EQVTOV OVK (OIKET, 000" dpa
Innapyio @cddwpov TOTTOVGA ASIKEL. O O TPOG UEV TO AeyBev 0VdEV amnvInoey, avécupe &' avTiig
Boipdriov: GAN' obte katenddayn Trrapyio odte dietapdydn dg yovi. D.L.VI (97-98).

315 GLOTZ, 1980.
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a desigualdade criada pela vida econémica é alarmante. O que triunfava era a arte
de produzir riquezas (khrémastistike) e “a paixdo pelo luxo, pelo lucro, pelos
prazeres™3®,

A cidade estava em franco declinio: enquanto poucos exibem um luxo
imprudente e arrogante, a pobreza capturava a maior parte da populacdo. Uma
populacdo repleta de mendigos, mercenadrios e jurados miseraveis que se
aglomeram na porta dos tribunais. Era a gritante oposi¢do entre o luxo e a
indigéncia. A situacdo gerava um antagonismo latente e a impossibilidade da
harmonia citadina®’. A paix3o extrema pela riqueza atinge a todos. “O problema
principal da politica interior, e fonte de conflitos internos e de revolucdes € a
organizagio da propriedade, a reparticio da riqueza 38,

No Séc. IV, Atenas, apesar de ndo apresentar a confusdo que domina outras
cidades e que envolve matancas, exilios e confiscos coletivos, experimenta o
“comando” dos partidos. A Constitui¢ao vira “arma” de manobras partidarias € os
tribunais ficaram abarrotados de processos publicos; na luta dos partidos, as leis e

os decretos sdo usados a torto e a direito de acordo com os proprios interesses®!°. E

316 “E o amor das riquezas, que em nenhum tempo concede um momentinho de folga para cuidar de
outra coisa além dos bens materiais; estando pendente apenas disso a alma de todos os cidaddos, so
se ocupam estes com o lucro de cada dia, empenhando-se todos em adquirir conhecimentos ou em
exercer profissdes que contribuam para tal fim, considerando ridicularias tudo o mais. [...] Enquanto
a cupidez insaciavel de ouro e de prata leva 0s homens a exercer 0s mais variados oficios e recorrer
a todos os meios, decentes ou nado, para ficarem ricos, sem se envergonharem de praticar qualquer
ato licito ou ilicito e até mesmo infamante, contanto que lhes seja facultado — igualzinho nisso aos
animais irracionais — a comer e beber seja o que for e a fruir até a saciedade os prazeres do amor”.
{AG.} Tiv puev orr' Eptog TAoVTOL TAVTA XPOVOV BoYoloV T010DVTOC TRV GAA®Y Enpuedsicfon mATy
6V idiov KEaToVY, £€ OV Kpepauévn o Yoyt TOATOoL TavTOg 0VK &y moTe SHvarTo TV BAA®V
gmpéretay foxew TANV T0d kaf' Muépav kEPOOVG™ Kal OTL PHEV TPOG TOVTO PEPEL LABN A | Kod EmiTh-
devpa, 10lg wig pavOave te Kol AoKEV £TOOTOTOG £0TY, TAV O6& GAA®V KaTayEA. TODTO UEV &V
Kol tootny piov aitiov xpn @davor tod pnte todto PNt Ao undev kaAov kdyafov €0éAewv
gmmndevpa TOMvV cmovddaley, GAAd S v 10D Y¥pLoOD TE KOl APYLPOV ATANCTIOV TAGOV UEV
TEQVNV KOl pnyoviy, kaAMo te kol doynpovestépav, £0élev Hmo-pévey Tavea dvopa, el PEAAEL
mhovolog €oecBat, kol mpdfv mpdttewy OcOV TE Kol GvOCIOV Kol TAVI®G aioypdv, Und&v
dvoyepaivovta, av povov Eyn dvvapy kabdmep Onpio 10D eayelv taviodand Kol TEWV OoaHT®S
Kol Gppodicioy micav mving mapacysiv TAnopovipy. PLATAO, Leis VIII, 831c5-¢el.

817 “E encontramos, ao que parece, outras coisas sobre as quais os guardides devem velar muito
atentamente, a fim de que esses males ndo se insinuem na cidade sem que o saibam. — Quais? —
A riqueza e a pobreza — respondi; — pois uma engendra o luxo, a preguica e 0 gosto da novidade,
e a outra, o servilismo e a ineficiéncia além do gosto pela novidade”. TThodtoc e, Niv &' D, Kol
mevio: OG ToD MEV TPLOTY Kol apyiov Kai VEOTEPIGUOV sunowwtog, TG 8¢ avelev-Oepiav Kol
KaKogpyiov npog 6 veoteptopd. ITévo pugv odv, Epn. 168 pévrot, ® TMOKPOTEC, GKOTEL, MG NIV
1 TOMG ofa T' EoTon TOAEUETY, EMEWOAV XPLOTO U KEKTNUEVT T}, BAA®G TE KAV TPOG LEYOANV TE Kol
movsiav avaykacdij mokepeiv. PLATAO, A Republica, 1V, 422a.

318 GLOTZ, 1980, p. 263.

319 A Assembleia do povo (Ekklésia) exercera um poder cada vez mais ‘tiranico’, fazendo, porém,
prevalecer, cada vez mais, 0s interesses particulares sobre os interesses comuns, de tal sorte que a
cidade jamais tera parecido tdo poderosa quanto ao tempo em que os individuos, explorando-a,
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em meio a acusacOes das mais absurdas, os édios politicos arruinavam a cidade. O
patriotismo ndo sobreviveu a tantos abusos de poder e a crenca na relagao
simbidtica homem-cidade ruia também.

No séc V, o interesse dos cidaddos estava nos negdécios publicos e eles
compareciam em numero relevante e com assiduidade a Assembleia (EkklIésia). No
Séc. 1V, o importante era cuidar dos proprios negocios 0 que causou 0 esvaziamento
das reunides. Tanto os ricos quantos 0s pobres mantiveram-se distantes das
assembleias®?®. No Séc. 1V, o valor da diaria de um participante da Assembleia
(ekklesiastés) foi reajustada no intuito de atrair e formar quérum. O que comecara
como uma bonificacdo, uma compensacdo aqueles menos favorecidos, para que
pudessem ter o tempo livre necessario para se dedicarem a vida publica, no seculo
em questdo o pagamento tornara-se inerente a atividade politica: se a cidade
quisesse conseguir cidaddos para as votacoes, era preciso pagar, esse procedimento
visava estancar as abstencdes. Um ato comum nos tribunais era langar contra o
adversario as injurias mais pifias e com a colaboracéo dos sicofantas o cotidiano
era tumultuado com suas mesquinharias. Os processos por corrup¢do devido ao
desvio de fundos publicos e aceitacao de presentes multiplicavam-se. Os fundos de
assisténcia sociais eram direcionados pela demagogia dos oradores. Todas essas
mudancas, agucaram o culto a deusa Tikhé, ou a deusa da fortuna. Pode-se dizer
que ndo faltaram razdes para isso. Calunias, dendncias, corrupgao, exilios, perda
das riquezas, escraviddo, toda espécie de sofrimentos que poderiam advir a qualquer
momento (como exemplo desse processo, temos a morte de Socrates), o que
intensificou 0 medo do acaso, dos golpes do destino, e dos provaveis inforttnios. E

notdrio o quanto a liberdade pessoal estava ameacada.

Um segundo conceito, muito importante no cinismo, sobretudo
naquele das origens, é o conceito de tikhé que vem apoiar dessa
vez a ideia de Foucault sobre a “vida outra”. Diferentemente do
mundo da Ideias platdnicas ou do cosmos estdico, 0 universo no
qual vive o Cinico é desprovido de sentido, de racionalidade e
sujeito a tikhé. Ora o cinico é um pragmatico que se pergunta
como ndo ser infeliz quando estamos submetidos aos caprichos
da Fortuna, quando do dia para a noite podemos sofrer no mar o
ataque de piratas e tornamo-nos escravos, como foi o caso de

preparardo a sua ruina. No Séc. IV, a soberania popular apresenta um curioso espetaculo. Ela vai
constantemente debater-se entre a tendéncia absolutista que lhe é natural e uma necessidade
hereditaria de opor as leis aos caprichos dos decretos”. GLOTZ, 1980, p. 270.

320 GLOTZ, 1980, p. 274.

111


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1612956/CA


PUC-Rio- CertificacaoDigital N° 1612956/CA

Di6genes, ou ainda, ser enviado ao exilio e perder todos 0s
bens®??,

O cinico confrontou a tikhé, essa qualidade aleat6ria da experiéncia e da
incerteza radical, com uma maneira de viver que visava sobretudo adaptar-se as
“contingéncias que moldam as condi¢ées materiais da existéncia"*?; para isso 0
cinico compbs um treinamento (&skesis) para tornar-se mais forte, mais resistente e

adaptével aos possiveis golpes da fortuna (tikhé).

2.5.2 Ponos (trabalho) e Askesis (Treinamento)

323 seria 0

De acordo com Jean-Pierre Vernant, o vocabulo grego ponos
correspondente ao vocabulo trabalho; porém, a palavra grega vai além e se aplica
a todas as atividades que exijam um esforco penoso. Héracles era considerado o
modelo de herdi para o cinico por ter uma vida voltada ao pénos e porque
representava a “vontade indefectivel que ¢ sinonimo de completa liberdade”3?4. De
acordo com Vernant, no mito de Héracles, o verbo empregado para definir a
atividade do heroi é o ergazestai. O verbo em questdo era usado para definir dois
tipos de atividades: a atividade agricola, o préprio trabalho no campo (ta erga) e a
atividade financeira (ergasia krematon). Existe também uma forma mais geral, na
qual o ergon®?® ¢ produzido pela prépria virtude: “mas ele se aplica também com
uma nuanca definida na atividade concebida sob sua forma mais geral: o0 ergon é

para cada coisa ou cada ser o produto de sua propria virtude, de sua areté.”3?

321 «“Un second concept, trés important dans le cynisme, surtout celui des origines, est le concept de
tikhé, qui vient conforter cette fois 1’idée de Foucault selon laquelle la ‘vie autre’. Contrairement au
monde des Idées platoniciennes ou au cosmos stoicien, 1’univers dans lequel vit le Cynique est
dépourvu de sens, de rationalité, et soumis a Tikhé. Or le Cynique est un pragmatique qui se demande
comment ne pas étre malheureux quando ont est soumis aux caprices de la Fortune, quando du jour
au lendemain on peut subir en mer 1’assaut des pirates et devenir esclave, comme ce fut le cas de
Diogéne, ou encore étre envoyé sur les route de 1’exil et perdre tous ses biens”. GOULET-CAZE,
2017, p. 535.

322 BRAHAM, 2007, p. 103.

32 VERNANT, 1994, p. 274.

324 BREHIER, 2012, p. 248.

325 Acfo, realizagdo, execucdo; obra, trabalho, ocupagcio.

326 VERNANT, 1994, p. 275. “Mais Il s’applique aussi avec une nuance definie a I’activité congue
sous sa forme la plus générale: 1’ ergon, c’est pour chaque chose ou chaque étre le produit de sa
vertu prope, de son areté.”
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J. Branddo afirma que cada um dos doze trabalhos de Héracles exibe um
aspecto simbolico que da a cada gesta do herdi um aspecto de progresso positivo
no ganho de virtudes e negativo no &mbito dos vicios. Iremos apresentar um breve
esquema dessa ascese herculea em dire¢do ao Olimpo. A primeira vitoria do heroi
foi sobre 0o monstro chamado Ledo de Neméia®’: essa vitoria simbolizaria a
“insignia da combatividade vitoriosa” do herdi; na sequéncia, a morte da Hidra de
Lerna®? representaria o dominio da vaidade; O Javali de Erimanto®?° caracterizaria
o poder espiritual e, de acordo com Platdo, no didlogo Laques®?, o javali aparece
também como simbolo de bravura.

331

A Corca de Cerineia>*, por um lado seria 0 dominio sobre a agressividade

e por outro a extingdo da covardia; a morte das Aves do Lago de Estinfalo®?
simbolizaria a vitoria sob o impulso de desejos multiplos e perversos, a lavagem
dos Estabulos de Augias®*?, a purificacdo da alma; o Touro de Creta®** representa
o arrebatamento irresistivel, fecundidade e dominio das paixdes; as Eguas de

Diomedes®®

simbolizam a vitoria sobre a perversidade; a aquisi¢do do Cinturdo da
Rainha Hipdlita®*® tem um quadro vasto de simbolizaces: simbolo de religar o
“um ao todo”, simbolo de humildade e submissdo, insignia visivel de algum
engajamento em relacdo ao qual foi feita uma escolha e essa escolha aparece num
exercicio concreto, desprezo pela frouxidao e indoléncia, continéncia dos habitos,
pureza de coracdo, simbolo de poder e justica.

A morte de Geri&o®’, o monstro de trés cabegas, simboliza a vitdria sobre
a vaidade banal, a devassiddo e a dominacdo despdtica. A vitdria sobre o Céo

338

Cérbero®*® e a tdo famosa cena da ida e do retorno do Hades configuram a

transformagdo e o alcance do autoconhecimento “a transformagao do que resta do

327 BRANDAO, 2004, p. 256 e Vol Il1, 2002, p. 99.
328 BRANDAO, 2004, p. 244.

329 BRANDAO, 2005, p. 66.

330 pLATAO, Laques, 196d.

331 BRANDAO, 2002, p. 100.

332 BRANDAO, 2002, p. 101-2.

333 BRANDAO, 2002, p. 102.

334 BRANDAO, 2002, p. 35 e p. 103.

335 BRANDAO, 2002, p. 104.

336 BRANDAO, 2002, p. 105.

337 BRANDAO, 2004, p. 241 e 2002, p. 108.
33 BRANDAO, 2004, p. 243 ¢, 2002, p. 112.
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homem velho no homem novo”; e, finalmente, a posse dos Pomos de Ouro do
Jardim das Hespérides®®; a maca simboliza aquisi¢io do conhecimento.

Héracles, segundo Junito Branddo, foi transformado em um simbolo da
condicdo humana, gragas a plasticidade do logos filosofico que, desde os Orficos e
Pitagdricos, viram-no como um modelo exemplar da “encarnagdo da eficacia do
pénos®49”. O cinico modela a vida de acordo com duas diretrizes fornecidas pelo
her6i mitico: voltam suas vidas ao pénos e submetem-se a provas diarias de
resisténcia corporal e moral.

Além do hero6i mitico Héracles, foram as atitudes e acfes de Socrates que
serviram de modelo e inspiragdo aos cinicos. Socrates personifica o “heroi
filosofico” e testemunhos diversos podem mostrar as fagcanhas socraticas, alguns
desses testemunhos aparecem em didlogos platénicos, a comecar pelo O
Banquete®**t. Sem ddvida o testemunho de Alcibiades nesse didlogo é uma fonte e
um relato contundente da “firmeza herdica” de Socrates. Alcibiades, mesmo apds
ter sido recusado sexualmente pelo filésofo (219b-c), ndo poupa elogios a
incomparével forga e prudéncia de Socrates (219d), a invulnerabilidade ao dinheiro
(219e) que ele diz ser maior que a de Ajax, (o destemido guerreiro grego que esteve
em combate com os troianos) perante a espada inimiga. A postura socratica diante
de tantas intempéries no campo de batalha, é digna de tantos elogios. Vale a pena
relembrarmos alguns trechos desse testemunho. Conta Alcibiades que na campanha
contra Potideia (cidade corintia, anexada por Atenas durante a Guerra do
Peloponeso) ele e Sdcrates foram companheiros em campanha. Nos momentos de
privacdo, Socrates se revelou mais resistente do que todos, inclusive mais que o
préprio Alcibiades. Diante da escassez de alimentos a resisténcia socratica era
incompardvel (219). Nos momentos de abundancia, Socrates, quando
constrangido pelos companheiros que Ihe exigiam que participasse do consumo
alcdolico, exibia uma capacidade de autocontrole e nunca fora visto bébado (220a).

Ao enfrentarem o inverno rigoroso, diz-nos Alcibiades:

O inverno l& é assustador. Notorias foram as faganhas
dele. Lembro uma. A geada era das mais severas. [...] Este

%39 BRANDAO, 2004 p. 228 e 2002, p. 114.
%40 BRANDAO, 2002, p. 133
31 pLATAO, O Banquete, 220a.
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homem saia com 0 manto de todos os dias, caminhava descalco
sobre 0 gelo com desembarago maior do que os calgados. [...]3%?

Ao sairem para uma expedicdo, Socrates mostrou a tenacidade do seu estado
meditativo, reflexivo e imperturbavel. Da madrugada até o amanhecer do dia
seguinte manteve-se em pé concentrado em suas reflexdes, o que causou espanto e

curiosidade entre os demais soldados;

Olhares espantados observavam. O espanto circulava: "vejam,
desde cedo Sdcrates medita de pé". Ja tarde, depois do jantar -
era verdo - jonicos trouxeram seus leitos para fora com a intencéo
de dormir a fresca, curiosos para saber se o0 meditativo
atravessaria a noite ereto. Socrates ndo se moveu. Permaneceu na
mesma posicdo até amanhecer3*3,

Em combate, Alcibiades foi ferido, Sécrates o salvou
e permaneceu ao seu lado (220e). Alcibiades solicitou aos
generais uma espécie de condecoracao para Socrates, porém os
generais negaram a Socrates o reconhecimento pelos seus atos,
deram a Alcibiades a condecoragdo. Contudo, mais do que 0s
generais, Socrates foi quem mais insistiu na condecoragdo de
Alcibiades, mostrando que ndo nutria apego a esse tipo de
notoriedade. Outra facanha relatada, ocorreu na retirada das
tropas de Délion (221a). Diz-nos Alcibiades que enquanto muitos
partiam em debandada, Sécrates em companhia de Laques
(militar que da nome a um dos dialogos platénicos®* ) “com
pleno dominio de si observava tranquilo 0s movimentos dos
companheiros e dos inimigos. Todos podiam notar, mesmo a
distancia, que, se alguém tocasse neste homem, ele se defenderia

valorosamente, a coragem dele era maior do que a de Laques”
345

342 g\Aa, kai Tote dvToC Méryou 0fov SevoTaTOL, Kol TAVTOV fi 0vK £10vTmv Evobsy, 7 &l Tic £&lot,

nuelecuévoy te Bovpacta on dca Kol HTodedelévaov Kol EVEIMYHEV®V TOVG TOdAG glg Tilovg Kol
apvakidog, obtog &' &v TovToIg 6Nt Exmv indTIov pév To10hToV 016VIIEp Kol TPOTEPOV EiMOEL QOpETV,
avuTOOMTOG 8E 610 ToD KPLGTAAAOL Pdov EmopeveTo 1| ol dAAOL Hmodedepévol, ol 8¢ aTpaTidTaL
DIEPAETOV ADTOV (S KATAPPOVODVTO GAV. Kol tadta pév 87 tadta: PLATAO. O Banquete, 220b.
Bovtd, ovk aviel GAAL elotikel (NTdV. Koi fidn v peonu- Ppia, kai GvBporol Robavovo, Kol
Bovpdalovteg GAAog GAL® Eleyev OTL Zokpdng &5 ¢mbvod ppovtilmv Tt Eotnke. TeEAeVT®VTEG OE
Tveg @V Tdvov, Eneldn somépa N, Ssmvi-caviec — Kol yap 06poc TOTE Y vV — YOUELVIN
g€eveyrdpevol dua pev &v 1@ yoyel kabnddov, dua &' Epdiattov adTOV €1 Kol TV viKTo £6TNEOL. O
0¢ eglotrel péyptl €mg €yéveto kol Mog avéoyev: €metta Oyet Ammv TPocevEApevos @ MNAI®.
PLATAO. O Banquete, 220c6-220d4.

344 «“Como homem voltado para a agdio, é sobretudo a valentia que Socrates mostrara na retirada de
Délion que o impressiona (181b), e que ele enquadra num ideario de devogao familiar e patridtico”
em PLATAO, Laques, Tradugdo de Francisco Oliveira. Lisboa: Edi¢des 70, 2007, p. 24.

345 gvtod0a 81 kai kGAov E0cachuny Zmkpdtn fi v Iotedaig — adTdg yap frov &v eoPm 1 St
10 &0’ nmov sivar — mpdTOV PV dcov TEPUV AdynTog @ Enepov sivan Emetta Epoty’ 86xel, &
Aprotoépaveg, 10 oov on todTo, Kai kel dwumopevechon domep kol EvOade, <PpevBvopevog kol
TOEOOAUD TOPaBAr-A@Vv>, NPENIA TOPACKOT®Y KOl TOVG UMOVG Kol TOLG ToAepiovs, dfAog GV
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Muitas outras peculiaridades da vida de Sécrates poderiam ser
lembradas. [...] € admiravel, entretanto, que ninguém, falo de
herdis antigos e contemporaneos, se assemelha a ele. A imagem
que fazem de Aquiles poderia reproduzir-se em Brasidas (general
espartano) e outros. e, em outra area, poderiamos ver reflexos de
Nestor (velho conselheiro das tropas gregas na guerra de Troia)
e Antenor (principe troiano). O que ha, porém, de desconcertante
neste homem, refiro-me tanto a pessoa quanto aos ensinamentos,
é que ndo acharia, mesmo que nos empenhasse, nada que se
aproximasse dele nem entre personalidades de agora nem de
outros tempos®4® [...].

Outros didlogos nos dao testemunho da postura inabalavel de Sécrates. Por
exemplo quando se nega a compactuar com os planos de fuga de Criton. No Laques,
a personagem que da titulo ao didlogo (o militar que se encontrava na companhia
de Socrates na retirada das tropas de Délion) diz-nos porque devota extrema

confianca em Socrates:

Eu ndo tenho experiéncia das conversas com Sdcrates, mas, antes
delas, ja tive, pelos vistos, a prova dos seus atos, e nessa achei-o
merecedor de belos elogios e de falar com toda a liberdade. Ora,
se também esse dom ele tem, rendo-me a ele, e terei todo o gosto
em ser revistado por uma pessoa assim34’.

Podemos citar novamente a atitude de Socrates na Apologia, perante as
ordens dos generais, perante aos acusadores e ao publico, sua forma de agir ndo
sofre abalos, nem na guerra, nem perante aos hoi polloi, nem diante dos generais,
nada o dissuade da lealdade que construiu consigo mesmo, entre seus pensamentos,
atos e palavras, nem mesmo a morte, como é mostrado no Criton e no Fédon.
Quando Calicles, no Gorgias, diz que a vida de Socrates corre perigo (521b), caso
ele continue a insistir no modo de vida sem adulagdes e sutilezas com quem quer
que seja, Socrates ndo se mostra surpreso diante da ameaca. O modo de vida que

Calicles defende ¢ um modo servil que s visa o deleite (521a), de quem vive

TavTi kol vy woppwbev OtL €l Tig Gyetor TovTOL TOD AVOPOS, HOAX EPPOUEVOS GUUVETTOL.
PLATAO. O Banquete, 221a5-b6.

346 § oi B\Ao1 Vodedepévol, ol 8¢ oTpaTidTan VTEBAETOV 0DTOV MG KOTAPPOVODVTO GOMV. Kol TadTOL
pgv 8n tadtar olov 8' av 168" Epee kai ETAN KopTEPOC Vi €kel mote Emi oTpaTIdc, fEov dxodoat.
oLVVONGOG YOp avTodl E0BEV TL ElOTNKEL OKOTT®V, Kol EMELON OV TPOLYMPEL QOTH, OVK AViel GAAL
giotikel (NTédv. kai §dn v peonu-Ppia, kai &vOpwmol odavovto, koi avpdalovieg dArog dAlm
Eheyev 6L Tokpag €€ £0dvod epovtilmv Tt omke. PLATAO. O Banquete, 221¢-221d5.

347 glcev ovv 6 Ztnoilemc Povrduevog dmordoar, kol ovy 01d¢ T v, 1 8& vadg Ty vadv mapnel.
TE0C PEV 00V Tapéfst v T vii dvtexdpevog Tod ddpartoc: sl 8¢ 81 mapnueifeto 1 vode TV vodv
Kol £T€cma aOTOV TOD 60PaTOG EXOUEVOV, EPIEL TO BOPL d1A TG YEWOS, EMG AKPOL TOD GTOPAKOGC
avtehdpero. PLATAO, Laques, 188e3-189a2.
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proferindo discursos volaveis, e submete. a cidade a viver dessa forma. Viver dessa
maneira, na concepcao de Socrates € cometer auto-trai¢cdo, a morte torna-se mais
confortavel do que esse modo de vida: “todavia, se eu perdesse a vida por caréncia
de uma retdrica aduladora, estou seguro de que me verias suportar facilmente a

morte348”,

Socrates quando dialoga com Calicles sobre os amantes de cada um (cada
qual possuindo dois amantes, SOcrates tem Alcibiades e a filosofia, e Calicles tem
o demo de Atenas e Demo, filho de Pirilampo (482d)3*° demonstra a fraqueza de
Célicles, que se caracteriza pela volubilidade dos discursos. Célicles muda de
acordo como o que desejam seus amantes, tanto na Assembléia quanto com o jovem
e belo Demo. A fortaleza de Sdcrates é a filosofia e o discurso tenaz e coerente que
tem todos aqueles que se dedicam a ela. Alcibiades pode ndo ser fiel, porque
escolheu o envolvimento na “politica oficial” ateniense, mas a amante “filosofia”

nao oscila.

A identificacdo de Socrates com a filosofia tem como
contraponto a identificacdo de Caélicles com a politica
democrética de Atenas: de um lado, o discurso univoco do
filésofo, que sempre diz as mesmas coisas sobre 0s mesmos
assuntos, coeréncia prépria de quem busca o conhecimento; e de
outro o discurso vollvel do politico, cujas opinides variam de
acordo com as circunstancia e com as expectativas do publico ao
qual se volta, ou seja, o corpo da Assembleia democrética. Nessa
breve caracterizacdo da personagem Calicles, percebe-se entdo
que se trata do confronto de Sdcrates, representante maximo da
filosofia, com Caélicles, representante dos politicos, os quais s&o
referidos na Apologia (21b-d) como uma das classes dos
pretensos sabios cujo o conhecimento Socrates punha a prova
através de seu método de inquiricdo, o elechos®.

Socrates encarna a filosofia em todos os momentos da vida, por isso
podemos dizer que a filosofia € um modo de vida, essa postura pode ser constatada
em todos os testemunhos que citamos anteriormente, essa lealdade é o que permite

Socrates afirmar, a partir de um éthos, esse aspecto absolutamente relevante, que

348 1ol &l 8160 TodTV TV aduvapioy Gmodvij-oroyu, dyavaktoiny dv: el 88 kolaxuciic prtopuhic
vdeiq TereLTdNV Eyye, €0 otda STt Pading 1WBotc &v pe pépovta tdv Odvatov. PLATAO, Gorgias,
522d9-522e1.

349 Para entender o jogo de palavra que Sdcrates faz com a palavra “démos” que significa “povo”, e
o nome proprio do amante de Célicles, “Demo”, filho de Pirilampo veja nota 105, p. 292 em
PLATAO, 2014.

350 \/eja a nota 106 em PLATAO. 2014, p. 293.
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ele seja 0 Unico (além de uns poucos) que pratica a verdadeira arte politica, a arte,
como ja vimos no primeiro capitulo, capaz de tornar as pessoas melhores. Tornar
as pessoas melhores exige daquele que se propGe a exercer a arte politica, entrar em
conflito com a “opinido da maioria” ou com quem quer que seja, em prol da
conviccdo da verdade na qual acredita. No caso de Sdcrates, ele faz de si a propria
verdade, e ndo ha imposicao violenta da convicgdo socratica, € através das suas
atitudes perante as vicissitudes e seus discursos perante as inmeras opinides que o
éthos socratico é testado. O heroismo filosofico socratico € um modo de mostrar a
filosofia em acéo, no &mbito publico, tanto na Assembleia ou no campo de batalha,
guanto no ambito privado e nas interlocucdes mais pessoais, sem que isso altere o
modo de agir, falar e pensar mesmo que haja risco de morte. O modo de vida
filosofico socrético, pode-se dizer, é um risco e um exercicio de coragem. O éthos
socratico foi paradigmatico para askesis cinica.

A askesis cinica € um meio de alcancar a apatheia, um estado de controle
sobre as emoc¢Oes, uma forma de liberar-se das ilusées do orgulho (typhos), das
honras, dos objetos de estima (timé), do medo, da fortuna (tikhé), das opinides
(doxa) *1. O typhos era um dos principais pontos de ataque do cinico®®2. Typhos®>?
representa a arrogancia, o orgulho, a preocupacdo com o luxo e o apreco pela
posicdo social de mais destaque. Um episodio de rivalidade entre Platdo e
Didgenes, todo ele é baseado numa acusagdo de exibicionismo do orgulho (typhos).
A cena é narrada da seguinte forma: durante uma recepgao oferecida por Platdo a
amigos vindos da parte de Dionisios, Didgenes pisou em seus tapetes e disse: “Estou

pisando na vangloria de Platdo.” A resposta de Platao foi: “Quanto orgulho

31 Cf. DUDLEY, 1937, p. 44.

352 «“Com o cinico o typhos tornou-se quase um termo técnico. Duas implicagBes desse termo foram
mantidas: os oponentes dos Cinicos eram ‘inflados’ e arrogantes’”. DUDLEY, 1937, p. 56, nota 8.

353 “E ym conceito a0 meu ver essencial que teria podido auxiliar Foucault na sua interpretagio do
dizer-a-verdade cinico e que ele ndo coloca em questdo, ao menos pelo que eu tenha visto: aquele
do typhos, que designa todas os vapores da iluséo, ilusdo sobre si mesmo e sobre os outros, vapores
do orgulho que sobem a cabeca. A presenca do typhos é um dos critérios que permite distinguir o
louco, dito em outras palavras, 0 homem ordinério do sabio cinico, e Antistenes considerou a
atyphia, a auséncia de typhos, como telos, como a finalidade da vida. O tema retorna como leitmotiv
em Didgenes e Crates, que passam seu tempo admoestando o typhos de seus contemporaneos”. ““ Il
est un concept a més yeux essentiel qui aurait pu conforter Foucault dans son interprétation du dire-
vrai cynique et qu’il ne met pas a contribuition, du moins pour ce que j’en ai vu: celui de typhos, qui
designe toutes les fumées de I’illusion, illusion sur soi-méme e sur les autres, fumée de 1’orgueil qui
montent a la téte. La présence du typhos est un des criteres qui permettent de distinguer le fou,
autrement dit I’homme ordinaire, du sage cynique, et Antisthéne considérait 1’atyphia, donc
I’abscence de typhos, comme le telos, comme la fin de la vie. Le théme, revient tel un leit-motiv
chez Diogéne et Cratés qui passent leur temps a fustiger le typhos de leurs contemporains”
GOULET-CAZE, 2017, p. 534.
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demonstras, Didgenes; embora queiras parecer imune a ele!”. Outros autores dizem
que Didgenes falou: “Piso no orgulho de Platdo”, e este replicou: “Com outra
espécie de orgulho, Didgenes”. (no quarto livro de sua obra, entretanto, Sotion
atribui a resposta do cinico a Platdo) 3.

Na verdade, 0 homem ndo é apenas vitima das paixdes inerentes
ao seu proprio ser; ele sucumbe, além disso, as agressdes do
mundo circundante que o aprisiona no que se poderia chamar de
valores da civilizagdo. Assim, “a fama de que todos sdo escravos,
gregos e barbaros”, ou a riqueza “a que os homens concedem
mais honras do que felicidade”, sem se dar conta de que
alimentam dentro de si um tirano; esta riqueza torna-os
verdadeiros ‘hidropicos’ que ‘embora estejam cheios de
dinheiro, ainda querem mais"3%,

A &skesis cinica é uma importante ferramenta de desconstrucao do orgulho,
dos temores, e também pode ser caracterizada como critica as representagoes “pré-
estabelecidas”. E um combate a “tirania dos apetites”, um combate a0 mesmo

ideario de dominacdo e violéncia, apresentado e defendido por Calicles no Gorgias.

Assim, o combate cinico ndo é simplesmente esse combate
militar ou atlético pelo qual o individuo vai assegurar o controle
de si, e com isso ser benéfico aos outros. O combate cinico é um
combate, uma agressao explicita, voluntéria e constante que se
endereca a humanidade em geral & humanidade em sua vida real,
tendo como horizonte ou objetivo muda-la, muda-la em sua
atitude moral (seu éthos), mas, ao mesmo tempo e com isso
mesmo, muda-la em seus hébitos, suas convengdes, sua maneira
de vivers,

Para o cinico, alguém pode ser considerado um escravo quando esta
enredado na trama desejosa das riquezas e do dinheiro, que séo a fonte da arrogancia
e dos maiores enganos; quando estd iludido por falsas crencas e impressdes,

influenciado pelas suposicdes que faz das opinides que o afetam e o levam ora a um

35 TTor®v 0Tod TOTE GTPOUOTO KEKAKOTOG PiAovg Tapd Atovuciov, &pn, “matd v IIAdTmvog
kevoomovdioy™ mpog Ov 0 IMAdtwv, “doov, @ Aldyeveg, T0D THQOL S0Paivels, SoK®DV Uf
TeTVE®GOaL” o1 8¢ oot TOV Aloyévny eirely, “rtotd tov [TAdTmvog theov’”™ Tov 8¢ edvat, “Etépw
ve T0Q®, Atdyeves”. D.L. VI, (26).

3% “En fait, I’homme n’est pas victime seulemente des passions inhérentes a son étre propre; il
succombe, en outre, aux agressions du monde ambiant qui I’emprisonne dans ce qu’on pourrait
appeler les valeurs de la civilisation. Ainsi, “la renommeée dont tous sont esclave, grecs e barbares”,
ou la richesse ‘a qui les hommes accordent davantage d’honneurs qu’au bonheu’, sans se rendre
compte qu’ils nourrissent en leur sein un tyran; cette richesse fait d’eux de véritables ‘hydropiques’
qui ‘bien qu’ils soient pleins d’argent, en désirent encore davantage’ ”. GOULET-CAZE, 2001, p.
18-19.

36 FOUCAULT, 2011, p. 247.
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posicionamento ora a outro; quando tem medo da morte, de perder algo, como a
reputacdo, os bens ou a familia; quando padece de tristezas (lyté), magoas,
ressentimentos e lamentagdes; quando obedece aos valores da civilizagédo
cegamente.

A askesis cinica é composta por dois exercicios: o exercicio do
desaprender®’ e o da animalidade. O exercicio do desaprender é apontado por
Michel Foucault como essencial para o cinico®®; ele faz parte da reforma critica
que alguém pode empreender frente ao que € classificado como “esforgos inuteis”,
que sdo os esforgos impostos pelos costumes sociais®°. Esse seria um meio da
pessoa avaliar, discernir, criticar e se necessario for, liberar-se das representacdes
estabelecidas de antemao, seja pela familia, pelas leis ou pela escola. Através desse
exercicio seria possivel sair do estado de dependéncia, advindos das representacdes
preestabelecidas®®. A pessoa que permanecesse subjugado as representagdes
exteriores ndo conseguiria ter dominio ou controle sobre as representacfes que faz
por si mesma. Nesse estado ela seria regida pela irresolucdo e por uma agitacéo do
pensamento que a deixa sem discernimento. “A falta de discernimento para
perceber os esforgos necessarios é a causa da infelicidade humana*®*. Alguém
que permanece sem discernimento, deixaria que quaisquer representacdes se
misturassem as suas, seria regida pela incapacidade de fixar qualquer meta, sua
vontade ndo seria livre porque seu querer estaria condicionado por determinagdes
externas. A pratica do desaprender modela a relagdo consigo a partir da criagdo de
um status de discernimento e critica sobre toda forma convencional de habitos e
costumes recebida previamente.

O segundo exercicio ¢ o da animalidade, composto por praticas de
resisténcia, este exercicio é destinado a fomentar uma vida frugal, de acordo com a

natureza (kata physin). A frugalidade é fundamental para a transformagéo do modo

357 «[ ] Ora, esta ideia de desaprendizagem que, de todo modo, deve comecar ainda quando a
pratica de si se esboga na juventude, esta reformagdo 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 isto assume, muito naturalmente, a feicdo de um desbaste em relacdo ao
ensino recebido, aos habitos estabelecidos e ao meio. Desbaste, inicialmente, de tudo o que ocorreu
na primeira infancia”. FOUCAULT, 2004, p. 117.

358 FOUCAULT, 2004, p. 117 e D.L. VI (7).

39 CAZE-GOULET, 2001, p. 71.

360 CAZE-GOULET, 2001, p..202-203.

361 «OVdé ye pmv EAeye TO Tapdmay &v T Pim yopic dokiosng katophodohar, Suvathy 8& oy
v dicviciioat. déov obv Gvii T@V dypHoTev TOVeV Tog Katd gioty Elopévoug (v eddapdvac,
mapd TV Gvolav kakodapovodot. » D.L. VI (71).
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de vida. O animal é o paradigma da vida kata physin porque nunca abandonou essa
maneira de viver, ao contrario dos humanos. De acordo com Didgenes, o animal
esta mais proximo dos deuses®®? porque sdo indiferentes ao que Ihes pode vir a
acontecer, ndo escondem nada aos olhos dos outros, nada tem a dissimular, ndo tem
necessidade de nada que ndo possam satisfazer de imediato, vivem o momento,
vivem imediatamente o presente. Como nos diz Pierre Hadot: “o presente é
suficiente para a felicidade, porque € a nossa Unica realidade; a Unica que depende
de n6s mesmos "33,

A existéncia levada ao modo natural, como propde o cinico, fortifica e
revigora nossa resisténcia aos possiveis golpes da fortuna (tikhé). O medo do acaso
e dos provaveis infortinios ndo sdo temidos, sdo enfrentamentos necessarios para a
sobrevivéncia®®*. Retirar das vicissitudes a pessoalidade, dar-lhes um aspecto
natural, destitui a tikhé de seus poderes. A apatheia, pode ser estabelecida pelo
retorno a natureza, calcada na resisténcia as intempéries. O proposito do exercicio
¢ constituir uma armadura de vida (paraskeué) para o encontro com as
circunstancias diversas. O pdnos fisico que acompanha o exercicio da animalidade
teria como finalidade dotar alguém de coragem (andreia) e dominio (enkratéia)3®.
A confeccdo dessa armadura (paraskeué) consiste em resistir a fome, a sede, ao frio
(assim como Socrates agiu nas circunstancias adversas relatadas por Alcibiades), e
elevar ao maximo o nivel de suportabilidade as dificuldades. E importante também
gerar desafios para si mesmo, Diogenes, por exemplo, “no verdo rolava sobre a
areia quente, enquanto no inverno abracava as estatuas cobertas de neve, querendo

por todos 0s meios acostumar-se as dificuldades”>.

32 Cf, GOULET-CAZE & BRANHAM (Orgs.), 2007, p.73.

%3 HADOT, 2002, p. 294.

364 «Alors que pour les Cyniques, le “pénos’ est un stimulant, un adversaire qui invite a la lutte, le
chagrin, lui, est en revanche totalement négatif”. “Entdo, para os cinicos, o ‘pénos’ ¢ um estimulante,
um adversario que convida a luta; a dor, ao contrario, lhe ¢ completamente negativa.” GOULET-
CAZE, 2001, p. 45 (nota 98).

365 FOUCAULT, 2004, p. 518.

366 woi Oépovg pev Emi yappov {eotfic dkvlvdeito, yewdvog &' AvSpPLEVTOG KEXLOVIGHEVOUS
nepeAdupave, Tovtayodev savtov cuvackdv. D.L. VI (23).
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2.5.3 Autérkeia (Autossuficiéncia)

A virtude diogeana define-se como uma sabedoria prética fundada sobre a
autarquia, a liberdade e a apatia®®’. Para o cinico a autossuficiéncia (autarkeia)
gerava a independéncia. Ao negar a oferta material de Alexandre, seja de riqueza
ou poder, Didgenes mostrou que estava satisfeito com seus bens. As fontes séo
consistentes nos relatos no que se referem aos bens materiais, tudo o que possuia
era : um manto rustico que dobrava duas vezes no inverno (para amenizar o frio e
deitar onde quer que fosse); uma sacola para transportar tremocos, lentilhas,
ervilhas e outras leguminosas colhidas em suas andancas, e um bastdo. Para abrigo
ele recorria aos prédios publicos como os templos, ou passava a noite em uma

grande anfora de ceramica, num vaso chamado pithos.

Conta Tebfrastos no seu Megarico que certa vez Didgenes, vendo
um rato correr de um lado para outro, sem destino, sem procurar
um lugar para dormir, sem medo das trevas e ndo querendo nada
do que se considera desejavel descobriu um remédio para suas
dificuldades. Segundo alguns autores ele foi o primeiro a dobrar
0 manto, que tinha de usar também para dormir, e carregava uma
sacola onde guardava seu alimento, servia-se indiferentemente
de qualquer lugar para satisfazer qualquer necessidade, para o
desjejum ou para dormir, ou para conversar; sendo assim,
costumava dizer, apontando para o pértico de Zeus e para a sala
de procissdes que 0s proprios atenienses lhe haviam
proporcionado lugares onde podia viver®®, [..] Certa vez
Dibgenes viu um menino bebendo 4gua com as maos em concha
e jogou fora o copo que tirou da sacola dizendo: ‘Um menino me
deu uma ligdo de simplicidade’! Ele jogou fora também sua tigela
ao ver um menino, que quebrara um prato, comer lentilhas com
a parte concava de um pedaco de pao3®.

Nesses fragmentos temos o testemunho daquilo que chamamos de

decantacdo cinica, que separa o que considera supérfluo a subsisténcia, daquilo que

367 “La vertu diogénienne se définissait comme une sagesse pratique fondée sur I’autarcie, la liberté
et I’apathie”. GOULET-CAZE, 2001, p. 151.

368 Mdv Oeacduevog Satpéyovia, kabd enot Oed@pouctoc &v 1@ Meyopik®d, kai ufte koimy
gmnrodvta pnte okdTog DANPOOEVOV T| TOBODVTA TL TV S0KOHVI®OV ATOAALGT®V, TOpoV EEEDpE
g meplotdosnc. Tpifava dmAdoag TPOTOG KATA TIVOG d10 TO AVAYKNY EXEV Kol EVEDDEY aDTH,
mpav T dkopicato EvOa odTd Té otio v, kod mavti 16me &xpfito €l mavTa, AploTdY TE KOl
Kkafevdwv Kkal dtudeyouevog. 6te kal Tovg ABnvaiovg Epacke, dekvog TV 10D Al0¢ GTOAV Kol TO
[oureiov, adT@® Kateokevarévar évototdodat. D.L. VI (22).

369 @gachpevog mote maudiov TOAC xepoi mivov EEEpPLyE THiC THPAC THY KOTOANY, £indv, “mondiov ue
veviknkev evtedeiq.” €EBaie 8¢ kai 10 TpuPAiov, opoimg mardiov Oeacduevoc, Enedn katéate TO
okedog, T® Kolhm T0D yopiov v gakiyv vrodeyduevov. D.L. VI (37).
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seria util e indispensavel para viver. A autossuficiéncia envolvia subsistir com o
minimo possivel, numa espécie de minimalismo existencial. As duas situagoes

(acima citadas) sdo exemplos desse minimalismo.

2.6 Parresia

De todas a nocgBes apresentadas, a parresia®® é um dos temas mais
relevantes quando se trata do cinismo. Se Michel Foucault ndo se debrugou em
analises sobre a tikhé (fortuna) e o typhos (orgulho) como afirmou Goulet-Cazé, ele
deu total atencdo a parresia. Nossa incursdo seguira pelo caminho que Foucault
tracou para a nogdo de parresia enquanto parresia socratica-platonica e cinica®’*
que sdo fundamentais para interpretarmos a constru¢do do estilo do “discurso”
cinico. Vejamos o primeiro aspecto fundamental da parresia. Este corresponde a
dizer a verdade “sem dissimulacdo, sem reserva, sem clausula de estilo, sem
ornamento retorico que possa cifra-la ou mascara-/a "2, Para dizer a verdade
dessa maneira ha necessidade de duas condi¢des extraordinarias; a primeira exige
que se fale exatamente o que se pensa; a segunda € o risco que se deve correr ao
falar exatamente o que se pensa a qualquer um, tanto ao amigo quanto ao tirano®”.
Existem dois niveis de risco. O primeiro nivel € o risco minimo, o de minar a relacao
com o outro a quem a verdade é enderecada. No segundo nivel, o parresiasta coloca
a propria existéncia em risco. Um parresiasta s € considerado como tal quando ha
para ele justamente esse perigo em dizer a verdade. SAcrates certamente exige de
seus interlocutores absoluta franqueza em suas respostas®’®, e sobretudo ha o
esforco para compelir falsos saberes e fazer nascer almas. Essa é uma pratica de
dizer a verdade sem concessao, que SAcrates desempenhava tanto nos encontros

particulares quanto em um espago publico (a &gora). Foucault também ndo

370 «“Solicitado a dizer qual seria a coisa mais bela entre os homens, Didgenes respondeu: ‘a liberdade
de palavra’ ““Epwtm0eig 1i kGAotov év avBpamoig, £pn, “noppnoic.” D.L. VI (69).

371 Foucault divide a interpretacdo da parresia em quatro categorias: politica, platonica, socratica-
platbnica e cinica. Veja: FOUCAULT, 2010, p.68-275. Para uma critica sobre essa interpretacéo
veja LEVY, 2009, pp. 319-325

372 FOUCAULT, 2011, p. 11.

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

374 \eja: PLATAO, Gorgias, 487d.
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esquecerd a atitude provocadora de Sécrates na época de seu julgamento, tal como

é apresentada na Apologia.

2.6.1 Parresia do Sécrates platdnico

Socrates interessa a Foucault por duas razdes: por um lado, ele
sabia por seu interlocutor a prova pelo jogo do questionamento
irdnico, obrigando-o a prestar contas de si mesmao, por outro lado,
ele manifestou a coragem da verdade a ponto de ser infligido com
a morte por ter querido dizer a verdade. Socrates transmitiu ao
cinismo o que Foucault chama epiméleia heautod, o cuidado de
si mesmo, tanto quanto a coragem de falar a verdade e a ideia de
que o filésofo tem uma missdo a exercer préximo aos seus
contemporaneos®’.

Foucault denomina a parresia socratica como uma parresia ética. Ele retine
varias caracteristicas especificas diretamente relacionadas a figura de SAcrates que
mostram que a coragem da verdade de Sdcrates passa pela prova da alma3’®. A
palavra verdadeira de Socrates ndo esta na arena politica, mas na busca corajosa da
verdade no exame das almas, e nesse exame Socrates se expde igualmente ao perigo
da morte. O objetivo dessa parresia ética € o de fazer com que as pessoas se ocupem
delas mesmas, que cada individuo cuide de si mesmo, estabelecendo uma relacéo
com a verdade através da alma. A missao de Socrates é incitar a se ocuparem, nao
com o dinheiro, ndo com a reputacdo nem com as honrarias, mas de si mesmas, isto
é, “da sua razdo, da verdade e da alma (phronésis, alethéia, psiqué)”*’’. Foucault
afirma que a parresia socréatica é peculiar porque € nela que vemos o viver sob o
regime da parresia conforme a defini¢ao que foi dada no inicio: “falar exatamente

0 que se pensa a qualquer um, tanto ao amigo quanto ao tirano”. Foucault cita os

375 Socrate intéresse Foucault & un double titre: d’une part, il savait mettre son interlocuteur a
I’épreuve par le jeu de I’interrogation ironique, 1’obligeant ainsi a rendre compte de soi, d’autre part,
il manifesta le courage de la vérité au point de se voir infliger la mort pour avoir voulu dire vrai.
Socrate a transmis au cynisme ce que Foucault appelle epiméleia heautod, le souci de soi-méme,
tout autant que le courage du dire-vrai et I’idée que le philosophe a une mission a exercer auprés de
ses contemporains. GOULET, 2017, p.528 e a nota 6 da mesma pagina: “Le verbe epimeleisthai
suivi d’un réfléchi au génitif se trouve para exemple dans L’ ’Apologie de Socrate 36¢ (unte TOV
gowtod pndevog Empeleicbon mpiv Eowtod €mpelndein) e dans le Phédon 115b (budv avtdv
émpehovpevor). O verbo epimeleisthai sequido de um reflexivo no genitivo se encontra na Apologia
de Sécrates 36¢ e no Fédon 115b.

376 FOUCAULT, 2011, p. 78.

37 FOUCAULT, 2011, p. 78.
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dois exemplos que exibimos no primeiro capitulo®’®, quando Socrates mantém sua

posicao diante da Assembléia tanto quanto em frente aos tiranos.

E verdade que a parresia é perigosa, mas é verdade que Sdcrates
teve a coragem de afrontar os riscos dessa parresia. Ele teve a
coragem de tomar a palavra, teve a coragem de dar uma opinido
adversa diante de uma Assembleia que procurava calé-lo,
processa-lo, eventualmente puni-lo. Depois desse exemplo
paradoxal (prova de que a parresia é perigosa na democracia,
mas exemplo de que Sdcrates aceita esse risco), Socrates da outro
exemplo que toma de outro episodio da historia ateniense e de
uma outra forma de sistema politico. Ele se refere aquele curto
periodo durante o qual, no fim do século V, Atenas estava sob o
governo oligarquico do Trinta, governo autoritario, governo
sangrento. Dessa vez ele mostra que, num regime autoritario e
oligarquico, é tdo perigoso quanto numa democracia dizer a
verdade. Mas ele vai mostrar ao mesmo tempo quanto isso Ihe
era indiferente e como ele assumiu esse risco. Ele evoca o
momento em que os Trinta tiranos queriam deter um cidaddo que
se chamava Leédo de Salamina e era injustamente acusado.3"®

Foucault fornece uma interpretacdo do papel de parresiasta socratico a
partir de trés didlogos de Platdo: Apologia, Primeiro Alcibiades®’s e o Laques®® .
No primeiro, SOcrates exorta 0s atenienses na rua para, confrontando-os, orienta-
los a se preocuparem com a verdade e a cuidarem de si mesmos. No Primeiro
Alcibiades, ele assume esse mesmo papel quando diz ao rapaz que ele deve primeiro
aprender a cuidar de si mesmo, depois dos atenienses, antes de querer tornar-se mais
poderoso do que o rei da Pérsia, “A parresia filosofica é assim associada ao tema
do cuidado de si (epimeleia heautou) *2”. O didlogo Laques é o exemplo do
exercicio da parresia socratica, com 0s principios, as regras e as distintas
caracteristicas dessa parresia. Este didlogo é importante, diz Foucault, pela sua
relacdo com a cena politica e porque, a0 mesmo tempo, ele propde um tipo de
discurso de veridicgdo diferente do discurso de veridiccdo politica. Diferente do
parresiasta que se dirige a Assembleia, SOcrates requer uma relagdo pessoal, do

tipo vis-a-vis. “O interlocutor de Sécrates deve entrar em contato com ele,

378 PLATAO, Apologia, 31a-b e 32b.

378 EOUCAULT, 2011, p. 68-69.

30 PLATAO. O primeiro Alcibiades. (Tradugdo direta do grego por Carlos Alberto Nunes).
Belém: EDUFPA, 2007.

3L PLATAO. Laques. (Tradugio de Francisco Oliveira). Lisboa: Ediges 70, 2007.

%2 FOUCAULT, 2011, p. 118-119.
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estabelecer alguma proximidade %8, Nessa proximidade com Sécrates, o ouvinte €
“levado pelo logos socratico a dar um relato — didonai logon- de si mesmo, do modo
como atualmente passa seus dias e ainda do que haja feito em seu passado "%,
Foucault explica que, neste caso, dar um relato da propria vida ndo é narrar 0s
eventos historicos que aconteceram em nossa vida, mas demonstrar se ha alguma
relacdo entre o discurso racional (logos) que se é capaz de usar, e 0 modo como se
vive3,

No dialogo Alcibiades, o si, como objeto do cuidado, é representado pela
alma, a forma do cuidado é a do conhecimento da alma. No Laques, o objeto do
cuidado € bios, a vida, e também podemos dizer, 0 modo de vida®®. Socrates traz
bios (vida) como um novo elemento na relacdo entre logos, verdade e coragem. O
objetivo da atividade parresiasta de Socrates ¢é levar o interlocutor “a escolha de
vida (bios) que estabelece um acordo entre o logos e a verdade "*’. Foucault afirma
que nés estamos diante de dois perfis da atividade filosofica e que estes estdo
profundamente ligados a Platdo. Primeiro, a filosofia enquanto conhecimento da
alma e que faz desse conhecimento uma ontologia do si®%. Segundo a filosofia
como prova de vida, do bios, essa que é a matéria ética e objeto de uma arte de si
mesmo®, Foucault atém-se ao dialogo laques para identificar a relacio entre a
parresia, 0 exame e o cuidado. Nesse dialogo, dois homens idosos, Lisimaco e
Melésias, estdo preocupados com a educacdo dos seus filhos. Apesar de
pertencerem a uma nobre casa ateniense, com pais ilustres, ndo foram capazes de
se notabilizarem em nenhuma campanha militar, ndo assumiram nenhum papel
politico importante, ndo realizaram nada de muito especial em suas proprias vidas.
De acordo com suas préprias experiéncias, eles chegam a concluséao de que, apesar
de bem-nascidos, isso ndo foi suficiente para habilita-los a assumir uma posicdo

390

proeminente na cidade®™”. “Eles imaginam que algo mais é necessario, a saber, a

33 FOUCAULT, 2013. Conferéncias de Berkeley. Prometeus Filosofia em Revista. Universidade
Federal de Sergipe, ano 06, n.°13; edigdo especial. (E-ISSN: 2176-5960), p. 61.

%84 FOUCAULT. 2013, p. 61. Vide ainda no Laques, 187e-188a.

385 «“Socrates esta investigando o modo como logos d4 forma ao estilo de vida de uma pessoa, pois
ele esta interessado em descobrir se ha uma relagdo harmonica entre os dois”. FOUCAULT. 2013,
p. 61.

386 FOUCAULT, 2011, p. 130.

%7 FOUCAULT, 2013, p. 64.

388 FOUCAULT, 2011, p. 112.

389 «“Uma vai a metafisica da alma (o Alcibiades), a outra a uma estilistica da existéncia (o Laques)”.
FOUCAULT, 2011, p. 140.

3% PLATAO, Laques, 179d.
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educacio "%, No Séc. V a.C. varios sofistas afirmavam oferecer uma boa educacgio
aos jovens. Lisimaco e Melésias desejam fazer uma boa escolha educacional para
os filhos, entdo antes de optarem por alguém eles solicitam a opinido de dois
proeminentes cidaddos: Laques e Nicias. Nicias € um general que obteve vitorias
no campo de batalha e era importante como lider politico; Laques ndo desempenha
nenhum papel politico mas é reconhecido e respeitado como general. Os pais em
questdo tém duvidas sobre se devem deixar seus filhos serem educados por um
professor de hoplomachia (arte de lutar com armadura pesada) chamado
Estesilao®®. Nicias e Laques d&o suas opinides, e os dois entram em desacordo
quanto ao valor da habilidade militar de Estesilao. Os dois, apesar da experiéncia,
da fama que tém, ndo conseguem chegar a uma decis@o sobre qual o melhor a ser
feito sobre a educacdo dos rapazes. Socrates é entdo solicitado para saberem o que
ele pensa.

O papel de Socrates é “basanico”®, e permite que ele determine “a
verdadeira natureza entre logos e bios daqueles que entram em contato com ele ”.
O general Laques apresenta os critérios visiveis das qualidades pessoais que
autorizam Socrates a assumir o papel de basanos na vida das pessoas®®*. A grande
prova socratica € justamente o0 acordo que existe na sua propria vida entre o que diz
e 0 que faz, entre as suas palavras (logos) e suas acOes (erga). Essa é a grande
distincdo de Sécrates para qualquer sofista; um sofista pode oferecer excelentes
discursos sobre a coragem mas ele mesmo nao “precisa” ser corajoso. Socrates é
verdadeiramente corajoso e isso 0 autoriza a falar livremente; ele pode usar a
parresia porque apresenta em sua vida uma “pratica de coeréncia ou congruéncia”,

o que fala concorda com o que pensa e 0 que pensa concorda com o que faz>%.

391 FOUCAULT. 2013, p. 58.

892 “Egse professor é um atleta, técnico, ator e artista. O que significa que embora seja muito
habilidoso no manuseio das armas, ele ndo usa sua habilidade para, de fato, lutar contra o inimigo,
mas somente para fazer dinheiro, dando performances publicas e ensinando os jovens. O homem
€ um tipo de sofista das artes marciais”. FOUCAULT. 2013, p..59.

393 «A palavra grega ‘basanos’ refere-se a ‘pedra de toque’, isto &, uma pedra preta usada para testar
a legitimidade do ouro através do exame do risco deixado na pedra quando ‘tocada pelo ouro’.”
FOUCAULT. 2013, p.62. Cf. também: FOUCAULT, 2010, p. 335.

394 “Ey ndo tenho experiéncia das conversas com Socrates, mas, antes delas, ja tive, pelo visto, a
prova dos seus atos, e nessa achei-o merecedor de belos elogios e de falar com toda a liberdade.
Ora, se também esse dom ele tem, rendo-me a ele, e terei todo 0 gosto em ser revistado por uma
pessoa assim. [...] E esta consideracao que tu mereces desde aquele dia em que, juntamente comigo,
te expuseste a0 mesmo perigo que eu e deste tu proprio a prova de virtude que deve ser dada por
quem pretende dar uma prova em regra”. PLATAO, Laques, 189a-b.

395 FOUCAULT. 2013, p. 64.
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A parresia que aparece no campo da atividade filoséfica ndo é
primordialmente um conceito nem um tema, mas uma pratica “que tenta moldar as
relagdes especificas que os individuos tém com eles proprios”3%. O critério decisivo
que identifica o parresiasta ndo é seu nascimento, cidadania nem sua competéncia
intelectual, mas a harmonia entre logos e bios em sua vida. O objetivo dessa nova
parresia ndo € persuadir a Assembleia. O que implica a préatica filoséfica é o que se
faz necessario para mudar o estilo de vida, a relacdo com os outros e a relacéo
consigo mesmo®¥. Essa nova pratica parresiasta implica uma conexdo complexa
que supde ndo somente dotar o individuo de autoconhecimento, mas também que
esse autoconhecimento va garantir 0 acesso a verdade através de mais

conhecimento®®,

2.6.2 Parresia Cinica

Foucault constata que no Laques a instauracdo de si mesmo se fez como

399

modo de vida®>. Os cinicos, por sua vez, atribuiram um alto valor a essa instauragédo

de si mesmo como modo de vida. A maneira como viviam era a pedra de toque da
sua relacdo com a verdade. Para terem a condi¢do de proclamar as verdades que
aceitavam, eles mantinham um modo de vida “pulblico, visivel, espetacular,

provocativo e escandaloso "%,

Seduzido por essa parresia singular, Foucault encontra no
cinismo o discurso da parresia, muitas vezes associado a busca
da alethéia, de fato subjetivado numa pratica, a ascese, e isso
transforma esse logos em éthos, constituindo o individuo em
sujeito moral, capaz de livrar a si e aos outros das opinides pelas
quais a sociedade afirma informar e transformar seus
membros.40t

3% FOUCAULT. 2013, p. 67.

397 FOUCAULT. 2013, p. 67.

398 <O circulo implicado em saber a verdade sobre si mesmo para saber a verdade ¢ caracteristico da
pratica parresiasta desde o Séc. IV”. Ibidem, p. 68.

399 «A relagdo entre o dizer-a-verdade e o modo de vida dos cinicos se insere, de certo modo, no
marco geral dessa homofonia entre o dizer e o viver que era designada no Laques”. FOUCAULT,
2011, p. 148.

400 FOUCAULT. 2013, p. 74.

401 «géduit par cette parresia singuliére, Foucault reencontre dans le cynisme le discours de la
parresia, trés souvent associé a la poursuite de 1’alethéia, en effet subjectivé dans une pratique,
’ascése, et celle-ci transforme ce logos en éthos, constituant ainsi I’individu en sujet moral, capable
de se débarrasser lui-méme et de débarrasser les autres de ces opinions par lasquelles la société
prétend informer et transformer ses membres.” GOULET-CAZE, 2017, p. 533.
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Para explicar a parresia cinica, Foucault apresenta trés praticas parresiastas
utilizadas pelos cinicos: (1) a pregacdo critica; (2) o comportamento escandaloso;
(3) o dialogo provocativo®®?,

- (1) A pregacao critica consiste em uma das principais formas de se falar
a verdade e que a verdade pode ser contada e ensinada a todos.*®® Por isso 0s
cinicos gostavam de falar nas saidas do teatro, onde as pessoas se reuniam seja pra
uma festa religiosa ou uma competicéo atlética. A pregacdo era critica, pois tratava
de atacar a luxuria, as institui¢des politicas, a religido e os codigos morais;

- (2) Alguns procedimentos que eram utilizados para que 0 comportamento
escandaloso produzisse o questionamento acerca dos habitos coletivos, opinides,
padroes de decéncia, etc. Um desses recursos era a “inversdo de papéis”. Como
exemplo desse recurso temos o famoso encontro entre Alexandre, o Grande, e
Didgenes, o Cinico. De acordo com Foucault, quando Didgenes ordena que o
macedonio saia da frente da luz do sol, Didgenes estaria afirmando “a relacdo
natural e direta que o filosofo tem com o sol, e que faz contraste com a genealogia
mitica através da qual o rei, como descendente de deus, supostamente personificava
0 sol 4%, QOutro recurso era transportar uma regra de um dominio em que ela é
aceita para um dominio no qual consegue demonstrar qu&o arbitraria é essa regra*®.
Outro aspecto do procedimento escandaloso € uma pratica que une duas regras de
comportamento que parecem contraditorias e distantes uma da outra. Como
exemplo, temos as atividades de comer e masturbar-se que, para os cinicos, sao
apenas necessidades corporais do mesmo calibre, porém, socialmente sao separadas
por meras convengoes;

- (3) O diélogo provocativo. A forma cinica do didlogo é parecida com a
socratica porque envolve perguntas e respostas, porém, no caso do cinico, existem

duas diferencas importantes: a primeira € que o interlocutor pergunta e Didgenes

402 FOUCAULT. 2013, p. 75.

403 |bidem, p. 76.

404 1bidem, p. 77.

405 «“Uma vez, durante as competicdes atléticas e corridas de cavalos do festival istmico, Didgenes —
que estava chateando todo mundo com suas colocagfes francas — pegou uma coroa e a colocou em
sua cabeca, como se tivesse sido vitorioso na competicdo atlética. [...] Ele explicou que colocou a
coroa em sua cabega porque havia ganho uma vitéria muito mais dificil contra a pobreza, o exilio,
0 desejo e seus préprios vicios do que aquela que recebiam os atletas que eram vitoriosos em luta,
corrida e arremesso de disco”. FOUCAULT. 2013, p. 77.
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responde, e a segunda € a maneira como o cinico lida com a ignorancia do
interlocutor. Didgenes propde uma espécie de jogo que leva o outro ao limite.
Assim, Didgenes provoca o interlocutor até leva-lo a quase transgredir o jogo
parresiastico, ou seja, cometer algum gesto violento e agressivo contra Didgenes.
Nesse limite, como diz Foucault, Diégenes propde novo limite; ou o interlocutor o
agride por ter ultrapassado os limites da insoléncia, ou sabera a verdade. “Esse tipo
corajoso de ‘chantagem’ do interlocutor em nome da verdade causa uma impressao
positiva sobre Alexandre "%, Foucault, ao comparar o dialogo socratico ao cinico,
conclui que o socratico leva o interlocutor ao conhecimento da ignorancia; o
dialogo cinico é uma batalha, uma luta*”’. Foucault conclui que o jogo parresiastico
cinico ndo leva o interlocutor a sua falta de conhecimento. Alexandre ndo descobre
que ele ndo é de modo algum quem pensava ser; um rei, com um nascimento
privilegiado, divino, com poderes superiores. Alexandre descobre que para ser um
verdadeiro rei terd que adotar o éthos cinico, ou 0 modo de vida cinico e terd que
abandonar a devocdo a riqueza, ao prazer fisico e a gloria atrelada ao poder

politico®®,

2.7 O Dizer-a-verdade e a Atitude filoséfica

Na Grécia Antiga, trés personagens, o adivinho, o poeta e o rei
de justica, ttm em comum o privilégio de fornecer a Verdade
somente por possuirem as qualidades que os distinguem. O poeta,
0 vidente e o rei partilham um mesmo tipo de palavra. Gracas ao
poder religioso da Memoria, de Minemosine, 0 poeta, assim
como o adivinho, tem diretamente acesso ao além; eles percebem
o invisivel, enunciam ‘o que foi, o que €, o que sera’. Dotado
desse saber inspirado, o poeta celebra, por sua palavra cantada,
as facanhas e as a¢bes humanas, que entram, assim, no brilho e
naluz e que recebem a forga vital e a plenitude do ser. De maneira
semelhante, a palavra do rei, fundando-se em procedimentos
ordalicos, possui uma virtude oracular; ela realiza a justica; ela
instaura a ordem do direito sem provas nem investigacdo®.

408 FOUCAULT 2013, p. 82.

407 FOUCAULT. 2013, p. 83.

408 FOUCAULT. 2013, p. 85.

409 “Dans la Gréce archaique, trois personnages, le devin, I’aede, le roi de justice, ont en commun le
privilége de dispenser la Vérite du seul fait d’étre pourvous des qualités qui les distinguent. Le poete,
le voyan et le roi partagent un méme type de parole. Gréce a la puissance religieuse de Mémoire, de
Mnamosung, le poete ainsi que le devin ont directement acces a I’au-dela, ils percoivent I’invisible,
ils énoncent ‘ce que a été, ce qui est, ce qui sera’. Doté de ce savoir inspire, le poete célébre par sa
parole chantée le exploits et les actions humanines qui entrent ainsi dans 1’éclat et la lumiére et qui
recoivent force vitale et plenitude de 1’étre. De fagon homologue, la parole du roi, se fondant sur de
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Marcel Détienne, referindo-se a Grécia arcaica, apresenta trés personagens
que dividem o privilégio do dizer-a-verdade: o poeta, o adivinho e o rei. Foucault,
por sua vez, divide o dizer-a-verdade em quatro modalidades: profética, sabia,
técnica e parresiasta. A primeira oposi¢ao aparece entre o profético que “nao fala
por si, mas em nome de outro, e articula uma voz que ndo é a dele”*® e 0
parresiasta fala em seu proprio nome. Com o parresiasta é essencial “que seja seu
pensamento e a sua convicgao que ele formula, ele deve assinar sua fala, [porque]
sua franqueza tem esse preco”"*'*. O parresiasta também se opde ao profeta ao dizer
a verdade nua e crua, € ndo uma verdade que € sempre um bocado obscura. Depois
que o profeta diz 0 que se deve fazer é necessario ainda interrogar-se, saber se
compreendeu bem o que ouviu, e é preciso interpretar*!?, O profeta € um
intermediario quando fala, porque o que diz ¢ a “palavra do deus”; nada do que
fosse humano conseguiria ter acesso a essa verdade se ndo fosse por ele. O profeta
desvela aquilo que estava interditado aos homens. Essa verdade profética vem dizer
ao homem o que lhe acontecerd, a palavra do profeta esta entre o presente e o futuro,
e tudo que ele diz, diz na forma do enigma*®. O parresiasta, por sua vez, nunca
fala sobre o futuro dos homens, nem revela nada, ele “levanta o véu que cobre o
que existe "% ele ndo fala por enigmas, fala 0 mais claramente possivel para
orientar os homens sobre si mesmos, ele ndo articula a finitude humana e a estrutura
do tempo e ndo deixa nada a interpretar.*'® Suas palavras tém um valor prescritivo,
justamente porque o parresiasta pensa que a ignorancia dos homens ndo é
consequéncia de uma estrutura ontoldgica, mas de algum “erro, distragdo ou
dissipagdo moral, consequéncia de uma desatencdo, de uma complacéncia, de uma
covardia"*'®. O parresiasta ndo deixa nada a interpretar, ele deixa uma tarefa ao
homem: “ter a coragem de aceitar essa verdade, de reconhecé-la, e dela fazer um

principio de conduta 7,

procédures ordaliques, posséde une vertu oraculaire; elle réalise la justice; elle instaure I’ordre du
droit sans preuve ni enquéte.” DETIENNE 2012, p. 8.

410 FOUCAULT, 2011, p. 16.

41 FOUCAULT, 2011, p. 16.

412 1pidem, p. 16.

413 1bidem, p. 15.

414 |bidem, p. 16.

415 «QO parresiasta ndo ajuda os homens a vencer; de certo modo, 0 que os separa do seu futuro, em
fungdo da estrutura ontoldgica do ser humano e do tempo”. Ibidem, p. 16.

416 |bidem, p. 16.

417 |bidem, p. 16.
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Em relacdo a modalidade da sabedoria, Foucault primeiro op6e o profeta ao
sabio. O sabio, contrario ao profeta, fala em seu proprio nome, ele esta presente no
que diz, “o sabio diz o que &, ou seja, 0 ser do mundo e das coisas 8. Diferente do
profeta ele ndo diz o que sera. Ele é mais que um intermediario, apesar de articular
a sabedoria atemporal e tradicional, é aguele a quem se dirige, ele ndo é um porta-
voz. “Ele é sabio per se, e € seu modo de ser sdbio como modo de ser pessoal que
o qualifica como sébio, e o qualifica para falar o discurso da sabedoria **'°. O sabio
fala quando Ihe aprouver, o parresiasta tem o dever de falar, esta € a sua obrigacao,
sua tarefa*?, o sabio, como diz Foucault, é “estruturalmente silencioso "*?%. Além
dessa oposicdo, em relacdo ao parresiasta, outra aparece: o sabio também fala por
enigmas. Terceira diferenca: o parresiasta vive e fala nas circunstancias, o sabio
“diz o que é, mas na forma do proprio ser das coisas ¢ do mundo, o parresiasta
intervém, diz o que é, mas na singularidade dos individuos, das situacfes e das
conjunturas 22, Na analise da parresia, o dizer-a-verdade sobre o ser das coisas e
do mundo sera visto como um saber intil, pois o parresiasta jamais dird o que &,
mas orientara o seu interlocutor a conhecer o que ele é4%3.

A terceira modalidade do dizer-a-verdade é a do técnico. O técnico tem um
conhecimento que se transforma numa pratica, 0 que implica ndo somente um
conhecimento tedrico como também um exercicio; ele detém uma téckne que ele
aprendeu e ¢ capaz de professa-la e de ensina-l1a*?*. Foucault diz que esse técnico
tem também um certo dever de palavra*?®, mas que, contrario ao parresiasta, 0
técnico ndo sofre nenhum risco ao ensinar; o parresiasta buscando dizer-a-verdade
pode afetar drasticamente a relacdo com aquele a quem se dirige e vir a arriscar sua

vida. O técnico, ao transmitir o seu saber, ndo assume nenhum risco, e os sofistas

418 1pidem, p. 17.

419 1bidem, p. 17.

420 1hidem, p. 17.

421 1bidem, p. 17.

422 FOUCAULT, 2011, p. 18.

423 «[ ] O dizer-a-verdade do parresiasta que sempre se aplica, questiona, aponta para individuos e
situagBes a fim de dizer o que estes sdo na realidade, dizer aos individuos a verdade deles mesmos
que se esconde a seus proprios olhos, revelar sua situacdo atual, seu caréater, seus defeitos, o valor
da sua conduta e as consequéncias eventuais da decis@o que eles viessem a tomar”. FOUCAULT,
2011, p. 18-19.

424 FOUCAULT, 2011, p. 23.

425 « ] Assim como ele nio teria aprendido nada se alguém n#o lhe houvesse dito o que sabia antes
dele, do mesmo modo, para que seu saber ndo morra depois dele, ela vai ter que transmiti-lo”.
FOUCAULT, 2011, p. 24.
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sdo um exemplo claro desse modo de veridic¢do, pois “ninguém precisa ser

corajoso pra ensinar”.

[...] Quem ensina estabelece, ou a0 menos espera, ou as vezes
deseja estabelecer entre si e aquele ou aqueles que o escutam um
vinculo, vinculo este que é o do saber comum, da heranca, da
tradicdo, vinculo que pode ser também o do reconhecimento
pessoal ou da amizade. Em todo caso, nesse dizer-a-verdade se
estabelece uma filiagdo na ordem do saber426.

Foucault conclui, portanto, que o modo de veridiccdo do parresiasta se
afasta do modo do profeta, do seu papel de intermediario entre deus e 0s homens,
da sua verdade enigmatica que desvela o destino. N&o pode ser comparado ao sabio
que diz-a-verdade quando quer, e 0 que o sabio diz esta ligado ao ser e a natureza
(physis); e, por altimo, estd em oposi¢do ao técnico que € vinculado a um saber
tradicional e que jamais correrd o risco de pagar com a sua existéncia pela verdade
que disser”*?’. “Pois bem, o parresiasta pde em evidéncia o discurso verdadeiro do
que os gregos chamavam éthos #?8, A partir das quatro modalidades do dizer-a-
verdade, Foucault associa quatro atitudes filoséficas fundamentais que ligam entre
elas a questdo da alethéia (verdade), a questdo da politeia (exercicio do poder) e do
éthos (formacio moral do sujeito) *%°. A atitude profética é caracterizada por um
discurso reconciliador entre alethéia, politeia e éthos*® ; a atitude de sabedoria é
detentora de um discurso que objetiva “pensar e dizer a unidade fundadora da
verdade, da politeia e do éthos*3!. A atitude técnica ou atitude de ensino na

filosofia é o oposto, € um discurso heterogéneo que separa alethéia, politeia e éthos.

426 < ..] Quem ensina estabelece, ou a0 menos espera, ou as vezes deseja estabelecer entre si e aquele

ou aqueles que o escutam um vinculo, vinculo este que é o do saber comum, da heranca, da tradigdo,
vinculo que pode ser também o do reconhecimento pessoal ou da amizade. Em todo caso, nesse
dizer-a-verdade se estabelece uma filiago na ordem do saber”. Ibidem, p. 24.

42T FOUCAULT, 2011, p. 24-25.

428 FOUCAULT, 2011, p. 25.

429 «plethéia, politeia, éthos: € a irredutibilidade essencial desses trés polos, e € sua relagio
necessaria e mutua, é a estrutura de chamamento de um ao outro e do outro a um que, creio, sustentou
a propria existéncia de todo o discurso filosofico desde a Grécia até nos. [...] Ou ainda, definindo a
filosofia como o discurso que nunca coloca a questdo da verdade sem se interrogar a0 mesmo tempo
sobre a questdo da politeia e sobre a questdo do éthos, que nunca coloca a questdo da politeia sem
se interrogar sobre a verdade e sobre a diferenciacgdo ética, que nunca coloca a questdo do éthos sem
se interrogar sobre a verdade e a politica”. FOUCAULT, 2011, pp. 59-60.

430 «“poderiamos chamar de atitude profética a que, em filosofia, promete e prediz, além do limite do
presente, 0 momento e a forma nos quais a produgdo da verdade (alethéia), o exercicio do poder
(politeia) e a formagdo moral (éthos) virdo, enfim, exata e definitivamente, a coincidir”
FOUCAULT, 2011, p. 6.

431 |bidem, p. 6.
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A atitude técnica ou a atitude de ensino na filosofia ndo é, ao
contrario, a que busca prometer num futuro encontrar numa
unidade fundamental o ponto de coincidéncia entre alethéia,
politeia e éthos, mas ao contrério a que busca definir, em sua
irredutivel  especificidade, sua  separacdo e  sua
incomensurabilidade, as condi¢Ges formais do dizer-a-verdade (é
a logica), as melhores formas do exercicio do poder (€ a analise
politica) e os principios da conduta moral (éthos). 4%

A quarta e Ultima atitude é a parresiasta. Essa atitude, afirma Foucault, é o
“discurso a0 mesmo tempo da irredutibilidade da verdade, do poder ¢ do éthos, e
ao mesmo tempo o discurso da sua necessaria relacdo, da impossibilidade onde
estamos de pensar a verdade (alétheia), o poder (politeia) e o éthos sem relacéo
essencial, fundamental uns com os outros "33, As quatro modalidades do dizer-a-
verdade (profética, sabia, técnica e parresiasta) estdo presentes no discurso da
Apologia de Socrates. Socrates tenta distinguir seu proprio dizer-a-verdade das
outras trés formas de veridiccdo. Se a parresia de Socrates apoia-se sobre a palavra
profética do deus, ele ndo espera que ela se realize, ao contrario, ele submete a
palavra do deus a uma investigacdo***. No dominio do discurso da sabedoria,
Sdcrates ndo visa o ser das coisas e a ordem do mundo, mas sim o belo e o bem, e
ele fala da prova da alma e da busca pela sua verdade**®. Em relacio aqueles que
sabem e que ensinam tranquilamente aos outros gragas as suas técnicas, Socrates
busca “mostrar corajosamente aos outros que eles ndo sabem nada e que precisam
cuidar de si mesmos™*®®. A modalidade propria do dizer-a-verdade filosofico é a
modalidade parresiasta.

Na Modernidade, a relagdo entre os diferentes tipos do dizer-a-verdade
(profética, sabia, técnica e parresiasta) aparece disposta de maneira tal que o dizer-
a-verdade profético vai ser encontrado principalmente nos discursos
revolucionarios; nesse tipo de discurso fala-se em nome de outro, para dizer um
futuro, que de alguma maneira toma forma como sendo destino**’. Quanto ao dizer-

a-verdade do ser das coisas, Foucault afirma que “ele se encontraria numa

432 FOUCAULT, 2011, p. 61.

433 1bidem, p. 61.

434 “Ele transpos a palavra profética e os efeitos da palavra profética do campo da realidade, onde
sua efetivagdo € ouvida, ao jogo da verdade, onde se quer testar se efetivamente essa palavra é
verdadeira. Transposi¢do, por conseguinte, da veridicgdo profética num campo de verdade”.
FOUCAULT, 2011, p. 76.

4% FOUCAULT, 2011, p. 77.

436 1pidem, p. 77.

4T FOUCAULT, 2011, p. 29.
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modalidade do discurso filosdfico”*®. A modalidade tecnicista se organiza “em
torno de um complexo constituido pelas instituicdes de ciéncia e de pesquisa e das
instituicdes de ensino**°. Quanto a modalidade parresiasta, Foucault afirma que ela
ndo existe mais tal qual ele a observou na Antiguidade. Ela se apoia, esta enxertada
nas trés outras modalidades e s6 aparece quando elas assumem determinadas

posturas e exibem certas atitudes.

O discurso revolucionario, quando assume a forma de uma
critica da sociedade existente, desempenha o papel de discurso
parresiastico. O discurso filoséfico, como anélise, reflexdo sobre
a finitude humana, e critica de tudo o que pode, seja na ordem do
saber, seja na ordem da moral, extravasar os limites da finitude
humana, desempenha um pouco o papel da parresia. Quanto ao
discurso cientifico, quando ele desenrola — e ndo pode deixar de
fazé-lo, em seu desenvolvimento mesmo — como critica dos
preconceitos, dos saberes existentes, das instituicbes dominantes,
das maneiras de fazer atuais, desempenha justamente esse papel
parresiastico*,

Na préxima secdo iremos expor a pratica dessas noc¢des orientada pelo

emblematico lema cinico “desfigurar a moeda”.

2.8 Desfigurar/Alterar/Mudar a Moeda

O relato laerciano da “alteracdo da moeda” é um significativo
exemplo do processo de composicdo do pensamento cinico tal
como se nos apresenta. Assim, numa formulagdo mais geral
podemos afirmar que o pensamento cinico se constitui dessa
maneira na histéria de sua transmisséo e recepgao*+.

Conforme dito anteriormente, existiram cinco versfes oriundas da
Antiguidade*? acerca do ocorrido com Didgenes de Sinope a respeito do episodio
em que ele e o pai supostamente teriam desfigurado a moeda. Relembremos
brevemente dessas versdes. A versdo de Diclés revela que o pai de Diogenes

adulterou o dinheiro que Ihe havia sido confiado pelo Estado (a moeda corrente), o

438 1bidem, p. 29.
439 1bidem, p. 29.
440 1hidem, p. 29.
441 JUNIOR, 2000.
42D | VI (20).
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que resultou no exilio do filho. Eubulides, entretanto, afirma que foi o proprio
Didgenes o falsificador e por conta desse ato, foi exilado juntamente com o pai. O
proprio Didgenes teria confessado a adulteracdo da moeda em sua obra Pdrdalos
(D.L. VI, 80). As respostas oraculares dadas a Didgenes sao totalmente diferentes.
A primeira versdo diz que quando o cinico recebeu em Delfos a diretriz oracular,
ele teria interpretado de maneira equivocada o oraculo, que o tinha aconselhado a
mudar as instituicbes politicas e ele adulterou a moeda. Na segunda variante,
Didgenes teria se dirigido ao oraculo depois de adulterar a moeda e a pergunta nada
tinha a ver com a moeda e sim como poderia alcancar a fama. Diante dessas cinco
versdes, 0 que é comum a todas é a adulteracdo da moeda vista como dinheiro.
Quanto ao exilio, ele é relatado nas duas primeiras versdes (Diclés e Eubulides) e
em outras duas anedotas que afirmam a condig&o de exilado do cinico (D.L.VI, 49).

De acordo com Olimar Flores, a legenda emblematica “alteragao da moeda”,
é um exemplo do processo de composi¢cdo do pensamento cinico, e esse pensamento
vai sendo tecido por alteracdes, releituras, interpretacbes e nuances, feitas por
aqueles que ao longo da histdria, recepcionam esses fragmentos. Lembramos que
parakharéttein é a forma imperativa do vocabulo raro parakharaxis que tem por
forma verbal parakharasso que sdo parentes do termo kharatér. O verbo correlativo
a kharatér € kharasso que significa “cunhar ou gravar algo” e kharatér significa “a
impressdo feita em um objeto”. Por sua vez, nOmisma tem dois significados: “a
unidade monetaria vigente” e “os costumes, valores e instituigdes”. Caso Didgenes
tenha realmente falsificado a “unidade monetaria vigente”, o que o ciniCo acabaria
por alterar seria uma convencao articulada entre os homens. E a titulo de apoio a
afirmacdo feita vamos nos apropriar da interpretacdo de Aristoteles e sua definicédo

de “unidade monetaria” como convengao.

Todos os bens devem, portanto, ser medidos por uma s6 e a
mesma coisa. Ora, essa unidade é na realidade a procura, que
mantém unidas todas as coisas (porque, se 0s homens ndo
necessitassem em absoluto dos bens uns dos outros, ou ndo
necessitassem deles igualmente, ou ndo haveria troca, ou néo a
mesma troca); mas o dinheiro tornou-se por convengdo, uma
espécie de representante da procura, e por isso se chama dinheiro
(nomisma), ja que existe ndo por natureza, mas por lei (nomos),
e esta em nosso poder muda-lo e torna-lo sem valor#43,

#310D10 8, £l U Toa £ g, 0vK Eotar. Sel dpo &vi Tv Thvta peTpeicOon, HGomep EAEYON TpOTEPOV.

TodTto &' éoTl Ti| UV dAnbeiq 1| ypeia, f| TAvTo cuvE el €l yap unbev déotvto 1 pn Opoimg, §j ovk
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Para o Estagirita, a moeda representaria a realizacdo da retribuicéo
proporcional entre pessoas diferentes que possuissem bens desiguais. O dinheiro
tornaria os bens iguais de um certo modo e atuaria como o medidor do excesso e da
falta, nas trocas entre as pessoas. Para esclarecer esse papel de mediador que o
dinheiro exerce, Aristoteles apresenta justamente o problema da troca entre um
arquiteto e um sapateiro, um exemplo de pessoas diferentes e produtos
completamente desiguais. Dessa troca surge o seguinte problema: como medir o
valor de uma casa na troca por sapatos ou vice-versa? Nesse caso, para que ocorra
a “igualdade proporcional de bens”, ou seja, a permuta entre uma casa e sapatos,
seria necessaria a intervencdo do dinheiro. Ele seria o responsavel por determinar o
valor da casa, dos sapatos e estabelecer a quantidade necessaria de sapatos para
igualar-se ao valor de uma casa. Na interpretagdo de Aristoteles, “a unidade
monetaria” seria a representacdo da procura e da necessidade dos homens pelos
bens. O sentido que gostariamos de reter € o do carater de convenc¢éo do dinheiro,
pelo fato de existir ndo por natureza, mas por lei. A moeda é uma representatividade
metaforica.

Sendo assim, acreditamos que a proposta cinica da “alteracdo da moeda”
possui um aspecto que julgamos fundamental, que nos remetem diretamente a arte
politica (Gorgias) e ao militantismo do cuidado de si (Apologia) socréticos. E
necessario buscar modificar, desfigurar, alterar a subordinagdo dos homens aos
valores de troca e a necessidade da obtencdo dos bens, com a finalidade de Ihes
“imprimir” novos caracteres (typoi).

A partir dessa concepgao, escolhemos interpretar “alterar a moeda” como a
transgressdo dos valores que de forma habitual eram respeitados como valores
comuns a todos, por valores que o cinico julgava como “verazes”. Dessa proposta
de transgressdo surge a cosmopolitica cinica, que iremos decompor em quatro
aspectos: filosofico, pedagdgico, politico e econdmico, todos ancorados na

“alteracao da moeda”.

gotar GAAayn 1 oy 1 adT” olov &' DAy TTi¢ ypeiog TO VOGO YEYOVE KaTd CUVORKIV' Koi
810 Todto Todvopa Exet vopopa, 6t 0v evoeL GARY VO® £oTi, Kai £¢' MUV petafalelv kol Totfioat
dypnotov. ARISTOTELES, Etica a Nicbmaco, 1133a 25.
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2.8.1 Aspecto filosofico

Primeiramente, a ousadia de Didgenes desafiava a propria nocao de uma
elite intelectual dedicada a filosofia. Por conta dessa ousadia cinica, dizer que o
cinismo nao era uma filosofia, fosse muito conveniente e que salvou outros
filosofos de se questionarem e admitir que a “anti-filosofia” incorporada por
Didgenes subvertia os proprios fundamentos do consenso filoséfico, para mostrar-
Ihes que ndo era um consenso, mas uma convencgdo. O cinico exibiu radicalmente
0 que julgava indissociavel ao discurso filosofico, uma existéncia filoséfica. O
cinismo exigiu que a filosofia fosse um trabalho sobre o carater e a expressédo do
temperamento de quem a concebesse. Na histdria da filosofia, a vida cinica aparece
como a radical exteriorizacdo do problema da vida filoséfica em relacdo a
destinacgdo pratica e tedrica da filosofia.

“O cinismo desempenharia, de certo modo, o papel de espelho
quebrado para a filosofia antiga. Espelho quebrado em que todo
filésofo pode e deve se reconhecer, no qual ele pode e deve
reconhecer a propria imagem da filosofia, o reflexo do que ela é
e do que ela devia ser, o reflexo do que ele préprio é e do que ele
proprio gostaria de ser. E ao mesmo tempo, nesse espelho, ele
percebe como que uma careta, uma deformacéo violenta, feia,
sem graga, na qual ela ndo poderia em hipotese alguma se
reconhecer nem reconhecer a filosofia. Tudo isso para dizer,
simplesmente, que o cinismo foi percebido, creio, como a
banalidade da filosofia, mas uma banalidade escandalosa. Da
filosofia tomada, praticada, vestida em sua banalidade, ele fez
um escandalo™**4,

O escéndalo cinico mantém os tragcos comuns do pensamento dos fil6sofos
helenistas: a racionalidade, o governo de si, o cultivo da virtude e a autonomia,
contudo o cinico retomou esses tracos mais fundamentais e instaurou um dissenso
filosofico. O paradoxo cinico tornou “os elementos mais comuns da filosofia em
pontos de ruptura para a filosofia”. Foucault caracterizou essa atitude como
“ecletismo de efeito inverso e Platio chamou Diégenes de “Socrates insano”**. O

cinico teria conduzido a pratica filoséfica ao seu paroxismo e acabou por ultrapassar

0 “métron”, tanto da conduta socratica quanto das outras filosofias que lhes eram

444 EQUCAULT, 2011, p. 204.
“5D L. VI (54).
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contemporaneas. Essa atitude, de acordo com a leitura de Foucault, apareceria como
um “complexio oppositorium” filoséfico e ai residiria toda a sua for¢a de atuagao.
Essa for¢a de atuagdo que Foucault caracteriza como o heroismo do cinico, dito de
outro modo, o cinico presta um servico de formacao ética aos homens, assim como
Socrates (com as devidas diferencas de contexto), enfrentava todas as vicissitudes
da vida, combatia o que havia de supeérfluo, criticava ferozmente a pleonexia
humana através da askesis que exercitavam publicamente mesmo que isso pudesse
custar-lhe a vida.

O heroismo filoséfico apresentado pelo cinico, segundo Foucault, forjou
uma matriz préatica para a atitude filosofica, 0 que representa um acontecimento na
histéria do pensamento. O modo de ser e de agir do cinico “modelou uma existéncia
filosofica”. Para Foucault é justamente da atitude herodico-filoséfica cinica que
surge outra historia da filosofia, uma histéria que ndo é a das doutrinas filosoficas,
pois, quando a filosofia passou a ser recebida como um conjunto histérico de
doutrinas, o heroismo filosofico perdeu sua forca e sua razdo de ser, porque 0

heroismo e a ética filosofica ndo encontram mais lugar na prética da filosofia.

[...] Evidentemente, essa historia da filosofia como ética e
heroismo se deteria a partir do momento, que vocés conhecem
bem, em que a filosofia se tornou um oficio de professor, ou seja,
no inicio do séc. XIX. Mas, afinal de contas, é preciso notar que
0 momento em que a filosofia se torna um oficio de professor e
em que, por conseguinte, a vida filoséfica, a ética filoso6fica, o
heroismo filosofico, o legendario filoséfico ndo tem mais razdo
de ser e em que a filosofia ndo pode mais ser recebida sendo como
um conjunto historico de doutrinas, esse momento também é o
momento em que a lenda filoséfica recebe sua mais elevada e sua
derradeira formulagéo literaria. E ela, claro, o Fausto de Goethe.
[...] O Fausto de Goethe é essa formulacdo ultima do legendario
filosofico*4.

2.8.2 Aspecto pedagogico

Devido as caracteristicas ditas “escandalosas”, o cinismo foi criticado e

rejeitado como “doutrina e escola”, por filésofos ao longo da histoéria da filosofia.

446 FOUCAULT, 2011, p. 187.
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Um exemplo classico desse posicionamento é Hegel. O fildsofo alemdo G.W. F.
Hegel privilegia, na elaboracao de sua Historia da Filosofia, doutrinas filosoficas
expressas em sistemas e tratados. A historia da filosofia seria a historia das ideias:
“os produtos tedricos dos filosofos sdo importantes, ndo suas biografias™**’.
Inadequados a esta concep¢do hegeliana de filosofia, por legarem somente suas
personalidades peculiares, os cinicos ndo teriam importancia consideravel a
Historia da Filosofia. Desde a Antiguidade o estatuto de escola, no sentido “stricto

sensu, é digno de questionamento: o cinismo foi ou ndo uma escola de filosofia*8?

A formula evotaocic o Piov (‘modo de vida’) é usada por D.L.
6,103. De fato, este ndo a atribui expressamente a Hipdboto; ele
meramente diz: “Afirmamos que a filosofia cinica € uma escola
de pensamento entdo, ndo como alguns acreditam, somente um
modo de vida”. Como ele explica em 1,19-20 que Hipdboto
excluiu a escola cinica da lista de aipéoeig é provavel que
Diodgenes Laércio cologue Hipoboto entre aqueles que
consideravam o cinismo um mero modo de vida*4.

Para Hipoboto*?, o critico da Antiguidade aludido por Didgenes Laércio*?,
ndo h& a presenca de uma forma sistematica de especulagdo no cinismo. Dito de
outra forma, o cinismo ndo seria uma escola, pois ndo apresentava um conjunto
sistematico de crencas baseadas em principios filosoficos. Essa era a condicéo

fundamental para o titulo de hairesis®2. Apesar de Antistenes ter lecionado no

447 BRAHAM & GOULET-CAZE (orgs), 2007, p. 360.

448 \/eja: GOULET-CAZE, 2007. p.31-38.

449 GOULET-CAZE, e BRANHAM 2007, p. 33, nota 77.

450 “Hipoboto foi autor de um livro intitulado Tept Apecemv e de outro chamado Tov @ihocoépmv
Avaypooen. De acordo com D.L. 1,20 (veja a nota 2), ele se recusou, em seu em seu Iept Apeoewv,
a incluir a escola cinica, a diferenca das escolas eledtica e dialética, dentro da aipéoeic”. A datagéo
de Hipdboto é controversa; o editor de seus fragmentos situa seu floruit na primeira metade do Il
a.c.Cf.M. Gigante, Frammenti di Ippoboto: Contributo ala storia dela storiografia filoséfica, in: A.
Mastrocinque (org.), Omaggio a Piero Treves, Padua, 1983, 151-93. GOULET-CAZE, Marie-Odille
e BRANHAM, R.Bracht (orgs). Séo Paulo: Loyola, 2007, p. 32, nota 71.

41 “Em sua obra Das Seitas Filosoficas Hipobotos declara que ha nove seitas ou escolas, e as
enumera na seguinte ordem: a primeira é a megarica, a segunda a eretriana, a terceira a cirenaica, a
quarta a epicurista, a quinta a aniceriana, a sexta a teoddrea, a sétima a zendnia ou estdica, a oitava
a académica antiga, a nona a peripatética. Ele ndo se refere as escolas cinica, eliaca e dialética.” D.L.
1, (19-20).

452 «O movimento cinico foi criticado por ndo ter dogmata (um conjunto de crengas apoiadas em
principios filosoficos). Na Antiguidade, havia duas concepgdes concorrentes de “escola de filosofia”
(hairesis), ambas de tom cético. Encontramos os ecos delas em Didgenes Laércio (1, 19-20) e em
Sexto Empirico. Uma delas define uma “escola” (hairesis) como a “adesdo a diversas crengas,
aparentemente coerentes umas com as outras”, “cren¢a” definida como uma “concordancia dada a
algo que ¢é incerto”. A outra vé& uma “escola” (hairesis) como uma forma de “conduta” que ¢é
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Cinosarges, a partir de Didgenes ndo houve mais nada que atestasse que haveriam
“aulas”. O cinico perambulava pela cidade, pelas ruas, pelas pragas publicas, a
audiéncia do cinico era constituida nos encontros improvisados. Na concepcao de
Diogenes a filosofia deveria incomodar, inquietar*®®, o que nio aconteceria na
escola de Euclides tampouco na de Platdo. Assim: “Didgenes comprazia-Se em
tratar seus contemporaneos com altivez. Chamava bilis (kholé) a escola (skholé) de
Eucleides, e dizia que as prelegdes de Platio eram perda de tempo”**.

Sob a dtica de Michel Foucault, o ensino cinico possuia dois aspectos
centrais: a magreza doutrinal e o recrutamento popular. O ensino filosofico-cinico,
nao tinha essencialmente a func¢ao de transmitir conhecimento, mas sobretudo “dar
aos individuos um treinamento ao mesmo tempo intelectual e moral*>”. Esse
treinamento deveria preparar os individuos para enfrentar toda e qualquer
intempérie a que fossem expostos ou submetidos, uma “armadura para a vida”, o
gue somente um conjunto de conhecimentos ndo poderia fornecer. Esse era o
ensinamento cinico como paraskeué. A paraskeué equiparia 0 sujeito para o
encontro com as circunstancias diversas da vida. A paraskeué teria como finalidade
dotar os individuos das seguintes caracteristicas: coragem para reexaminar crengas
religiosas, econdmicas ou sociais. Enfrentar instituicdes e autoridades que tentem
determinar sua lei pela forca ou coercdo. Dirimir o medo frente aos perigos. O
proposito era erradicar da vida do individuo qualquer forma de pensamento,
sentimento ou atitude de fortune’s fool (0 bobo/o tolo da Fortuna). Dessa concepgao
de ensino também podemos dizer que agrega um aprendizado de independéncia e
resisténcia. O ensino cinico é um misto de conhecimentos fornecidos através dos
principios essenciais de cada uma das ciéncias ensinadas, atrelados a uma armadura
de vida. Para ilustrar o ensino cinico temos o exemplo de Didgenes quando é tutor
dos filhos de Xeniades. Didgenes fora vendido a Xeniades**®, e educava os meninos
sem priva-los dos conhecimentos sobre as coisas da natureza; porém, havia limites

ou uma reducdo da importancia destes na vida. O conhecimento tedrico e o

aparentemente baseada num principio filos6fico que indica como é possivel parecer viver
corretamente.” GOULET-CAZE, e BRANHAM, 2007, p. 32.

458 GOULET-CAZE, 2017, p. 387, nota 2. Também podemos ver essa mesma caracteristica
assumida por Socrates na Apologia quando exerce o papel de “moscardo”.

454 Agvog T fiv kotacofapedoactal Ty SAAov. kol Ty pév Evkieidov oxolv Eleye yolqv, TV 88
[M\Gtwvog dwtpipiyv katatpPnv. D.L. VI (24).

45 FOCAULT, 2011, p. 181.

456 D.L VI (36).
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treinamento atlético eram limitados para que 0s meninos apreendessem somente o
necessario para que, caso precisassem em alguma circunstancia de suas vidas,

pudessem fazer uso dos seus ensinamentos.

[...] Diégenes educou os filhos de Xeniades de tal maneira que,
depois de outras disciplinas, ensinou-os a cavalgar, a atirar com
0 arco, a lancar pedras e a arremessar dardos. Mais tarde, na
escola de luta, ndo permitiu ao mestre dar-lhes uma educacéo
atlética completa, mas apenas exercita-los até adquirirem a cor
avermelhada e as condi¢fes normais de salde. Os meninos
sabiam de cor muitos trechos de poetas e prosadores, além de
obras do prdprio Didgenes; ele os treinava todo o tempo para
terem boa memdria. Em casa ensinava-os a cuidar de si mesmaos,
a nutrir-se com alimentos simples e a beber apenas agua.
Cortava-lhes os cabelos bem curtos, privando-os de quaisquer
ornamentos, educando-os para andarem sem tdnica, descalgos,
silenciosos, e para cuidarem somente de si mesmos nas ruas;
além disso levava-os algumas vezes a cagar. Os meninos, por seu
turno, tinham grande consideragdo por Didgenes, e intercediam
por ele junto a seus pais.*®’

Diogenes ensinou aos filhos de Xeniades a se vestirem de maneira simples,
a ndo dependerem de servidores ou escravos, a cagar e a ocuparem-se com as suas
acoes do cotidiano, praticando todo o tempo sua autarquia. Dessa maneira,
Didgenes tinha a intengdo de que os filhos de Xeniades conseguissem a liberagéo e
0 despojamento da ostentacdo e do orgulho. O conhecimento s6 tem valor se torna
0 homem mais virtuoso, e dessa forma ele seria indispensavel no combate real da
vida®®,

O ensino cinico ¢ um ensino “relativamente” simples e pratico. Um topos
repetido com frequéncia é o do atalho ou caminho curto para a virtude. Na
concepcao cinica de ensino ha dois caminhos que podem ser vistos da seguinte

maneira: o caminho longo é o caminho do logos, isto é, através dos discursos e de

47 EpBovlog 8¢ onow év 1 émypagopéve Awyévoug Tlpdoig obtog dysv todg maidoc Tod
Eeviddov, peta T Aowmd poabnpoto inmevely, tofevew, oeevdovay, dxovtilew: Emert’ év T
TOAQIGTPQ OVK EMETPETE TM TUSOTPIPN AOANTIKAG dyely, GAL adTO HOVOV EpuOnpoTog Yapv Kol
evegiag. Koatelyov 8¢ ol maideg ToAAL TOMT®V Kol GLYYPAPEDY Kol TV avTod Aoyévoug, micdv
T' £p0dovV GUVTOUOV TPOG TO EDUVI-UOVELTOV ENMNOKEL &V oik® T' £61dacKe drokoveichot Ati] Tpodi)
APOUEVOLS Kol DO TtivovTag, &v xp@d Kovplag te Kol dkaAlmnictovg eipyaleto Kol dyitovag Kol
AvLTodNTOVG Kol olOTNA0VG, kab' avTovg PAEmovtog &v Taig 0001g. &&fye &' avtovg kol éml
Kuvnyéota. ol 8¢ kol aTod AloyEVoUC Emédetay EmotoDVTO Kol TPOC TOVE YOVENS AITNTIKGC E1YOV.
0 d' adTog ENGL TOPA TG Eeviddn Kol ynpdcot odTov Kol Bovovta Tagivat Tpog TdV vidY avToD.
D. L.VI (30-31).
458 «E esse tipo de aprendizado, aprendizado de resisténcia, de combate, aprendizado na forma de
uma armadura dada pela existéncia, que caracteriza o ensino cinico”. FOUCAULT, 2011, p. 182.
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uma educacdo enciclopédica se chega a virtude. O caminho breve ou curto é o
caminho mais arduo, consiste em praticas de despojamento e de resisténcia como
foi exigido aos filhos de Xeniades. O cinico ndo tinha um lugar especifico para
ensinar, como o Liceu ou a Academia. Era na &gora, nas pracas e na saida das
apresentacdes teatrais; esses eram 0s lugares onde aconteceria o ensino dirigido ao
publico em geral. As anedotas e as narrativas sobre determinadas atitudes eram

recursos pedagdgicos.

Essa tradicionalidade do ensino cinico, que passava por modelos
de comportamento, matrizes de atitudes, pois bem, ela adquiria a
forma seja de anedotas breves, chamadas khrefai e que contavam,
em algumas palavras, um gesto, uma réplica, uma atitude de um
cinico numa situacdo dada, seja de apomnemonelmata
(recordacg0es), relatos mais longos nos quais todo um episédio da
vida cinica era contado; eram também brincadeiras, anedotas
chamadas paignia, anedotas que faziam rir (paizen) e eram
espécies de khrefai, porém engragadas, irdnicas*®”.

As pagnias eram licbes sério-comico-criticas, as chreias eram
estorias que rememoravam modelos de conduta que deveriam ser imitados por sua
importancia e forca moral. De acordo com Braham*® o cinico desenvolveu um
conjunto peculiar de topoi retéricos, que incluia jogos de palavras, parddias,
obscenidades e gestos fisicos que acabaram por inventar o proprio Didgenes e por

consequéncia o cinismo*®t, Braham aponta trés caracteristicas da retdrica do cinico:

459 FOUCAULT, 2011, p. 185.

460 BRAHAM, 2007.

461 «A teoria retorica antiga reconhecia, claro, que chreiai podiam se referir a atos significativos com
tanta eficiéncia como a palavras. O quadro que surge da colecdo desordenada e repetitiva de
Didgenes Laércio é de alguém cuja filosofia se desenvolveu a partir de um processo continuo de
improvisagdo ad hoc, incluindo mesmo o0 que veio a ser visto como 0s seus principios mais
fundamentais. Em suma, a tradigdo das chreiai sugere que a invencdo mais brilhante de Didgenes
ndo foi um conjunto de doutrinas, muito menos um método, mas ele mesmo — uma demonstracéo
concreta, porém maleavel, de um modus dicendi, uma maneira de se adaptar verbalmente a
circunstancias (usualmente hostis). E esse processo de invencao, essa retdrica aplicada, que constitui
no discurso cinico, um processo em que estratégias de sobrevivéncia e estratégias retoricas
convergem e se misturam repetidamente” BRAHAM, 2007, p.102. Encontramos a seguinte
observacao na nota 22 (referente ao trecho citado): “Isso ndo impede Didgenes de ser um forte critico
da retorica de outros e dos retdricos em geral, como ndo impediu Platdo. C£.D.L. VI (47): “Aos
retéricos e todos os que falavam por fama, Didgenes costumava chamar ‘trés-vezes-
humano’[trisanthrdpous], querendo dizer trés-vezes-miseraveis [trisathlious].
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(1) pragmatismo?®?; (2) improvisacdo; (3) humor*®3, A espirituosidade e o humor
séo as caracteristicas fundamentais da didatica cinica. A fonte do humor cinico é a
recusa de Didgenes as categorias socialmente produzidas pelos seus
contemporaneos ‘“que faz de Didgenes uma figura inerentemente cdmica em
contraste — muitas vezes fisicamente — com o mundo social a sua volta™®, A
qualidade aleatoria da experiéncia (comumente conhecida entre 0s gregos como
tikhé) perfaz o enredo chreias e a incerteza radical da tikhé guia o pensamento
cinico®®®. Didgenes usufruia das situagdes de rejeicdo e desonra porque convertiam-
se em oportunidade de resistir “a tudo o que ¢ fendmeno de opinides, crengas e
convengdes™®®. A situacio de repldio ao cinico transforma-se em oportunidade
para exercer novamente o “aguilhoamento do homem a fim de que ele reencontre

os valores auténticos, que se encontre consigo mesmo®””.

Diogenes ¢
aparentemente punido pela sociedade que ri dele, que bate e o maltrata. “A alguém
que o atingiu com uma trave e depois gritou: Atencdo! Didgenes replicou: queres
atingir-me outra vez?**%, Faz parte da pedagogia cinica provocar a rejeicéo, ja que

a partir dessa situagé@o ele pode exibir 0 que a maioria rejeita ver na sua imagem

462 “Tgsa postura pragmatica implica que a argumentagéo é efetiva apenas em um contexto altamente
especifico, e é valiosa, como um ato, primariamente por seus efeitos, é distintamente retdrica em
seus pressupostos”. BRAHAM, 2007, p. 103.

463 BRAHAM, 2007. p. 112.

464 BRAHAM, 2007, p. 101.

465 «A incerteza radical conduz seguramente o tipo de pensamento improvisador e pragmatico que
estou atribuindo a Didgenes. Eu afirmo, porém, que essas qualidades ndo estdo apenas implicitas na
pratica. Em vez disso, Didgenes é representado como plenamente consciente do carater improvisado
e totalmente provisorio de sua filosofia.”” BRAHAM, 2007, p. 105.

466 A adoxia é a ma-reputacdo, é a imagem que se deixa de si quando se foi insultado, desprezado,
humilhado pelos outros, coisas essas que evidentemente jamais haviam recebido um valor positivo
entre 0s gregos e entre 0s romanos. N&o se podia evidentemente dar valor positivo a adoxia numa
sociedade em que as relagdes de honra eram tdo importantes, em que a gloria, a boa reputacdo, a
lembranca que a gente deixa na memaria dos homens era uma das formas de sobrevivéncia desejada.
Ora, a adoxia passa agora a fazer parte, precisamente, da vida despojada dos cinicos. [...]Para os
cinicos, a préatica sistematica da desonra €, ao contrario, uma conduta positiva, uma conduta que tem
sentido e valor. E temos ai, sem davida, algo extremamente singular em toda moral antiga e que faz
efetivamente dos cinicos uma exce¢ao”. FOUCAULT, 2011, p. 230.

467 Didgenes, que consagrou o desprezo por todas as convencdes sociais, fazia suas necessidades e
se masturbava em publico, multiplicando as provoca¢des. BRAHAM, 2007, p.106. ‘Um dia, um
homem o fez entrar em sua casa ricamente mobiliada e Ihe disse: - Mais do que tudo ndo escarres
no chdo — Didgenes, que estava com vontade de escarrar, escarrou no rosto dele, afirmando que era
o Unico lugar sujo que encontrara para fazé-lo. sicayoydvrog Tvog oToV €ic 0ikov TOAVTEAR Koi
KOAVOVTOG Tthoal, Emedn &ypéuyato, €ig v dyiv avtod Emtvoev, simmv yeipova TOmMOV un
g0pNKévVaL. o1 8¢ To0T0 AploTinmov Qooi. povinoag ToTé, “id avBpwmot,” cuveABovtov, KabikeTto i)
Boaktnpiq, gindv, “avBpodmovg ékdrieca, ov kabdppata,” d¢ enow Exdtov é&v 1d mpodte tdV
Xpedv. D.L.VI (32). Esse tipo de conduta é a ironia levada a seu paroxismo e destinada a
desmistificar os falsos valores.” MINOIS, 2003, p. 62.

468 mpoc tov dvTivatavia odTd Sokov, et eimdvto, “QvAatal,
uélkew;” D.L.VI (41).

EEINT3

AV yap pe,” €on, “maiewv
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escandalosa. Diogenes € a encarnacdo da pratica de tudo aquilo que as pessoas

admitem como principios em pensamento, mas que nio realizam em suas vidas*®®.

De acordo com Foucault, o cinismo seria o paradigma de uma tradicionalidade de

existéncia.

E a tradicionalidade de existéncia ndo se d4 como objetivo
atualizar um ndcleo de pensamento primitivo, mas rememorar
elementos e episodios de vidas, - da vida de alguém que
realmente existiu ou que existiu miticamente sem que isso tenha,
no fundo, nenhuma importancia -, elementos e episddios que se
trata agora de imitar, aos quais se tem de dar existéncia, ndo
porque teriam sido esquecidos como na tradicionalidade
doutrinal, mas porque nédo estariamos mais, agora, hoje, a altura
desses exemplos, porque um declinio, um debilitamento, uma
decadéncia levaram a perder a possibilidade de fazer a mesma
coisa. Digamos, de uma maneira esquematica, que a
tradicionalidade doutrinal permite manter ou reter um sentido
para além do esquecimento. A tradicionalidade de existéncia
permite, em compensacdo, restituir a forca de uma conduta para
além de um debilitamento moral*’

2.8.3 Aspecto politico

Socrates ndo é um filésofo que reflete sobre a politica de Atenas.
E o unico ateniense a “fazer as coisas da politica” (PLATAO,
Goérgias, 521d), a fazer a politica de verdade, que se opde a tudo
0 que se faz em Atenas sob o nome de politica. O encontro
primeiro da politica e da filosofia é o de uma alternativa: ou a
politica dos politicos ou a dos filésofos*™.

Ja vimos até aqui que o cinico se aproxima de Sdcrates quando trata de
espelhar a &skesis que pratica no éthos socratico, ao suportar condigdes ambientais
adversas, treinar para adquirir resisténcia aos acontecimentos mais inusitados, para
aguentar as agressoes advindas de outras pessoas que discordam dele, e também por
usar essas situacdes para mostrar a firmeza da atitude filosofica. O cinico reagia de

forma insolente e hostil, Socrates reagia de forma tdo firme quanto, porém de

469 «“A coragem cinica da verdade consiste em conseguir se fazer condenar, rejeitar, desprezar,
insultar, pelas pessoas a propria manifestacdo do que elas admitem ou pretendem admitir no nivel
dos principios. Trata-se de enfrentar a célera delas dando a imagem do que, a0 mesmo tempo,
admitem e valorizam em pensamento e rejeitam e desprezam em sua propria vida. E isso o escandalo
cinico”. FOUCAULT, 2011, p. 205.

470 FOUCAULT, 2011, p. 185.

41 RANCIERE, 2018, p. 8.
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maneira mais paciente*’2. Além dessas atitudes, o cinico reverbera 0 mesmo
distanciamento socratico da “politica oficial”, a proposta politica cinica tem ainda
mais forca no quesito anatréptikos*”® (o que joga para o alto ou que vira de ponta-
cabeca).

Entretanto quando se trata da “etiqueta social”, Socrates (que nao fazia suas
necessidades escatoldgicas em publico) e o cinico se afastam, devido ao carater
chocante das atitudes do cinico nesse quesito. Eles se aproximam novamente ao
criticarem duramente os valores perpetuados nas cidades existentes (D.L. VI, 61)
Didgenes e SAocrates criticam o livre curso de valores e de apetites que sao as causas
da disputa e da discordia que geram a violéncia de “todos contra todos”. O desprezo
de Didgenes pela vida politica, pelos jogos do poder e a rejei¢do a toda engrenagem
social, estd fundado na rejeicdo a busca incessante e sem limites de ter sempre mais
(pleonexia). O cinico despreza a opinido que os individuos tem sobre 0 que séo as
riquezas e o poder, e que se propaga sobre todo o aparelho politico. A opinido
equivocada sobre as riquezas levaria a identificar a politica com a arte de combate
Cujo o objetivo seria a pilhagem e a dominacdo exercida dentro e fora de um
territorio em nome do poder e da gldria; é a pleonexia que rege a concepcao da
“politica oficial”, a que consiste em exercer o poder sobre os individuos, seja por
um governante ou pelas instituicdes politicas, como um instrumento de violéncia
ao servico dos apetites, principalmente o da riqueza**. O cinico age da mesma
forma que o Socrates platénico nos didlogos Gorgias e Apologia, conforme vimos

no primeiro capitulo desta tese.

A violéncia que Didgenes condena ndo é, portanto, apenas aquela
de um homem que se comporta como um tirano, 'é também, e de
forma mais ampla, aquela que se mantém e se propaga em todo

472 Frequentemente sua conversa nessas indagacfes tendia para a veeméncia, e entdo seus
interlocutores golpeavam-no com os punhos ou lhe arrancavam os cabelos; ha maior parte dos casos
Socrates era desprezado e ridicularizado, mas tolerava todos esses abusos pacientemente. Incidentes
desse tipo chagaram a tal ponto que certa vez, suportando com a calma habitual os pontapés que
recebera de alguém, a uma pessoa que manifestou admiragéo por sua atitude o fildsofo respondeu:
“Se eu recebesse coices de um asno leva-lo-ia por acaso aos tribunais”? moAAGKic 8¢ Prodtepov év
Taic {nroeot dtokeyopevov kovdovAi-(esBat kai TopatiddesOat, T TAEOV TE YeEAGoOAL KaTappovoD-
pevov: kol mavta todta @épev aveSikdkme. 60gv kol Aoktiobévta, €medn MVECYETO, TIVOG
Bovpdoavtog, einelv, “ei 8¢ pe Ovog éadkrtioe, Olknv Gv avt@® EAdyyxavov;” kol tadto PEV O
Anpnftpog. D.L.II (21).

473 PLATAO, Gorgias, 481c.

474 «A esta politica de violéncia, Didgenes opde uma alternativa que consiste em 'lidar com os
homens' e 'agir em prol do melhor’. A cette politique de la violence, Diogéne oppose une alternative
consistant & ‘traiter avec les hommes’ et a ‘agir en vu du meilleur’” HELMER, E., 2018, p. 123.
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0 aparato politico e, portanto, em toda a sociedade. [...] A
violéncia exercida pelos poderosos é para Didgenes apenas a
manifestacdo em larga escala do que ¢ a violéncia social comum,
ambas derivadas da mesma fonte, a de uma opinido errénea
comum sobre o que é riqueza, poder e gléria*™

A rejeicdo cinica e a critica feroz a esses valores visam denunciar um cortejo
de alienagdes perigosas, e tem 0 objetivo de mostrar que a escravidao é o resultado
obtido pelos individuos “civilizados” e seduzidos, que se deixam governar pela
pleonexia. Pensando em assegurar prestigio e conforto, é da liberdade que estdo
abdicando. Segundo Goulet-Cazé, a rejeicao aos valores ditos civilizados levou o
cinico a proposicdo de uma nova politeia revolucionaria, na qual Didgenes
expressou suas ideias politicas e que se tornou famosa por causa do escandalo que
suscitou. Goulet-Cazé configurou a politeia cinica como uma politeia anarquica e
utopica; ndo por reivindicar um retorno radical a natureza*’®, mas porque pela
“permissdo” de atos como o incesto e a antropofagia 0 cinico quebrou regras de
suma importancia para a civilizagdo humana, e por isso a efetivagdo real dessa
politeia ndo seria possivel. J. Ferguson acredita que Didgenes propde uma utopia
inacessivel. Justamente por ser organizada de acordo com a natureza477, ela seria
uma desconstrucéo téo radical ao substituir uma legislacédo elaborada pelo homem
a partir de inumeras deliberacdes, pelas regras de uma natureza que € fruto da
interpretacdo e criacdo do cinico. S. Husson julga o valor politico da politeia de
Didgenes como uma poderosa reflexdo critica, porém, ndo teria uma contrapartida

efetiva como cidade real478. J. Moles acredita que a politeia € uma metafora da

475 «“La violence que Diogéne condamne n’est donc pas uniquement celle d’un homme qui se conduit
en tyran, ‘c’est aussi, et plus largement, celle qu’il entretient et propage dans tout 1’appareil politique
et, par I, dans toute la société. [...] La violence exercée para les puissants n’est pour Diogéne que
la manifestation a grande échelle de ce qu’est la violence sociale ordinaire, toutes deux puisant a
méme source, celle d’une commune opinion erronée sur ce que sont la richesse, le pouvoir et la
gloire” HELMER, E., 2018, p. 121.

476 “De acordo com Calicles a justica natural autoriza um homem poderoso a dominar seus
concidados e a satisfazer seus apetites sem restricio (PLATAO, Gorg. 491e-492c). Didgenes, com
base no material das suas historias, deriva uma mensagem moral bem diferente da sua polarizacdo
entre natureza e convenc¢do. Alguém que segue a orientacéo da natureza, como Didgenes a entende,
ndo terd interesse no ideal de liberdade de Calicles — adquirir o poder e os recursos para dar livre
vazdo a todos os apetites; ele limita seus desejos aqueles que a sua natureza prescreve. Ao examina-
los, descobre-se que esses desejos (de alimento, abrigo, sexo, companhia) podem ser satisfeitos por
apenas um minimo de provisfes prontamente acessiveis. Longe de exigir que o cinico busque os
seus interesses a custa dos interesses de outras pessoas, tudo o que a natureza exige dele é que cultive
a habilidade de se tornar totalmente adaptavel aos meandros da fortuna” (GOULET-CAZE &
BRANHAM, 2007 p. 45-46).

477 FERGUSON, 1975, p. 89-92.

478 HUSSON. S, 2015. A obra da autora ndo possui tradugdo para a lingua portuguesa, portanto,
todas as passagens citadas foram traduzidas pela autora desta tese.
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ética cinica479, e que viver de acordo com a natureza consistiria em amalgamar
toda a terra como um lar, havendo um regime de afinidade onde nédo héa distingéo
dos povos e uma atitude positiva em relagdo a comunidade das mulheres.480
Hoistad, por sua vez, cré que Didgenes descreveria uma comunidade limitada aos
filosofos*®. Dentre as interpretacdes apresentadas, foi Etienne Helmer*? quem
concebeu a interpretacdo que mais alinha o que pensamos a respeito da dimenséo

politica do pensamento e da proposta cosmopolita de Didgenes;

Longe de ser uma alternativa a politica, o pensamento ético de
Didgenes leva antes a uma politica alternativa que pode ser
resumida da seguinte maneira: encorajando todos a alcancar a
liberdade e a autossuficiéncia pelo controle virtuoso de seus
apetites e adotando uma vida simples, Didgenes se propde a
acabar com a violéncia engendrada na cidade pelos apetites mais
comuns, em particular o desejo de ter mais, a busca do prazer
sem restrigdes e todas as formas de escraviddo transmitida por
valores dominantes*®3

Novamente podemos constatar a convergéncia entre o Socrates que
vimos no didlogo Gorgias e Didgenes, juntos na luta contra a organizacdo social
baseada na tese da violéncia e do dominio, que afirma a supremacia da pleonexia,
da forca e da impunidade. Acreditamos que 0s pontos convergentes entre o cinico
e 0 Socrates platénico tenham sido apresentados até essa parte, através das provas
de resisténcia a sede, a fome, as intempéries, as frivolidades, e através da proposta
de uma politizacdo filosofica baseada na luta contra a pleonexia. Contudo, é
necessario mostrar as oposicoes e afastamentos entre Platdo e Didgenes. Suzanne
Husson, em seu livro La Republique de Didgenes*®* traz um bom direcionamento

para apresentarmos a distingdo entre o pensamento do cinico e o de Platdo sobre a

479 MOLES, 1995, p. 132.

480 “Didgenes defendia a comunidade das mulheres, e ndo reconhecia outro casamento além da unido
do homem que persuade com a mulher que se deixa persuadir. Consequentemente, os filhos devem
ser também comuns” (D. L. 6(72)).

481 HOISTAD, 1948. p. 138-146.

482 HELMER, 2018. p.109. A obra do autor ndo possui traducéo para a lingua portuguesa, portanto,
todas as passagens citadas foram traduzidas pela autora desta tese.

483 [ oin d’étre une alternative a la politique, la pensée éthique de Diogéne débouche plutdt sur une
politique alternative qu’on peut résumer de la fagon suivante: en incitant chacun a atteindre la liberté
et I’autosuffisance par la maitrise vertueuse de ses appetits et 1’adoption d’une vie simple, Diogéne
propose de mettre un terme a la violence engendrée dans la cité par les appétits les plus courants, en
particulier le désir d’avoir plus, la recherche du plaisir sans frein, et toutes les formes
d’asservissement véhiculées para les valeurs dominantes.” HELMER, 2018, p. 111.

484 HUSSON, 2015.
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relacdo entre 0 homem e a natureza, e as diferencas entre a politeia platonica e a
cinica.

Husson assegura que o cinico, esperava da natureza mais do que a satisfacao
das necessidades fundamentais, ele buscava uma resposta a questao da esséncia do
homem e questionava sobre o que é 0 homem e como é possivel defini-lo em sua
relacdo com os outros seres. O homem € o ser que consegue afastar-se da natureza,
através do nomos que regula o seu comportamento social, bem como as suas
representacfes psiquicas. Enquanto o instinto natural exibido pelo animal parece
invariavel e universal como o proprio kosmos, as leis e 0s costumes humanos sdo
peculiares a cada grupo, a cada cidade, sujeitos as variagdes da histéria. Os sofistas
evidenciaram a relatividade do nomos e tornaram problematica qualquer definicéo
da esséncia do homem concebida como expressdo de sua natureza. Husson afirma
que se alguém sustenta que existe a natureza humana, entdo a ideia de natureza ndo
pode mais ser pensada monoliticamente. Ao lado de uma natureza concebida como
um dado universal, sempre ja presente, se revela a existéncia de uma natureza que
é, sem estar imediatamente presente, uma natureza que o ser como presencga ndo é
mais suficiente para definir. “Se quisermos continuar a falar sobre a natureza para
0 homem, devemos repensar a natureza e o ser. Como sera definido o homem cuja
esséncia deve exceder o imediatismo natural? Como definir uma mistura de
natureza e anti-natureza?”*¢

Diz-nos a autora, que a solugéo platénica consistiu em orientar o0 homem
para a sobrenaturalidade que constitui a realidade inteligivel. O homem ndo é
imediatamente ele mesmo como um animal pode ser, porque ainda ndo € o ser
divino que foi feito para se tornar. O homem seria duplo, estando em contato com
a natureza sensivel tanto quanto chamado a realidade inteligivel. Ele transgride a
naturalidade imediata dos seres sensiveis e ndo € unissono com a sua natureza
imediata. Enquanto o animal imediatamente coincide com sua propria natureza que
0 governa inteiramente, 0 homem ndo tem essa intimidade inequivoca. N&o € a
natureza que o possui, mas é ele quem a possui, por isso também pode renunciar a
ela, pode corrompé-la, degrada-la. Ao contrario de outros seres vivos, 0 homem
pode viver na ignorancia ou na rejei¢do das leis de sua propria natureza. “Platao

procurou definir o homem por aquilo que o diferencia dos seres imediatamente

485<Comment se définira ’homme dont I’essence est d’excéder I’immédiateté naturelle? Comment
définir un mixte de nature et d’anti-nature?” HUSSON, 2015, p.9.
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naturais, fazendo de sua relacdo singular com sua propria natureza o proprio
contetido de sua natureza “8¢. O platonismo definiu que o homem seria o Gnico ser
senciente que ndo possui imediatamente sua propria natureza e este seria o sinal de

sua supremacia sobre todos 0s outros seres terrestres, de sua eminéncia ontoldgica.

A natureza e dignidade proprias do homem residiriam, portanto,
no dominio, na recusa e na superagao, pela razdo e pela vontade,
de toda natureza como um limite, acentuando ainda mais a
distancia que o separa de outros seres naturais terrestres e, em
particular, do mundo animal, 0 homem poderia reunir-se a sua
prépria natureza, em processo de desnaturacdo487.

Husson afirma que para Didgenes, a excecdo “platonica” que separa o
homem dos outros seres sencientes, ndo pode inferir nenhuma superioridade. O fato
do homem ndo possuir imediatamente sua prépria natureza ndo o torna
necessariamente melhor; talvez seja até o oposto. Contudo, para Platdo como para
Didgenes, 0 homem, enquanto parte da natureza, possui uma natureza que ele deve
perpetuamente conquistar e reconquistar, como se tivesse que demonstrar que é
digno de possui-la, que ele mesmo esta a altura de sua humanidade; a cidade seria
o lugar onde essa manifestacdo acontece. Porém, ao dar sentido a originalidade da

situacdo humana que os dois pensadores divergem.

Quando, no meio da praca publica, com uma lanterna acesa em
plena luz do dia, Di6genes sai em busca de um homem que é
realmente um homem, ele apenas nota amargamente a distancia
entre 0 homem e sua propria natureza, mas a solucdo que ele
propde para preencher essa lacuna é exatamente o reverso da
solucdo platdnica e de todas as relacionadas a ela*e®,

486«Bien plus, Platon a cherché a définir I"’homme par ce qui le différencie des étres immédiatement
naturels, faisant de son rapport singulier a sa propre nature le contenu méme de sa nature.”
HUSSON, 2015, p. 10.

487 “La nature et la dignité propre de I’homme résideraient ainsi dans la maitrise, le refus et le
dépassement, para la raison et la volonté, de toute nature comme une limmite. Ainsi, ce n’est qu’en
accentuant encore plus I’écart qui le sépare des autres étres naturels terrestres, et en particulier du
monde animal, que ’homme peut espérer rejoindre sa propre nature, en instance de dénaturation”.
Ibidem, p. 10.

488 “Lorsque, au milieu de la place publique, une lanterne allumée en plein jour, Diogéne se met en
quéte d’un homme qui soit vraiment un homme, il ne fait que constater amérement 1’écart entre
I’homme et sa prope nature, mais la solution qu’il propose pour combler cet écart est exactement a
I’inverse de la solution platonicienne et de toutes celles qui lui sont apparentées.” HUSSON, 2015,
p. 11.
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Querer que o homem encontre sua prépria natureza reafirmando ou
fortalecendo a lacuna entre os demais seres, seria um contrassenso para Didgenes.
Esta ndo é a situacdo que Ihe garantiria uma situacdo ontoldgica a parte dos outros
seres. O homem seria como que exilado da natureza, encerrando-se no circulo da
antinatureza forjado por ele mesmo. Segundo a interpretacdo de Husson, o cinico
acha que o homem so poderia reingressar na sua natureza aproximando-se de seres
que ja estdo em plena posse da propria, seres imediatamente naturais e, em
particular, animais, que partilham conosco a capacidade de experimentar prazer e

dor.

E claro, que tomar como exemplo um animal n&o pode significar,
para 0 cinico, imitar externamente seu comportamento: o
comportamento dos animais, na verdade, varia de acordo com a
espécie e € contraditorio entre si. Alguns animais sdo agressivos,
outros pacificos; alguns formam sociedades hierarquicas, outros
levam vidas solitarias; alguns séo predadores de outros; alguns
fogem da sociedade humana, enquanto outros a procuram#,

Para o cinico, o animal ndo € desprovido de ambiguidade, pois, pode ser
usado como paradigma negativo, simbolizando a degradacdo ou a estupidez*®.
Seria sobretudo uma questdo de imitar aquilo pelo qual os animais sdo consumados
possuidores, da prépria natureza, isto €, sua autarquia. O homem, por outro lado,
procurara preencher as lacunas de origem natural (por exemplo, a fome) por meios
ndo naturais (bolos de mel). Tanto assim que lemos a seguinte passagem de Husson:
“Diogenes proclamava frequentemente que os deuses haviam concedido aos
homens meios faceis de vida, porém os homens perderam de vista esse beneficio,
pois necessitam de bolos de mel, de unguentos, e de coisas semelhantes**

Os meios ndo naturais ddo origem a uma infinidade de desejos, isto €,
caréncias originadas ndo da natureza, mas da opinido (doxa). De acordo com

Husson, dentro de cada sociedade, a opinido substituird as demandas naturais por

489 “Certes, prendre exemple sur I’animal ne peut vouloir dire, poujr le cynique, imiter
extérieurement son comportement: les comportements des animauxs, en effet, varient en fonction
des espéces et sont contradictoires entre eux. Certains animaux sont agressifs, d’autres pacifiques;
certains forment des sociétés hiérarchisées, d’autres ménent une vie solitaire; certains sont
prédateurs d’autres proies; certains fuient la société de I’homme alors que d’autres la recherchent”.
Ibidem, p. 11.

490 Veja: FLORES, Olimar Jr. Cratés, la fourmi et I’escarbot, em Philosophie Antique, 5, 2005, p.
135-171.

491 2B60 moAMAKIC Aéyv TOV TdV avOpdrmv Blov padiov Hmd Tév Oedv Sed06c0m, dmokexpvEdot &'
avTov (nrodvtev pedinnkra kai popa kai ta taponinoia. D.L. VI (44).
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suas proprias demandas, que ndo sdo aquelas de sua prépria natureza, isto é,
distantes de si mesmas. Se a felicidade consiste em se reconciliar consigo mesmo,
as demandas da opinido procuram a felicidade precisamente onde ndo a encontram.
A opinido imita a natureza a0 mesmo tempo que a nega. A opinido, embora tenha
o carater particular, quando ela se impde a todos e ganha ares de universalidade
(como se surgisse espontaneamente nas comunidades humanas), o que ela
manifesta é a capacidade de ocultar as proprias origens historicas e culturais, para
gue uma vez implantada, haja aderéncia de forma esponténea e imediata nesse

pseudo-pensamento coletivo, que tenta substituir o natural.

A opinido é, portanto, uma segunda imediatez que vem substituir
a imediatidade natural, de modo que, para recuperar sua natureza,
sera necessario aprender a se libertar dela e a conceber uma
forma de vida politica que ndo seja governada por ela, mas por si
mesma, a verdade da natureza“®?.

Didgenes de Sinope quando se comprometeu a redigir uma Republica tendo
em vista uma cidade natural, proporia uma vida politica que seria governada pela
verdade da natureza, concebendo uma comunidade na qual os seres humanos
viveriam juntos segundo as regras da sua natureza, o que permitiria finalmente ser
eles proprios. A vida natural nos possibilitaria viver na melhor cidade que existe,
mesmo que ndo tenha nenhuma semelhanca com as cidades existentes, tanto que
pode parecer a negacdo de qualquer cidade. Entretanto, ndo podemos ignorar que
ao nos depararmos com a proposta cinica ndo conseguimos assegurar um objetivo
pragmaético que apresente solugdes para os problemas politicos que surgem nas
“cidades comuns” (compostas por homens comuns, cujos desejos levam
espontaneamente ao conflito, tanto interno quanto externo). A primeira vista, parece
mesmo, que o cinico negligenciou o lado pragmatico da reflexdo politica para
privilegiar o lado ético (principalmente quando afirma que apenas sabios convivem
na sua cidade), contudo, Platdo e Di6genes compartilham a questdo de saber qual
cidade permitiria a0 homem realizar sua virtude, questdo central para pensadores

socraticos e em particular questéo central da Republica de Platéo.

492 «L’opinion est donc une immédiateté seconde qui vient se substituer a I’immédiateté naturelle, si
bien que pour reconquérir sa nature il faudra apprendre a s’en libérer et concevoir une forme de vie
politique qui ne soit pas gouvernée para elle, mais para la vérité¢ de la nature”. HUSSON, 2015, p.
12.
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De acordo com Husson, do ponto de vista cinico, para que o homem
recupere sua propria natureza, € necessario inverter a direcdo do esforco
preconizado por Platdo. Mais do que outros, de fato, Platdo escolheu o caminho da
distancia do mundo natural, o que se reflete no nivel metafisico pela distin¢éo entre
ser sensivel e inteligivel. Contra a corrupcdo das cidades historicas, Platdo
prescreve o dominio de tudo o que tende ao inteligivel sobre tudo o que é fascinado
pela imediatez sensivel: no nivel individual, o dominio da parte racional da alma
sobre as outras duas.; no nivel coletivo, a hegemonia exercida pelo fildsofo
convenientemente educado. No entanto, os filésofos ndo sdo os Unicos cidadaos:
precisam, em primeiro lugar, dos servi¢os das outras classes da sociedade, para
poderem usufruir do lazer necessario a pratica da filosofia; mas, acima de tudo,
todos 0s homens nédo sdo chamados para a mesma forma de virtude. De acordo com
Husson, destes dois ultimos pontos - a definicdo do filésofo e a concepgdo de
virtude - emergirdo as principais diferencas entre Platdo e Didgenes, que explicam
por que este ultimo considerou conveniente escrever sua propria Republica.
Tratava-se de mostrar que a exceléncia platénica do homem é mal projetada, e que,
portanto, a cidade que deve permitir sua realizacdo tambem o é.

A distancia epistémica entre 0 nous e a sensa¢do e a distancia social entre
os possuidores das diferentes naturezas estdo mutuamente implicitas na concepgéo
da cidade platbénica; por isso é necessario estabelecer uma hierarquia claramente
diferenciada entre as vérias classes da sociedade, e se as diferentes naturezas se
imitam e procuram se fundir, elas ndo se igualam, mas se corrompem
completamente. Segundo Husson, a estrutura geral da cidade platénica é
caracterizada pela distancia e pela distin¢do, consequéncias da diferenca existente
entre as varias naturezas, cada uma mantendo uma distancia especifica em relacao
ao sensivel: tanto a distancia minima daquele que “deseja em demasia”, até a
distancia maxima do filésofo. Se pode haver varios graus de distancia com uma
natureza concebida através da lacuna entre o sensivel e o inteligivel, s6 ha um modo
possivel de coincidéncia com uma natureza, que seria nao admitir tal diferenciacéo
ontoldgica*®. E por isso que na cidade cinica ndo pode haver diversidade de classes
ou funcBes. Assim, rejeita-se o0 arcabouco geral da organizacdo politica platonica,

ou seja, sua estrutura hierarquica.

493 HUSSON, 2015, p. 13.
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De acordo com Husson, na Republica de Platdo, a hierarquia estrutural das
diferentes classes, tem a funcao de permitir uma unificacdo progressiva no interior
de cada uma delas. Platdo se esforca para descrever precisamente 0 modo de vida
comunitario dos guardides dos quais os filésofos virdo. A unidade desse grupo €
alcancada pela abolicdo das distancias sociais, criadas pela separacédo entre a esfera
privada e a publica. Didgenes sera capaz de retomar o que na reflexdo platonica
contribuiu para tal unificacdo, ao mesmo tempo que muda o significado e o escopo.
A cidade cinica ndo deve imitar, por sua ordem, uma unidade superior, nenhuma
transcendéncia paira acima da comunidade de sabios cinicos, de modo que seu
"estar junto™ ndo tende para a unidade, mas para a indistin¢do. Para que a indistin¢ao
natural se destaque da unificacdo platdnica, Didgenes rejeita as instituicoes
tradicionais, criticando o principio que as funda: a imposicdo de uma distancia
ontoldgica entre 0 homem e todos os seres naturais, em particular os animais. A
natureza traz cada individuo de volta a sua autarquia fundamental, abole as
diferencas de origem cultural e social, bem como as fontes de conflitos
interindividuais e intercomunitéarios, na comunidade de sabios cinicos ndo seria
mais necessario sequer pensar em um principio de unidade capaz de reunir membros
que ndo tém razdo para estar desunidos. “Didgenes falsifica o sentido ¢ a

modalidade da politica*®*”.

2.8.4 Aspecto econdémico

Em sua Republica, Didgenes teria proposto substituir pecas de
metal por 0ssos. Obviamente, ecoando a falsificagéo do dinheiro,
h& um convite a reflexdo sobre a relacdo entre valor e preco, bem
como sobre como um sistema econdmico, ao fazer valer pelo
preco, contribui para configurar as relacBes morais entre 0s
homens da cidade*®.

Segundo Helmer, a economia de Didgenes é uma dimensdo essencial de sua
politica porque diz respeito ao controle de nossos apetites, do qual depende nossa

relacdo conosco mesmos, com 0s outros e, portanto, com toda a sociedade. O cinico

494 «“Diogene falsifie le sens et la modalité de la politique”. HELMER, 2018, p. 146.
4% HELMER, 2018, p. 144.
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vive na cidade e ndo poderia desviar-se da esfera econdmica porque influencia
grande parte das relagdes humanas dentro da polis*®. Em vez de abolir as
instituigdes e os instrumentos econdmicos encontrados na maioria das cidades -
dinheiro, trabalho, comércio, escraviddo - Didgenes se propde a modificar a relacéo
gue mantemos com eles, a partir de uma transformacédo de nds mesmos e de nossos
ideais.

Didgenes principia na filosofia por um gesto critico ao nomisma de Sinope,
denunciando, primeiramente a falsa “medida” (nomos) que reside no excesso de
preconceito a sua condigdo de exilado, o exilio € abusivamente institucionalizado
na forma de uma convencédo que passa por natural aos olhos da maioria dos seus
contemporaneos. Além de criticar o preconceito sofrido, afirma Helmer que
Didgenes afronta o banco de Sinope, por ser o fiador do valor da moeda. O banco
é uma instituicdo ao mesmo tempo politica e econdmica que propaga por toda a
cidade uma falsa crenca que indiretamente gera violéncia*®’. Esta afronta significa
também atacar o instrumento de troca comercial e o padrdo econdmico do alegado
valor das coisas na forma de seu preco: “coisas muito valiosas, afirmava Didgenes,
vendem-se a preco infimo, e vice-versa; sendo assim, vende-se uma estatua de
bronze por trés mil dracmas, e um quarto de farinha por duas moedas de cobre”*%,

De acordo com Helmer, o que Didgenes denuncia, é acima de tudo, que o
preco que o dinheiro sustenta, esta na imaginacdo social que rege a valoracdo das
coisas*®. Segundo o autor, atacar a moeda é também atacar o trabalho e o comércio
como praticas econdmicas que consagram a riqueza como valor central da cidade.
De modo inverso, Didgenes propde a vida simples baseada na reducdo das
mediacOes entre a necessidade e 0s objetos de desejo, ou dito de outra forma, na
reducdo do nimero das préprias necessidades, que ira refletir na esfera econdmica,
pois Didgenes limita o trabalho a atividade minima exigida pela autarquia, por isso
ele ndo hesita em pedir dinheiro para a sua subsisténcia. E a rejeicdo a serviddo a
riqueza que explica porque Didgenes faca de tudo para limitar o trabalho®®. Platio,

por sua vez, viu na distribuicdo do trabalho - com base na amplitude das

496 1pidem, p. 144.

497 HELMER, 2018, p. 145.

498 1o moAloD &1 ToD undevog Eleye mumpdokesor kol EpmoAtv dvépiavta yodv Tpioyikiny
mnphokeoBat, yoivika &' dAeitdv 6vo yorkdv. D.L. (VI), 35.

499 HELMER, 2018, p. 146.

500 HELMER, 2018, p. 148.
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necessidades humanas alargada pela especializacao técnica (Rep. 11, 369b-373d) a
fonte da interdependéncia social. A proposta de Diogenes, ao contrario de Platao,
ndo consiste em confiar aos “especialistas” a tarefa de organizar uma economia
coletiva com vistas a autossuficiéncia da cidade. Pelo contrario, consiste, por um
lado, em limitar a0 méaximo a interdependéncia material®® entre os individuos por
meio de uma economia limitada aquilo que o individuo pode, até certo ponto, obter

para si, o que supoe que ele reduz ao maximo suas necessidades.”.

[...] H& ainda uma dimensé&o econdmica e, portanto, politica nessa
busca da autossuficiéncia individual, que permite a renovacao
das relacdes sociais em nome da paz e da felicidade, e isso, gracas
a uma ascese individual cujos efeitos se refletem em toda a
polis®2,

A mendicancia é uma pratica inclusa no projeto econémico do cinico. Faz
parte de um ponos que expde e prepara o cinico para os golpes da Fortuna, pois, ao
contrario da reciprocidade inerente as trocas monetarias econdmicas, 0 mendicante
ndo escolhe o0 que receber e nem mesmo tem certeza de que recebera alguma coisa.
De acordo com Helmer, Didgenes concebe a mendicancia como um novo modelo
de troca, que substitui a transicdo compensatoria da troca de mercado - um dado
por um retorno, mendigar desfaz a reciprocidade das trocas de mercado e a forma
particular de cooperacgéo - ou, do ponto de vista de Didgenes, de divisdo - social e
econdmica que ela se baseia na partilha de tarefas e na distribuicdo dos produtos do
trabalho. Di6genes desmistifica o valor convencional do dinheiro, doravante inutil,
ao indexar a avaliacdo relativa das coisas ou servicos ndo mais em qualquer
convencdo (nomisma), mas no critério racional e ndo relativo de autossuficiéncia
individual. Impede a acumulacgéo de dinheiro e os males morais, sociais e politicos

que isso acarreta.

Se necessitava de dinheiro Didgenes dirigia-se aos amigos
dizendo que ndo o pedia como doacdo e sim como restituicao.
(DL V1, 46)%03

501 “Também consiste, por outro lado, em desviar ou falsificar a funcfio e o valor social dos produtos
das artes mais complexas ou prestigiosas aos olhos da opinido comum”. “Elle consiste aussi, d'autre
part, a détourner ou a falsifier la fonction et la valeur sociale des produits des arts le plus complexes
ou les plus prestigieux aux yeux de I'opinion commune”. HELMER, 2018, p. 149.

502 1pidem, p. 149.

503 Xpnudrov dsopevog dmartely Edeye Todg @ilovg, ovK aiTsiv.
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O fil6ésofo pediu certa vez uma mina a um devasso, que lhe
perguntou por que dos outros pleiteava apena um dbolo, e dele
uma mina; Didgenes respondeu: “Porque espero receber dos
outros novamente, porém so Deus sabe se jamais receberei outra
esmola de ti”. (D.L.VI, 67)5%,

Didgenes rejeita o significado dado pela opinido comum, que julga a
mendicancia como um sinénimo de parasitismo e como ato vergonhoso, tal
renovacao do significado de mendigar torna possivel responder definitivamente a
objecdo segundo a qual a mendicéncia de Didgenes € incompativel com sua busca
pela autarquia individual. Mendigar como Didgenes o concebe é um ato politico:
transforma as relagbes sociais ao circular um sistema de avaliagdo no qual a
autarquia individual é precisamente a medida e suspende a violéncia engendrada
pelo desejo de acumular. Assim que podemos compreender o sentido da seguinte
observacao: “Didgenes inverte o sentido da mendicancia, substituindo a postura do
mendigo que implora pela do mendigo que aceita receber. [...] a ideia aqui é
legitimar a mendicancia concebendo-a como forma de troca e reciprocidade®.

De acordo com Helmer, esse € o gesto mais amplo de critica do cinico
dirigido a “moeda politica” (politikon nomisma), isto €, a todos os valores vigentes
na cidade. O cinico ndo visa criar uma moeda fiduciaria em uma sociedade utopica,
mas denunciar o valor materializado no dinheiro: os individuos acreditam
cegamente no valor do dinheiro e o levam a sério®%, isto que ndo tem mais valor

intrinseco do que uma pega num jogo regido por regras®’.

2.9 A cidade cosmopolita

Na verdade, enquanto a maioria dos homens vive sob o modo da
caréncia e se projeta na acumulacgdo indefinida de partes na va
esperanca de adquirir uma totalidade que sera para sempre
estranha para eles - um pouco mais de poder, riqueza, etc., nunca
dara todo o poder, toda a riqueza, etc. - o sabio cinico, ao
contrério, estabelece uma relacdo estreita em toda parte e com
tudo. Em outras palavras, 0 mundo - ndo as coisas em si, mas o

504 gomTov fTel pvdv: ToBopévou 8& S16 Tl Tovg Pev EAAovc OPOrOV oitel, odTOV 8& My, “OT1,” sine,
“mopa pEV @V ALV oAy EATil® Aafeiv, Topa 0& cod Bedv v yohvaot keitot i mdAy Ayopot.”
%05 “Diogene inverse le sens de la mendicité en substituant a la posture du mendiant qui quémande
celle du mendiant qui accepte de recevoir. [...] I’idée et ici de rendre legitime la mendicité en la
concevant comme une forme d’échange et de réciprocité.” HELMER, 2018, p. 151.

506 “Diggenes definia 0 amor ao dinheiro como a metrépole de todos os males”. TV @Aapyvpioy
gine untpodmOlY hvtov TV koxdv. D.L. VI, (50).

507 HELMER, 2018, p. 146.
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todo que elas compdem - forma uma totalidade que procede dele
porque deixa de apreendé-lo como uma justaposicdo de partes
gue se prestam a uma aquisicao sem limites. Além de nos lembrar
que os deuses sdo um modelo de autarquia a ser imitado, tal
raciocinio também prepara duas ideias expostas no restante da
passagem: por um lado, se os deuses sdo amigos dos sabios, nao
é impio pegar as ofertas dos templos, quando é por uma questéo
de proximidade, simplicidade e autarquia; por outro lado, se
"tudo pertence ao sabio", a politica do cinico deve ser na escala
do todo, chamada de cosmos %8,

Didgenes ndo se dedica a uma analise separada de cada tipo de governo e
dos valores que em cada um deles predominam, o importante consiste no exercicio
de uma cidadania pensada independentemente da natureza dos regimes e que deve
ser valorizada em todos os lugares. Didgenes conclui que os valores comuns, de
nobreza de nascimento, gloria e todas “as coisas do mesmo tipo” que sdo
estabelecidos como critérios de poder nas cidades comuns, prejudicam as cidades
porque mantém ai a ideia de mundo feita de uma justaposicdo de partes, o desejo
de acumulacao dessas partes € uma representacdo iluséria do todo que torna este
altimo inacessivel.

Ndo podemos ignorar, como bem ressalta Helmer, a dificuldade de
articulacdo entre, por um lado, o reconhecimento da necessidade da lei e da cidade,
e, por outro, a transferéncia do politicamente correto para o nivel do cosmos. O
cosmopolitismo de Didgenes ndo seria uma negacdo das cidades e suas
particularidades, consiste mais em saber fazer um cosmo localmente e de como
chegar a liberdade pela virtude e pela vida simples apesar das contingéncias ligadas

as circunstancias e a relatividade dos valores e costumes locais.

Ora, € precisamente esta articulacdo problematica que Didgenes
faz no termo “cosmopolita” ou “cidaddo do mundo”, que muitas
vezes tem sido interpretado, erroneamente, como a afirmacéo de

508 «En effet, tandis que la plupart des hommes vivent sur le mode du manque et se projettent dans
I’accumulation indéfinie des parties dans le vain spoir d’acquérir une totalité qui leur sera a jamais
étrangere — un peu plus de pouvoir, de richesse, etc., ne donnera jamais tout le pouvoir, tout la
richesse,etc. -, le sage cynique elabore au contraire un rapport de proximité partout et avec tout. En
d’autres termes, le monde — non pas les choses eles-mémes mais 1’ensemble qu’elles composent —
forme une totalité qui procede de lui parce qu’il cesse de I’appréhender comme une juxtaposition de
parties se prétant a une acquisition sans limites. Outre qu’il rappelle que les dieux sont un modele
d’autarcie a imiter, un tel raisonnement prepare aussi deux idées énoncées dans la suite du passage:
d’une part, si les dieux sont amis des sages, il ‘nest pas impie de prendre les offrandes dans les
temples, quando c’est par souci de proximité, de simplicité et d’autacie; d’autre part, si “tout est aux
sages”, la politique du cynique doit étre a 1’échelle du tout, nommé cosmos.” HELMER, 2018, p.
128.
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um principio politico negativo: Didgenes ndo seria de qualquer
cidade e ele rejeitaria qualquer cidade, isto seria confirmado pelo
trecho onde, citando versos da tragédia, ele se declara sem cidade
(apolis, D.L. VI, 38). Muito raro, o termo “cidaddo do mundo” ¢
proposto (e talvez cunhado) por Didgenes para transmitir e
sugerir a lacuna entre a dimens@o sempre local da cidadania e a
retiddo universal, porque racional, dos ideais éticos do
cinismo®%,

O cosmopolitismo é antes uma posicao critica que consiste em perceber cada
particularidade da cidade em que o cinico se encontra para determinar a forma
adequada e cada vez mais singular de atingir os fins éticos da vida cinica ali.
Tomemos como reflexdo politica as proposi¢fes radicais do cinico sobre o
casamento, a familia e o canibalismo. No pensamento cosmopolita de Didgenes ha
igualdade de todos os membros da familia, marido, esposa, pai, mae, filho, todas
essas fungbes com seus respectivos estatutos se encontram no mesmo plano, em
nome de um modelo de vida valido indistintamente para todos, diferentemente de
Aristételes que diferencia na Politica (1252a24-b27) todas as func¢des de cada
familiar, A ideia de que “tudo pertence aos sabios” favorece a extensao do sentido
de comunidade e da familia perante ao que esta fora dela, a0 mesmo tempo
abarcando as instituicdes sociais fundamentais das cidades onde o cinico se
encontra. A familia estabeleceria um vinculo que j& ndo se baseia apenas na
preocupacdo de sobrevivéncia, de heranca nem nos costumes e na lei, mas na
virtude e na ascese em vista da liberdade e da simplicidade. Além disso, longe de
abolir a familia, o cinico desloca as fronteiras que costumam separa-la do resto da

cidade, por uma nova articulagdo entre o privado e o publico.

[..] seu cosmopolitismo se abre assim desde o nivel elementar de
qualquer sociedade: o proximo e o distante ndo sdo mais
determinados pelas leis da cidade, que muitas vezes opbem a
unidade familiar privada a comunidade civica, mas pela
exigéncia de levar uma vida simples e virtuosa para desfrutar da
liberdade. Mas também abre, e no mesmo sentido, para outro
nivel, mais familiar aos nossos ouvidos modernos quando

509 «“Or ¢’est précisément cette articulation problématique que fait entendre Diogéne dans le terme
“cosmopolite” ou “citoyen du monde”, qu’on a souvent interprété, a tort, comme 1’anoncé d’un
principe politique négatif: Diogéne ne serait d’aucune cité, il rejetterait toute cité, ce que
confirmerait le passage ou, citant des vers de tragédie, il déclare étre sans cité (apolis, D.L. VI, 38).
Trés rare, le terme “citoyen du monde” est proposé (et peut-étre forgé) para Diogéne pour faire
entendre et donner a penser le décalage entre la dimendion toujours locale de la citoyenneté et la
rectitude universelle, parce que rationnelle, des idéaux éthiques du cynisme.” HELMER, 2018, p.
130-131.
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falamos de cosmopolitismo: o das relacGes entre as cidades, bem
como entre os individuos e as varias cidades®'°.

Quanto ao casamento, o cinico ndo aboliu mas alterou. Retomemos o
casamento de Hiparquia e Crates. Hiparquia queria de casar com Crates sem
aprovacdo da familia, Crates tentou persuadir Hiparquia a ndo se casar com ele
devido as condi¢des materiais que ela iria perder caso adotasse a vida cinica, porém,
se ela aceitasse as condi¢bes que ele lhe oferecia, o casamento poderia ser
consumado, e assim o foi. A cinicogamia e o0 engajamento no modo de vida cinico
é antes de tudo uma questdo de persuasdo (D.L. VI, 75-76). O “estar junto” se
realiza pela persuasdo. A persuasdo diz respeito ao desejo, a crenca e a uma boa
porcdo de confianca. No caso do casamento ao modo cinico, a persuasdo seria a
alternativa a restricdo social e a obrigacdo legal. Quanto aos casos de incesto e
canibalismo, sdo duas proposicdes polémicas que podem ser lidas a partir do viés
da provocacdo tedrica.

Outra hipotese de leitura seria conceber o imperativo atribuido a
Di6genes menos como um programa a ser executado do que
como uma de suas habituais provocagdes tedricas. Por um
exagero que leva aos limites do pensavel. [...] A autorizagdo do
canibalismo também pode ser considerada um exagero com a
intencdo de provocar reflexdo. [...] Sexualidade incestuosa e
canibalismo: dois casos extremos usados por Didgenes, ndo para
dar diretrizes, mas como provocagdes criticas que nos convidam
a repensar a distribuicdo do préximo e do distante®?,

2.10 Exercicio de cidadania

510 <[] Son cosmopolitisme ouvre ainsi dés le niveau élémentaire de toute societé: le proche et le

lointain ne sont plus déterminés par les lois de la cité, qui souvent opposent la cellule familiale privée
a la communauté civique, mais par I’exigence de mener une vie simple dans la vertu en vue de jouir
de la liberté. Mais il ouvre aussi, et dans le méme sens, & un autre niveau, plus familier a nos oreilles
modernes quando on ‘voque le cosmopolitisme: celui des relations entre les cités, ainsi qu’entre les
individus et les diverses cités.” HELMER, 2018, p. 139.

511 «“Une autre hypothése de lecture serait de concevoir I impératif attribué a Diogéne moins comme
un programme a réaliser que comme ’une de ses provocations théoriques coutumicres. Par une
exagération conduisant aux limites du pensable. [...] L’autorisation du cannibalisme pourrait, elle
aussi, étre ténue pour une exagération destinée a provoquer la réflexion. [...] Sexualité incestueuse
et cannibalisme: deux cas extremes utilisés par Diogéne, non pour donner des directives, mais
comme de provocations critiques invitant a repenser la distribution du proche et du lointain.”
HELMER, 2018, p. 136-137. Cf. D.L. (VI), 35.
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De acordo com Helmer, sdo duas situacfes que mostram bem e definem o

exercicio de cidadania de Didgenes: o exilio de Sinope®?

e a apropriacao de lugares
publicos e privados nas cidades. As anedotas confirmam que Didgenes, frequentava
os locais publicos, privados e domésticos e os usava indistintamente para comer,
dormir, se masturbar e discutir (Cf. D.L.VI, 22, 46). Di6dgenes altera os valores e a
funcdo dos lugares da cidade e o que eles encarnam e disseminam, para dar-lhes um
valor de uso de acordo com seu projeto ético que consistiria em abolir a fronteira
aceita entre os registros doméstico e politico, privado e publico, para desfigurar o

privado e o publico, o profano e o sagrado, o doméstico e o lugar politico.

Ele costumava fazer tudo em publico, inclusive os trabalhos de
Deméter e de Afrodite, e se justificava com o0s seguintes
argumentos: “se fazer as refeigdes ndo é absurdo, entdo, nao é
absurdo fazé-las na praca do mercado. Costumava masturbar-se
em publico e ponderava: “seria 6timo se pudéssemos aplacar a
fome esfregando o estbmago.5?

Em se tratando da agora, Didgenes abole a fronteira do lugar central da vida
civica que concentra as atividades politicas, econémicas e sociais da cidade. Na
agora ndo seria apropriado comer, entretanto Didgenes faz sua refeicdo 1a. O cinico
se apropria da centralidade simbdlica do lugar esvazia-a de seus valores e de suas
funcBes aceitas, inscreve nela um lugar domeéstico, ele préprio a transforma em
nome dos seus principios éticos. No mesmo movimento, 0 cinico ndo nega o
ambiente doméstico (oikos) mas exige sua transformacgao em um lugar de liberdade,
pelo afastamento das opinides que, dentro dele, reafirmam a serviddo. Quanto aos
lugares sagrados, Di6genes mora em um jarro no centro da cidade, mais exatamente

no Metréon (DL VI, 23), templo dedicado a Cibele, a mée dos deuses.

Tais condutas ndo sao um apelo a supresséo dos lugares publicos,
mas levam em conta a sua particularidade, um exercicio politico
que consiste em torna-los espacos abertos a vida cinica. O

512 «“Cet exil n’est qu’un cas particulier de son cosmopolitisme, lequel est une appréhension
rationnelle et neuve du local & la lumiére des circonstances, au nom de la finalité de 1’éthique
cynique”. “Este exilio é apenas um caso particular do seu cosmopolitismo, que ¢ uma apreensao
racional e nova do local a luz das circunstancias, em nome da finalidade da ética cinica.” HELMER,
2018, p. 142.

513 gimBetl 8¢ mavto molslv &v T® pécw, Kol T8 ARUNTPOC Kol T8 AQPOdiTnc. Kai To100TOVS TIVAK
Np®OTA AdYoVg” €110 Aplotdv PNdev €in dromov, 00d' &v dyopd oty dtomov: ovk €0Tt &' dtomov T
apioTdv: ovd' v dyopd Bpa Eotiv dTomov. yepovpydV &' &v péow cvveyde, “sie Mv,” Eleye, “xod
TNV Koo mapa Tpiyapevov tod Apod movcachor” avapépetor 08 Kol dAA €ig odTOV, O LoKpOV
av €in xataréyew molda dvta. D.L. VI (69).
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cosmopolitismo de Didgenes opera até mesmo no lugar que é seu
lar®4,

O cosmopolitismo de Didgenes consiste em fazer de qualquer cidade e de
qualquer lugar um cosmos expressando em palavras e exercendo em atos uma
forma de cidadania pela qual ele articula lugares particulares por definicdo, de
natureza e extensao variaveis, a um pensamento racional que, ao ordena-los ao
escopo da ética cinica, faz de cada um deles um mundo onde tudo pode ser para 0s
sabios. De acordo com Helmer, a chave do pensamento politico de Didgenes esta
justamente na afirmacio “tudo pertence ao sabio”>*> O poder que Didgenes esta
requerendo tenciona tornar os seres humanos capazes de livrarem-se das opinides
que circulam pelas outras cidades, estimulando neles o poder da razdo®® opinides
que nutrem valores que so despertam a competicdo e a violéncia, tornam impossivel
o alcance de “tudo ¢ para o sabio”. O que estd sendo oferecido pelo cinico ¢ um
“aprendizado de liberagdo”, ou seja, liberar-se do poder exterior das opinides (de
riqueza, poder, honra e gléria) que acabam por impedir, ou pelo menos dificultar,
que ali alguém se torne sabio. Tudo pertence aos sabios, poderia ser dito da seguinte
maneira: tudo é do sabio. Dizer que tudo é do sabio ndo designa tanto uma relacéo
de propriedade ou posse, mas uma relagdo com o mundo onde o homem sabio, em
toda parte esta em casa. E preciso relembrar, que o sabio em questio também é uma

alteragdio “cinica”. Aqui de modo algum o sabio ¢ “estruturalmente silencioso®’”,

51855 5195

“fala por enigmas>=®” e diz “a verdade sobre o ser das coisas e do mundo

A proposta de transgressdo dos valores engendrada pelo cinico que
apresentamos em quatro aspectos: filosofico, pedagogico, politico e econémico,
todos ancorados na “alteragdo da moeda” e que culmina em uma cidade de séabios,

sera ela uma utopia? Sem dudvida depois da obra de Thomas Moore>?° , esta nogéo

514 “De telles conduites ne sont pas un appel a supprimer les lieux publics mais, par la prise en
compte de leur particularité, un exercice politique consistant a en faire des espaces ouverts a la vie
cynique. Le cosmopolitisme de Diogene opere jusque dans le lieu qui lui sert de maison”. HELMER,
2018, p. 143.

515 “Didgenes sustentava que tudo pertence ao sabio, [...] tudo pertence aos deuses; os deuses sdo
amigos dos sabios; os bens dos amigos sdo comuns; logo, tudo pertence aos sabios.” Ilavto t@v
coP®V val Aéymv Kai T0100TOVE AOYOUG £pOT@Y 0fovg Sve TPostpiKatey: TavTa TdV Bsdv SoTt
@ilot 8¢ tolg 60Ol ol Ogoi- Kowd 6 T TV Pilwv: mhvta dpa v copdv. D.L. VI (72).

516 HELMER, 2018, p. 123.

517 FOUCAULT, 2011, p.17.

518 |bidem, p. 17.

519 |bidem, p. 17.

520 MOORE, 2004.
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foi bastante difundida na cultura ocidental. Mas o que representa dizer que algo é
utopico? Para responder essa pergunta convem expor algumas defini¢cdes do termo.
M. Finley®?! qualifica como género utépico, a descricio de uma sociedade sem
realidade empirica, todo pensamento utdpico possui uma parte de imaginacao, de

sonho, é o desejo de uma vida e um mundo melhor®?2. Incluidos nessa qualificagio

523 524

estdo a ilha dos Feécios na Odisseia®? a descricdo da Atlantida®?*, a Republica®® e
as Leis®?® de Platdo. De acordo com Husson®?" a nogdo de Finley é muito ampla e
ndo nos permitiria distinguir entre tratados sobre o pensamento politico de fic¢Bes
com alcance filosofico ou ficgdes simples que ndo tém outra ambigdo sendo nos
apresentar a um mundo imaginario. A autora entdo prop6e uma definicdo um pouco
mais restrita. Husson propde distinguir o utopico do maravilhoso, deixando de lado
as historias que, por exemplo, pintam um quadro de natureza extraordinariamente
generosa que liberta os homens do arduo trabalho do campo ou que atribui aos
habitantes de tais lugares caracteristicas fisicas incomuns e, na maioria das vezes,
vantajosas em comparacdo com os limites da constituicdo humana. De tais
descricdes de sociedades, cuja felicidade excepcional seria devido ao fato de elas
inicialmente ndo conhecerem as condi¢Ges da vida da humanidade na terra, serdo

chamadas de ficgcdo utdpica e ndo de utopias em sentido estrito.

Uma utopia serd, portanto, a descri¢do de uma sociedade mais
perfeita do que as sociedades existentes: ndo tem realidade
empirica, ndo tem lugar, ou esta situada em um nédo-lugar ficticio,
mas gue se encaixa em um cenario natural e humano
fundamentalmente idéntico ao nosso. O pensamento utopico
enraiza-se, portanto, na reflexdo sobre a contribuigdo do homem
ao seu meio natural e as suas relagdes mutuas, com o objetivo de
conceber uma sociedade livre dos vicios e defeitos das
sociedades reais®?®,

521 FINLEY. 1967, p.3-20; FINLEY, 1975, p. 178-192.

522 FINLEY, 1967, p. 3.

528 HOMERQO, Odisseia. t. II, VII, 144 sq.

524 PLATAO, Timeu - Critias, Traducéo do grego, introdugo e notas Rodolfo Lopes. Coimbra:
ECH, 2011.

525 Op. cit.

526 Op. cit.

527 HUSSON, op. cit., p. 89.

528 Une utopie sera donc la description d’une société plus parfaite que les sociétés existentes: elle
n’a pas de réalité empirique, de lieu, ou bien se situe dans un non-lieu fictif, qui toute fois s’insére
dans un cadre naturel et humain fondamentalement identique au nétre. La pensée utopique prend
donc racine dans une réflexion sur ler apport des hommes & leur environnement naturel et sur leus
relations mutuelles, dans le but de concevoir une société exempte des tares et défauts des sociétés
réelles. Ibidem, p. 89.

163


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1612956/CA


PUC-Rio- CertificacaoDigital N° 1612956/CA

Husson propde outra definicio mais delimitada do termo utopia. E possivel
diferenciar o género utdpico das obras de reflexdo politica a partir principalmente
de um critério estilistico. De acordo com a autora, um tratado de filosofia politica
se propde a estudar os costumes e instituicbes de uma utopia, no sentido mais
estrito, em que a utopia apresenta uma sociedade melhor como ja realizada, na
maioria das vezes na forma de um diario de viagem em um pais até entdo
desconhecido®®®. A utopia por sua vez quando ndo pertence a categoria do
maravilhoso, pertence a do imaginario, pois descreve como existente um lugar
ausente desse mundo, que pode ser um outro lugar radical, um lugar nenhum, que
ela pode criar do nada, um mundo que pode ser analisado num tratado politico.
“Uma utopia €, portanto, a descricdo de uma sociedade mais perfeita do que as
sociedades existentes, mas literalmente apresentada como real e pertencente ao
nosso universo>”,

Husson defende que a Republica de Didgenes, por um lado ndo pode ser
considerada uma utopia, principalmente se levarmos em conta o sentido mais
restrito do termo, a politeia do cinico é uma obra de reflexdo politica e que se
aproxima da Republica de Platdo®!, pois a Republica de Didgenes ndo é uma
narrativa de viagem em um territdrio imaginario, e sim um questionamento
legislativo: que leis devem ser estabelecidas para que uma cidade permita aos
homens viverem juntos pacificamente? Quais seriam as leis da cidade verdadeira
que, € claro, ndo existe, mas cuja existéncia podemos imaginar racionalmente?.
Platdo tentou responder e demostrar a possibilidade da transicdo de uma cidade
“real” para a cidade justa e ideal pela mediagao do rei filosofo (Rep. VI, 498c). Se
compararmos os dois projetos, a Republica de Didgenes seria mais utopica que a de
Platdo (que fornece um contetido programatico). Entretanto se aplicarmos o critério
que identifica a utopia como a descricdo de uma sociedade mais perfeita que as
sociedades existentes, tanto a Republica quanto as Leis pertencem a esse género,
mas a Republica de Didgenes por ndo apresentar um contetdo programatico, pode
ser considerada mais utopica que a de Platdo, apesar de ndo representar uma

sociedade irreal, ele ndo considerou que a cidade dos cdes devesse um dia ser

529 \Ver: MOORE, 2004, p. 87.
530 «“Une utopie est donc la description d’une société plus parfaite que les sociétés existentes, mais

littérairement présentée comme réelle et appartenant a notre univers”. HUSSON, 2015, p. 90.
%31 HUSSON, 2015, p. 91.
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realizada. Dito de outra maneira, a afirmacéo do programa de sua fundacéo é valida

por si mesma, independentemente de qualquer realizacdo possivel.

Devido as evidéncias limitadas de que dispomos, ¢é
reconhecidamente dificil para nds encontrar uma resposta
definitiva para essa questdo. Entretanto, certos sinais nos levam
a pensar que Didgenes nao deveria realmente procurar fundar
uma comunidade de sabios. Em primeiro lugar, nem ele nem os
seus discipulos parecem ter procurado fundar uma “Cinicopolis”
ou uma “Didgenopolis”, como Platdo querendo aconselhar o
tirano Dionisio ou Plotino na busca de uma “Platonopolis”. Por
outro lado, Didgenes repeliu seus discipulos com muita

constancia e muito pouco proselitismo para néo ser indiferente a
532

eventual realizacdo de uma comunidade de sabios”>“.

Como, entdo, poderiamos entender que Didgenes escreveu uma Republica
gue ndo se orientava especialmente a acdo e a realizacdo? N&o estava ele cometendo
uma das falhas que procurou denunciar? Qual poderia ser o objetivo ou os objetivos
dessa obra? Um dos objetivos possiveis seria parodiar a Republica de Platdao®®. A
parddia opera por duas diretrizes basicas: 0 exagero e a subversdao. O exagero
consiste em ampliar os tragos caracteristicos da fala ou do pensamento parodiado,
a ponto de assumirem um aspecto artificial ou mecénico. A subversao, por outro
lado, consiste em transcrever em registro baixo, vulgar, ilegitimo, o que no discurso
parodiado se expressa em um registro valoroso. A parddia desencadeia um riso
devastador, que é alimentado por aquilo que se diz respeitavel. Ela mostra o quanto
a legitimidade dos discursos ‘“‘autorizados e respeitaveis” sdao de fato irrisorios
porque ndo se baseiam em nenhum fundamento, exceto na credulidade daqueles
que reconhecem neles qualquer autoridade. A titulo de clareza nessa argumentacéo,
podemos ver esse tipo de “riso” pela Otica de Henri Bergson. Em seu ensaio,
Bergson legou-nos uma interpretacdo sobre a fungéo social do riso. Por exemplo,
no caso da sociedade ateniense que adora a bajulagdo, o luxo e a exibigcdo nas

assembleias e tribunais, estas seriam as representacOes de prazer e felicidade que

532 «“Etant donné le peu d’élements dont nous disposons, il nous est certes difficile de trouver une
réponse définitive a cette question. cependant certain signes nou laissent penser que Diogéne ne
devait pas réelement chercher a fonder une communauté de sages. Tout d’abord ni lui ni ses disciples
ne semblent avoir cherché a fonder une “Cynicopolis” ou une “Diogénopolis”, a I’exemple de Platon
voulant conseiller le tyran Denys ou bien de Plotin cherchant a fonder une “Platonopolis”. D’autre
part, Didgene repoussait ses disciples avec trop de constance et trop peu de prosélytisme pour ne
pas étre indifférent a la réalisation éventuelle d’une communauté de sages”. Ibidem, p. 91.

%33 HUSSON, 2015, p. 93.
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seduzem a opinido publica. Bergson chamaria essas representagdes de “vicios

99 <¢

comicos”, “aqueles que sdo trazidos de fora, como uma moldura pronta, na qual nos

inserimos”%*: 0 automatismo desses vicios transforma-se em um mecanismo

risivel, porque ja ndo € vida “é automatismo instalado na vida, imitando a vida’®%,

E que a vida bem viva ndo deveria repetir-se. Quando ha
repeticdo, similitude completa, suspeitamos do mecanismo a
funcionar por tras do que esta vivo. Que o leitor analise sua
impresséo diante de dois rostos que se assemelhem demais:
pensara em dois exemplares tirados de um mesmo molde, ou em
duas impressGes do mesmo cunho, ou em duas reproducdes do
mesmo cliché; enfim num procedimento de fabricag&o industrial.
Essa inflexdo da vida na direcdo da mecénica é a verdadeira
causa do riso®®. E o riso serd bem mais intenso ainda se ndo nos
forem apresentadas em cena apenas duas personagens, COmo no
exemplo de Pascal, porém vérias, 0 maior nimero possivel, todas
semelhantes, personagens que vao e vém, dangam, mexem-se
juntas, assumindo ao mesmo tempo as mesmas atitudes,
gesticulando da mesma maneira. Ai pensaremos distintamente
em marionetes. Fios invisiveis nos parecerdo interligar os bragos
de uma aos de outra, as pernas de uma as de outra, cada musculo
de uma fisionomia ao masculo analogo da outra: a inflexibilidade
da correspondéncia faz que a maleabilidade das formas se
solidifique por si mesma diante de nossos olhos e que tudo
endureca em mecanismos. Tal € o artificio desse divertimento
grosseiros®

Interpretar a Republica de Didégenes como uma parddia da obra homénima
de Platdo é vélida contudo um tanto insuficiente ao nosso ver. Que a parddia tenha
por funcdo mostrar que a Republica de Platdo possa ter adotado bases erréneas e
gue uma comunidade politica harmoniosa sé pode ser composta por sabios cinicos
e que, sem essa primeira condicao, qualquer tentativa de conceber uma comunidade
politica digna desse nome (uma comunidade verdadeiramente humana) esta fadada
ao fracasso € uma interpretacdo bastante plausivel. Entretanto acreditamos que a
politeia do cinico ndo é somente uma parddia gque esta direcionada a Platdo, depois
de tudo que vimos até aqui, a Republica do cinico comporta uma dimens&o politica
essencial. E um projeto de uma mudanca geral no sistema social, a sua positividade
é que nos permite compreender a cidade e a vida que nela vivemos, bem como a

sua capacidade de as transformar a partir da diminuicdo da dependéncia dos bens e

534 BERGSON, 2001, p. 11.
535 1hidem, p. 24.
536 1bidem, p. 25.
537 |bidem; p. 26.
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das opinides que pode ser elaborada através do trabalho de ascetismo relativo a
preparacdo para os golpes da Fortuna. Mesmo que todos os homens fossem capazes
de tal autarquia, ela ndo aboliria as relacBes sociais, morais e econdémicas que
formam o tecido da vida na cidade, ou, para Didgenes, da politica. Pois mais do que
no exercicio centralizado e vertical do poder, é sobretudo na dindamica horizontal

das relacOes sociais que ele a situa.
2.11 Didgenes e Socrates: proximidades e afastamentos

Esse principio, de ‘mudar o valor da moeda’, foi utilizado
regularmente na tradi¢do cinica com duas finalidades. Primeiro,
equilibrar, aproximar, estabelecer uma simetria entre Socrates e
Dibdgenes. Assim como Soécrates havia recebido do deus de
Delfos essa profecia, essa indicagdo, essa assinalacdo de papel de
que era 0 mais sabio dos homens, do mesmo modo Didgenes,
indo a Delfos e perguntando aos deuses sobre si proprio obtém
esta resposta: ‘mudar, alterar o valor da moeda’. Socrates e
Didgenes, pois, um e outro, receberam uma missdo. Essa
simetria, essa proximidade de Socrates e Didgenes sera mantida
ao longo da tradicéo cinica®.

Querofonte, um amigo de Sécrates foi ao oraculo de Delfos e perguntou:
que grego seria mais sabio do que SAcrates? E a resposta foi a seguinte: ninguém é
mais sabio do que Socrates (Apologia 21a). Segundo Foucault, apds receber a
resposta enigmaética do deus, Sécrates ndo se prop0s a dar uma interpretacdo sobre
0 enigma oracular, nem tentou adivinhar ou dar sentido ao que o deus disse, ele ndo
teve uma atitude habitual em relacdo a palavra do oraculo. A atitude socréatica é
absolutamente diferente. O filésofo vai empreender uma busca para testar e por a

prova a verdade do oréaculo.

Trata-se de discuti-lo. E essa busca assume a forma de uma
discussdo, de uma refutacdo possivel, de uma prova que vai fazer
valer a palavra do ordculo, ndo no campo de uma realidade em
que ele vai efetivamente se efetuar, mas no campo de uma
verdade em que se podera aceita-lo como um logos verdadeiro
ou ndo. Interpretacdo e espera no campo do real é a atitude
ordinaria. Busca e prova no jogo da verdade, ¢é essa a atitude de
Socrates em relacdo a profecia. E esse o primeiro momento da
atitude socrdtica, da veridiccdo socratica e da missdo que
Sécrates recebeu de dizer a verdade>°.

538 FOUCAULT, 2011, p. 198.
3% FOUCAULT, 2011, p. 72.
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A busca verificadora da verdade é feita por meio de uma investigacdo
(episképsis)®*® em que Socrates empreende o exame dos outros em comparagio
consigo mesmo. SAcrates executa um percurso atraves da cidade entre diferentes
categorias e individuos®®. O estadista, 0 poeta e 0 artesdo representam essas
categorias, 0 exame socratico consiste em provar o que essas almas sabem e nédo
sabem, a respeito do proprio oficio, da atividade que exercem e principalmente a
propdsito de si mesmas para assim poder confrontar essas almas com a sua propria

alma, dessa forma seria possivel provar a verdade do que disse o oraculo.

E, Sdcrates, portanto, que ia modestamente verificar se o oraculo
dizia a verdade, quando afirmava que era 0 mais sabio dos
homens, e procurava mostrar, fazer valer sua prépria ignorancia
diante do suposto saber dos outros, Sdcrates finalmente aparece
como sendo, de fato, aquele que sabe mais que 0s outros, pelo
menos por saber sua prépria ignorancia. E é assim que a alma de
Socrates se torna a pedra de toque (basanos) da alma dos
outros®2,

E dessa investigacao, dos exames empreendidos por Socrates, verificando a
verdade dos saberes e expondo a ignoréancia alheia, que Ihe renderam animosidades
das quais Meleto e Anito compartilham, e contras as quais Sdcrates esta a se
defender®2. De acordo com Foucault, diferente da decisio orientada pelo daimon,
aquela que levou Socrates a ndo participar da vida politica ateniense por conta do

risco de morte que poderia lhe atingir, nesse caso SOcrates ndo mede as

540 Cf. PLATAO, Apologia, 22e.

541 Cf. PLATAO, Apologia, 21c-22€.

542 FOUCAULT, 2011, p. 73.

543 “Mas eu julgo que niio querem dizer a verdade, porque é evidente que tentam fingir que sabem
sem nada saberem. E desta maneira, como sdo persistentes, esforcados e em grande nimero, falam
veementemente, persuasivamente de mim, tendo-vos enchido os ouvidos desde ha muito tempo com
insistentes caltinias. Por causa disto, ndo s6 Meleto, como Anito ou Licon me caluniaram. Meleto
por me detestar como os poetas; Anito em nome dos artesios e dos homens de estado; e Licon em
nome dos oradores. E é por causa disto que, como ao principio vos disse, me espantaria, se em pouco
tempo fosse capaz de vos libertar de uma caltinia que se tornou tdo grande.” ta yap dAn6f oiopon
ovK Ov €0€Lotev Ayetv, BTL KATAOMNAOL YiyvovTal TPOGTOLOVUEVOL HEV €idEval, E100TEG 08 0VOEV. (Te
o0V olpat GIAOTIHOL VTeC Kol GPodpoi kai moAloi, kol cvvtetopévag kol mOovedc Aéyoviec mepl
guod, dumenMikacty DUGY TO OTO, Kol TaAo Kol cQodpde SaPdiloviec. &k ToVTOV Kol MEANTOG
pot €mébeto Kai Avutog kol AVkmv, MEANTOG HEV VIEP TV TomT®dV AYOOUEVOG, AVvuTOoC 08 DIEp
TOV NUIOVPYAY Kol TV ToAMTIK®Y, AVKoV & dep TV pntdpov: dote, Omep ApYXOLEVOS £YD
Eleyov, Bowpaloy' dv i 0l6¢ T v &y DudvV tavTnv TV Stoforyv éEshécBon &v oBtwg OAiym
$POVE 0BT TOAMY yeyovuiay. Todt' EoTv Dpiv, @ &vopeg ABnvaiot, TéAn0f, kai dpdg obdte péya
oBTE PIKPOV BTOKPLYALEVOS Y0 Aéym 008’ dmootedpevos. PLATAO, Apologia, 23d8-24a4.
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consequéncias ao realizar os exames de alma, ndo mede 0s riscos no intuito de
validar a verdade oracular. Confirmada a verdade do oraculo, Socrates vai cumprir
a missdo que o deus lhe deu, vai exercer o0 seu encargo que é zelar, e cuidar dos

outros para que cuidem mais de si mesmos®#.

Sécrates, que, de cabo a rabo da sua existéncia, sempre se
considerou uma espécie de soldado entre os cidadaos, tendo a
cada instante, de lutar, de se defender e de defende-los. Ora qual
0 objetivo dessa missdo? O que ele deve fazer nessa missao que
0 deus lhe deu e que o deus protegeu dizendo-lhe: ndo faca
politica de jeito nenhum, porque vocé morreria? O objetivo dessa
missdo €, claro, zelar permanentemente pelos outros, cuidar dos
outros como se fosse seu pai ou irmdo. Mas para obter 0 qué?
Para incita-los a cuidar, ndo da sua fortuna, ndo da sua reputacéo,
ndo das suas honrarias e dos seus encargos, mas deles mesmos,
isto &, da sua razdo, da verdade e da sua alma (phrénesis, alétheia
e psyqué). Eles devem cuidar de si mesmos. Essa definicdo é
capital®®.

Segundo Foucault, um autor que contribuiu para a simetria entre as duas
personagens (Didgenes e Sdécrates) foi o imperador Juliano. Juliano queria
contrapor os falsos cinicos de sua época com o verdadeiro cinismo, entdo elogiava
Didgenes e Socrates. Socrates que havia escutado do oraculo de Delfos “sabia que
era 0 mais sabio dos homens, e procurava conhecer a si mesmo; e 0 outro havia
recebido do deus de Delfos outra miss&o, que era a de mudar o valor da moeda®#”.
Juliano no discurso Contra os cinicos ignorantes®’ afirma quais sdo os dois
principios que constituem o cinismo: “alterar a moeda” e “conhece a ti mesmo”. O
primeiro foi enderecado a Socrates (em particular), a Didgenes e a todos que se
dirigiam ao oraculo de Delfos (conhece a ti mesmo estava gravado na porta do
templo), o segundo foi dito especialmente a Didgenes. O principio “alterar/mudar
a moeda” ¢ um principio de vida fundamental para o cinico. Diz-nos Foucault que
Juliano no discurso Contra Heracleios®* construiu uma justaposicéo entre os dois
principios considerados por ele como principios universais da filosofia (o conhece
a ti mesmo e o alterar a moeda) criando assim uma justaposicdo entre Sécrates e

Didgenes, o principio fundamental alterar o valor da moeda sé poderia ser efetuado

544 Cf. PLATAO, Apologia, 29e.
5 FOUCAULT, 2011, p. 74.
546 FOUCAULT, 2011, p. 199.
547 JULIANO, 1963.

548 JULIANO, 1963.
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a partir do conhece a ti mesmo. Ao tomar conhecimento de si a moeda pode assumir
o valor verdadeiro. E isso, que segundo Juliano permitiu a Di6genes se reconhecer
e ser reconhecido pelo préprio Alexandre como o verdadeiro rei (D.L.VI, 32)%%,
Além dessa interpretagdo, lembramos que nomisma é a moeda, mas também pode
ser interpretada como nomos, alterar a moeda foi para o cinico um “quebrar as
regras” dos costumes, das leis, dos habitos, das conven¢des, quando nao
apresentavam um valor verdadeiro, quando ao final eram frutos da hipocrisia, do
preconceito e da pleonexia. Convencoes, leis, hdbitos e costumes desse tipo podem

ser alterados.

Conhecer a si mesmo substitui a moeda falsa da opinido que
temos de nds mesmos, que 0s outros tém de vocé, por uma moeda
verdadeira que é a do conhecimento de si. Podemos manipular
nossa existéncia, podemos cuidar de nés mesmos como de uma
coisa real, podemos ter em nossas maos a moeda verdadeira da
nossa existéncia verdadeira contanto que nos conhecamos a nés
mesmos®.

Foucault aponta para outro fator que aproxima os dois filosofos: a ideia de

que a vida filosofica ndo pode ser uma vida apegada as riquezas.

E é por isso que continuo a procurar e examinar de acordo com a
vontade do deus, tanto os concidaddos, quanto aos estrangeiros,
que de algum modo eu julgue serem sabedores e, sempre que me
pareca que o ndo sdo, mostro-o, com a ajuda do deus. Por motivo
desta ocupacdo, ndo tenho tempo para 0s negécios da cidade que
sdo dignos de mencdo nem para 0s a minha casa, vivendo na
maior pobreza, ao servico do deus®.

Entretanto ha diferencas entre a pobreza cinica e a pobreza socratica. De
acordo com Foucault, Socrates exerce uma pobreza média, enquanto o cinico uma
pobreza real e um despojamento efetivo. A pobreza do cinico é um despojamento
dos bens materiais que habitualmente acreditamos que a nossa vida depende, como
as roupas, a moradia, a alimentagdo e as posses, tudo isso seré reduzido ao minimo.

Apesar de todas as influéncias advinda de Socrates, encontramos uma anedota que

549 Cf. FOUCAULT, 2011, p. 213

%50 FOUCAULT, 2011, p. 212

51 1pog §& MéANTOV TOV dryadoV Kod QIAOTOAY, G NG, Koi TODS VOTEPOVG IETH TODTO TEIPEGOMOL
amoloyncacOat. adbic yap &1, domep ETépmv TOLTOV Sviwy Katnydpwv, ABousy ad THV ToVTOV
dviopociav. &gl 88 twg dde” Twkpdn enoiv adelv Tovg te vEéoug Sragdeipova kol Beodg odg 1)
ToMG vopiler 00 vopilovta, Etepa 8¢ Sapovio kave. PLATAO, Apologia, 23b5-c1.
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mostra Didgenes criticando Socrates por ter casa e chinelos®?. Essa anedota expoe
0 gue seria a pobreza média socrética, e simboliza a aceitacdo, de algum modo, de
uma espécie de mediania existencial®>®. De acordo com Foucault, a atitude cinica
de pobreza ndo é a aceitacdo de uma situacdo dada nem uma indiferenca a fortuna,
ela é uma “elaboracio de si mesmo na forma de pobreza visivel®®*”. Portanto, ela é
infinita, indefinida, livre do supérfluo e sempre ativa para atingir o estado do
indispensavel®™®. Ambos ndo valorizam a beleza do corpo, contudo, de formas
diferentes. Enquanto Socrates insiste no desapego a beleza do corpo e na
preferéncia a beleza da alma, o cinico, segundo Foucault, é a afirmagdo do valor
proprio e intrinseco da feiura®®®.

Segundo Goulet- Cazé®’, a tradico é unanime ao reconhecer que Socrates
tem um perfeito controle sobre o corpo, Platdo escreve a evocacao de Alcibiades no
Banquete e Xenofonte em sua obra Memoraveis®® retrata a resisténcia de Sdcrates
ao frio, ao calor e as dores de todos os tipos. Aristéfanes na peca As Nuvens®*® néo
deixa de aludir a esta resisténcia de Sdcrates. Este dominio corporal também foi
acompanhado por um dominio das paixdes conforme o testemunho de Alcibiades
(Banquete, 219c-d). Essas passagens indicam que Socrates, pelo testemunho
exemplar de sua vida, conseguiu provar a validade de suas teses, influenciando
todos os autores citados.

Apesar da unanimidade da tradicdo, Goulet-Cazé, ap6s um proficuo estudo
sobre a askesis, chega a conclusdo que em parte alguma dos dialogos do primeiro

periodo de Platdo, comumente chamados de dialogos socraticos®®, o treinamento

%52 “Diogene affirmait que Socrate lui-méme menait une vie de mollesse: il s’enfermait en effet dans
une bonne maisonnette, un petiti lit et de pantoufles elegantes qu’il portait de temp a autre”.
“Didgenes afirmava que o proprio Socrates levava uma vida preguicosa: ele se abrigava em uma
boa casinha, com uma cama pequena e chinelos elegantes que usava de vez em quando”. (Elien,
Histoire variée, 1V,11) in Les Cyniques grecs, Diogéne n. 186, trad. Leon Paquet, avant-propos par
Marie-Odile Goulet-Cazé, France: LGF, 1992, p. 110.

553 Cf. FOUCAULT, 2011, p. 227.

554 1bidem, p. 227.

555 Cf. FOUCAULT, 2011, p. 228.

556 FOUCAULT, 2011, p. 226.

57 GOULET-CAZE, 2001, p. 116-130.

5% XENOFONTE, 2009, (I, 2,1.).

559 ARISTOFANES. 2013. verso 362.

560 Os dialogos propriamente considerados socraticos e da juventude de Platdo sdo: Livro | da
Republica, Primeiro Alcibiades, Gorgias, lon, Hippias Menor e Maior, Protagoras, Apologia,
Criton, Eutifron, Laches, Carmide, Lisis. GOULET-CAZE, 2011, p.102, nota 29. Nota-se que
Goulet-Cazé inclui o Primeiro Alcibiades como um dialogo da juventude de Platdo, diferentemente
da divisdo usual dos dialogos platbnicos que apresentamos no primeiro capitulo. Sobre a
problematica que envolve o Primeiro Alcibiades e o lugar que ocupa no corpus literario platénico
veja PLATAO, 2007, pp.216-229.
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fisico foi uma preocupacdo moral imediata para Sécrates, 0s exercicios estavam
ligados a preocupacdo com a higiene, saude e equilibrio corporal, algo
compartilnado por muitos atenienses da época. SOcrates concede ao corpo um
minimo de cuidados, dentro dos limites do bom senso, que a0 mesmo tempo
garantem a salde e que ndao impedem os cuidados importantes que devem ser
dirigidos a alma. O homem conhece a ele mesmo quando sabe que a alma € a
comandante e autoridade sobre as paixdes. A alma deve ter pleno dominio sobre o
corpo, esse dominio corresponde ao “conhecer a si mesmo”. E a partir desse
conhecimento que podera Alcibiades adquirir a virtude para governar®! Este seria
o fim da ignorancia que Socrates tanto reprova nos seus contemporaneos; exercicios
oratorios ou treinamentos corporais s6 poderiam querer disciplinar artificialmente,
mas ndo atingiriam o comportamento moral. Ser temperante € o resultado do
conhecimento de si e da virtude, que ¢ a condigéo livre do homem®2, Quem passa
a governar a alma é a phronésis®®®. Sob a perspectiva intelectual coerente ao
socratismo, a alma governada pela phronésis consegue gerar um comportamento
temperante (sophron); o conhecimento e somente ele é suficiente para conduzir os
homens a esse estado, esse conhecimento que, uma vez adquirido, ndo se perde
jamais. A ascensdo dialética garante um sentido ao exercicio intelectual socratico,
0 de progressdo até a virtude. Nao ha realmente um treinamento prévio, podemos
dizer que ele tem somente como regra alcangar sempre o trajeto do “gndthi
seauton”. Entre uma etapa e outra, tudo ¢ absolutamente imprevisivel. Socrates
segue um argumento até onde este o conduz, ndo ha nada em termos de repeticdo
de um mesmo gesto ou de um ensaio prévio sobre que “maneira se deve dizer isto
ou aquilo”; ha somente um jogo incessante de perguntas e respostas. Se por um lado
constatamos um intelectualismo extremo apresentado pelo filésofo, a faceta
socratica, na qual os cinicos moldam sua askesis, principalmente Didgenes de
Sinope, aparece no relato de Alcibiades no Banquete, sobre feitos de Socrates na
Potideia, na batalha de Délion, e no seu alto nivel de resisténcia a fadiga, a fome,
aos efeitos do vinho, aos rigores do inverno. Como ja dissemos anteriormente o

exemplo mais forte de governo corporal acompanhado do governo das paixdes esta

%61 PLATAO, Primeiro Alcibiades 134c.
%62 PLATAO Alcibiades 135c.
%63 Acdo de pensar; pensamento; razdo, prudéncia, inteligéncia divina.
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nesse relato, e inclui a resisténcia socrética as investidas amorosas®* de Alcibiades.
No livro Il do corpus aneddtico Laerciano, Socrates € um homem que pratica a
virtude®®, ele é capaz de suportar as situagdes dificeis, situagdes ultrajantes e
ofensivas. Um dos relatos encontrados em Didgenes Laercio revela um Sécrates,
assim como Didgenes de Sinope, sofrendo agressdes de seus interlocutores nas suas

conversas indagadoras®®®

. Contra os golpes e puxdes de cabelo, o filésofo revidava
com respostas irdnicas. Outras caracteristicas que aproximam Didgenes e SAcrates
sdo bastante relevantes, como a tunica remendada, o desprezo pela adulacdo, o

espirito desdenhoso e o olhar altivo®®’.

O cinico era despudorado, indecoroso, escandaloso e nenhuma dessas
caracteristicas se tornaram obstaculos essenciais para a virtude. O despudor
corajoso em prol da verdade é outra similitude que acreditamos existir entre o
Sécrates do Gorgias e Didgenes. Em 494e, SAcrates - num momento mais veemente
e indignado com o hedonismo de Caélicles - surpreende ao mais desavergonhado e
parresiasta dos seus interlocutores. Em certas ocasides, o teste da verdade exige a

ultrapassagem do senso de vergonha.

Soc: E se ele tiver coceira apenas na cabega, ou que pergunta
devo ainda te enderecar? V€, Calicles, qual seréa a tua resposta,
caso alguém te inquira sobre todas as consequéncias, uma apos a
outra, do que dizes! E o ponto culminante desse género de coisas,
a vida dos prostituidos, ndo é ela terrivel, vergonhosa e infeliz?
Ou ousaras dizer que eles séo felizes, se possuirem copiosamente

564 Cf. PLATAO, Banquete, 219 c-d.

%65 En frangais, on ne peut confondre entrainement a la vertu et pratique de la vertu. Dans um cas Il
s’agit de s’adonner a des exercicies dont la répétition aura pour effet de permettre 1’acquisition de
la vertu, dans I’autre de poser des actes vertueux sans qu’intervienne nécessairement 1’idée d’um
entrainement. En Grec manifestement le verb askein recouvre les deux notions. [...]. » Em francés,
ndo podemos confundir treinamento para a virtude e pratica da virtude. Em um caso, trata-se de se
engajar nos exercicios cuja repeticdo tera por efeito permitir a aquisi¢do da virtude; no outro, de
praticar os atos virtuosos sem que intervenha necessariamente a ideia de um treinamento. Em grego,
claramente o verbo askein abrange as duas nog¢des”. Goulet-Cazé, 2001, p. 111, nota 66.

66 “Frequentemente sua conversa nessas indagacdes tendia para a veeméncia, e entio seus
interlocutores golpeavam-no com os punhos ou lhe arrancavam os cabelos; na maior parte dos casos
Socrates era desprezado e ridicularizado, mas tolerava todos esses abusos pacientemente. Incidentes
desse tipo chegaram a tal ponto que certa vez, suportando com a calma habitual os pontapés que
recebera de alguém, a uma pessoa que manifestou admiracao por sua atitude o fildsofo respondeu:
— Se eu recebesse coices de um asno leva-lo-ia por acaso aos tribunais? [...]”. Essas observacdes
sdo de Demeétrios. moAldxig 6¢ Prondtepov év toig (nrioect dwudeyduevov kovovAilecbor kol
napatiddiectat, 10 TAov 1€ YEAGoHAL KaTapPOVOOLEVOV" KOl TAVTA TODTA OEPELY AVEEIKAK®MG. OBgV
Kol AokTicBévta, Emeldn Nvéoyeto, Tvog Bavpdoovtog, inelv, “el 0 e dvog Edxtioe, dikny v
avt® EMdyyavov;” kai tadta pev 6 Anuftplog. D.L. 11 (21).

567 Cf. D.L. 11 (28).
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aquilo de que carecem? Cal: Ndo te envergonhas de conduzir a
discussao a esse ponto, Sécrates?°%8

Além disso, um outro ponto congruente entre Socrates e Diogenes é a
resisténcia filosofica diante de um poder politico abusivo (a atitude de Sdcrates no
episddio dos Trinta tiranos, a resisténcia a retorica aduladora que aparece tanto na
Apologia quanto no Gorgias). Essa é a conduta modelo seguida pelo cinico (tanto
no encontro de Didgenes com Filipe da Macedénia quanto com o filho Alexandre,
dois episddios citados nesta tese): a atitude filoséfica diante do poder e a resisténcia
individual do fil6sofo aos abusos de poder>®®. Entre aproximacdes e afastamentos,
0s pontos em comum (que julgamos encontrar) entre os dois filosofos sdo bastante
contundentes, apesar da diferenca na forma de atuacdo de Sdcrates e Didgenes e
certamente a diferenca de interpretacdo do legado socratico feita por Platdo e por
Didgenes, como pudemos constatar. No proximo capitulo desta tese, veremos como
0 Sdcrates platénico e a cosmopolitica do cinico se entrelagcam ao trabalho ético-

politico-filosofico de Michel Foucault.

568 (30} TIotepov &i TV keQaliv povov kviowd — 1j &t i o Epwtd; épo, @ Karlikhew, ti
amokpwij, €av tig oe To &yopevo ToLTOG £PeENg GmovTo €pMTY. Kol TOVTOV TOWVT®V VIV
KeQALooV, O TV Kivaidwv Pioc, 00Toc 0 Sevdg kai aicypdg kol GhA10c; T TOVTOVC TOAHGES AEYEY
gvdoipovag givar, gav apdovag Exmoty dv Séovion; {KAA.} Ovk aicydvy eig towodta dymv, O
Shkpateg, To0g Adyovg; Sobre a vergonha no Gorgias veja: TARNOLPOLSKY, C.H. Prudes,
perverts, tyrans: Plato’s Gorgias and the politics of shame. EUA: Princeton University Press, 2010.
%69 Cf. FOUCAULT, 2010, p. 198.
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CAP. lll = Foucault e a militancia filosofica

3.1 Prélogo

No primeiro capitulo, mostrei que o modelo ético-politico-critico do
Sécrates platdnico, que julgo estar presente no Gorgias e na Apologia, envolve um
modo de vida baseado no cuidado de si, e uma arte politica que vai de encontro aos
abusos de poder dos valores, habitos e costumes pleonéticos, tanto na vida publica
quanto na vida privada. Ademais, exige que o governo dos outros seja indissociavel
do autogoverno. No segundo capitulo, defendi que, salvaguardadas as diferencas e
afastamentos, o cinico, tal como compreendido por Foucault, herda, manifesta e
radicaliza o cuidado de si e a arte politica socratica (do Gérgias e da Apologia), no
que diz respeito as relacdes entre a politica e a ética, atraves da ascese que pratica
e do cosmopolitismo que propde, clamando por um mundo “outro”, uma vida
“outra”. Neste terceiro capitulo, buscarei mostrar que, além de nos propiciar
entrelacar a pratica de politizacdo do cinico com a do Socrates da Apologia e do
Gorgias, a minha leitura permite perceber que, nas suas pesquisas sobre a relacéo
entre a critica e a governamentalidade®’®, Foucault também estara diretamente
filiado a esse modelo ético-politico-critico do Socrates. Julgo que esse
entrelagamento ocorre através da defini¢do foucaultiana de critica como atitude de
“inservidao voluntéria”, critica esta capaz de motivar as “contracondutas” que agem
de maneira a resistir aos abusos de poder de qualquer tipo de governanca. A vista
disso, para termos maior clareza acerca do percurso foucaultiano, farei ligeiros

desvios em prol de duas importantes filiagdes do fil6sofo francés: Kant e Nietzsche.

3.2 Foucault e a modernidade

O estudo do cinismo e do papel que representou na Antiguidade, bem como
o potencial critico que ele ainda pode ter na nossa época, se conectaram as reflexdes
de Foucault sobre o advento da Modernidade. O retorno a antiguidade greco-

romana corrobora a posi¢cdo que Foucault apresentara como tarefa filosofica, que

570 <] O cuidado de si surge em funcio do desdobramento da ideia de governamentalidade,

problematizada desde 1978. A partir desse momento, indica-se que o cuidado ético de si é a condicédo
do governo politico dos outros, na leitura da tradi¢do socratica, uma vez que ele proporciona uma
revisitagdo inusitada da politica”. CANDIOTTO, 2010, p.159.
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consiste em ‘“diagnosticar o presente”. O que Foucault definiu como questdo da
“atualidade, do presente, do agora, do hoje” implica a redefini¢do simultanea do

objeto e da concepcéo de filosofia.

A filosofia como superficie de emergéncia de uma atualidade, a
filosofia como interrogacdo sobre o sentido filosofico da
atualidade a gue ele pertence, a filosofia como interrogacéo pelo
filosofo desse “nods” de que ele faz parte e em relagdo ao que ele
tem de se situar, é isso, me parece, que caracteriza a filosofia
como discurso da modernidade®’*.”

Nessa mesma aula, de 5 de janeiro de 1983 (primeira hora), Foucault afirma
que o que Ihe permitiu redefinir o objeto e a concepcao de filosofia, e compreender
de uma determinada maneira, ndo “a no¢do de modernidade, mas a modernidade
como quest&o®’?” foi a resposta kantiana a pergunta “O que ¢ Esclarecimento”. E
verdade que Foucault ndo nega que a questdo da “modernidade”, na cultura
européia, ja tinha aparecido pelo menos desde o século XVII ao inicio do XVIII:
“A questao da modernidade tinha sido posta na cultura, digamos, classica num eixo
que eu diria longitudinal®”®”. Longitudinal quer dizer numa perspectiva de
polaridade entre algo que seria antigo e algo moderno. A questdo da modernidade

era posta na forma de autoridade, de valorizagdo ou de comparagéo dos valores.

Quer dizer, a questdo da modernidade se colocava seja nos
termos de uma autoridade a aceitar ou a rejeitar (que autoridade
aceitar? que modelo seguir?, etc.), seja também sob a forma
correlativa aquela alids, de uma valorizagdo comparada: 0s

51 FOUCAULT, 2010, p. 14.

572 FOUCAULT, 2010, p. 15. Ao dizer que Kant inaugurou a modernidade como questio, Foucault
contrasta com a posicéo filosofica de Habermas. Habermas identifica em Hegel “o primeiro filosofo
a desenvolver um conceito preciso de modernidade”. De acordo com Habermas, Hegel faz uma
distingdo entre 0 mundo antigo e 0 mundo moderno, distinguidos porque ai ha uma abertura para o
futuro. Nesse sentido, 0 mundo moderno gozara de uma “posi¢do de destaque” frente a historia,
vista na sua totalidade, uma vez que ele representara o novo, gerado “a partir de si”, e porque,
compreendido como “atualidade da época mais recente, tem de assumir, como uma renovagao
continua, a cisdo que esses novos tempos levaram a cabo com o passado”. HABERMAS, 1990, pp.
16-18. No ensaio Com a flecha dirigida ao coracéo do presente. Sobre a prelecdo de Foucault a
respeito do texto de Kant: ‘O que é o Esclarecimento?’, Habermas, num misto de critica e elogio a
Foucault, diz o seguinte: “¢ instrutiva a contradi¢do em que Foucault incorre quando coloca em
oposicao sua critica do poder afetada pela atualidade com a analitica da verdade, de tal sorte que
escapam daquela os critérios normativos que ela deveria tomar de empréstimo desta. Talvez seja a
forca dessa contradicdo que Foucault reconduziu, nesse Gltimo de seus textos, a esfera do discurso
filosofico da modernidade, o qual ele quis, no entanto, explodir”. HABERMAS, 2015, p. 198.

5 FOUCAULT, 2010, p. 14.
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antigos sdo superiores aos modernos? Estamos num periodo de
decadéncia, etc.?°74

De acordo com Foucault, o texto de Kant: O que é o Esclarecimento? opera
a mudanga desse eixo, ele € verticalizado e a tarefa consistird em “colocar a questao
da modernidade, ndo numa relacdo longitudinal com os antigos, mas no que
poderiamos chamar de uma relacdo sagital, ou uma relacdo, vamos dizer, vertical,
do discurso com sua propria atualidade”. Para Foucault, a partir de Kant, “uma
das grandes func¢des da filosofia dita moderna” torna-se aquela que busca se
“interrogar sobre sua propria atualidade”®’®.

Foucault reconhece Kant como fundador de duas tradi¢des: “a filosofia
critica” e a “do pensamento critico”. Por um lado, a filosofia analitica anglo-
saxonica pertence a “filosofia critica”, que prioriza o questionamento a respeito das
possibilidades do conhecimento verdadeiro e privilegia, em especial, a Primeira
Critica kantiana®’. Kant foi a fonte de toda uma pesquisa sobre uma analitica da
verdade, adotada pela filosofia anglo-sax6nica®®. De outro, a tradicdo que se
formou em torno do “pensamento critico” serd aquela que fara a pergunta: “qual &
0 campo das nossas experiéncias atuais ou o campo atual das experiéncias
possiveis™? A qual Foucault se filia “de certa maneira”, aquela que “de Hegel a
escola de Frankfurt, passando por Nietzsche, Max Weber, etc.”, esta ligada a “uma

ontologia da atualidade ou ontologia de n6s mesmos™>"°.

Mas acredito que qualquer histéria ontoldgica de nés mesmos
deve analisar trés conjuntos de relagdes: nossa relagdo com a
verdade, nossa relacdo com a obriga¢do, nossa relagcdo conosco e
com os outros. [...] para responder a pergunta: 0 que Somos
agora? Devemos considerar que somos seres que buscam a
verdade, que aceitam ou recusam obrigacdes, leis, regulamentos,
e que mantém relagBes com eles proprios e com 0s outros. Meu
objetivo ndo é responder a pergunta geral: o que é um ser
pensante? Meu objetivo é responder a pergunta: como a histéria
do nosso pensamento - quero dizer, nossa relacdo com a verdade,
com as obrigagfes, com nGs mesmos e com 0S outros - nos tornou

574 1bidem, p. 14.

575 FOUCAULT, 2010, p.15.
576 FOUCAULT, 2010, p.186.
5T FOUCAULT, 2010, p.22.
578 FOUCAULT, 2010, p.21.
57 FOUCAULT, 2010, p.22.
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0 que somos? Resumindo: como podemos analisar a forma como
nos formamos ao longo da histéria do nosso pensamento?°8

Nos limitaremos no presente capitulo a destacar os episodios fundamentais
nos quais Kant é tomado pelo aspecto critico a partir da visdo foucaultiana (ndo é o
caso aqui de retomar todas as intimeras referéncias a Kant feitas por Foucault)®sL,
O Kant que estara em pauta ndo sera aquele das suas grandes obras. O momento de
abertura para a nocdo da critica kantiana, em Foucault, esta vinculado sobretudo a
um pequeno artigo de jornal assinado por Kant, em torno da pergunta “o que é o
Iluminismo?°®2”, Em dezembro de 1783, Johan Friedrich Zollner, um pastor
protestante berlinense, publica um ensaio na revista alemd Berlinische
Monatsschrift, no qual defende o matrimonio religioso em oposi¢do ao casamento
civil, e qualifica o Esclarecimento de “confusdo que foi provocada nas cabegas ¢
coracdes dos homens®®”. Zsllner, um autor pouco conhecido, foi quem langou em
uma nota de rodapé, a questdo provocadora: “O que é Esclarecimento?°%4”. A partir
do questionamento de Zdolnner, Moses Mendelssohn foi o primeiro responder a
interrogacdo no mesmo periédico®®. Contudo, € a resposta de Immanuel Kant que
leva Foucault a formular uma questdo importante: como podemos demarcar ou
limitar conceitualmente algo como uma “atividade critica do Ocidente”?
Compreender essa questdo implica em outro movimento elaborado por Foucault,
desta vez, sem reposicionar Kant diante do problema da “representacdo” (central
até o fim do século XVIII e objeto de analise em As palavras e as coisas). O “foco”
serd a critica utilizada para anunciar o “Tluminismo”, que simboliza a abertura
foucaultiana para a compreensdo da tarefa da filosofia como “diagnostico do
presente”.

A partir do texto kantiano, o problema da modernidade para Foucault se
coloca de uma forma diferente. Quando Kant fala sobre a histdria, ndo o faz como

guem pergunta sobre as origens da histéria humana; ndo coloca uma questdo de

580 FOUCAULT, 2015, p. 84.

%81 Ha muitas delas no livro As Palavras e as Coisas.

582 FOUCAULT, 2015, pp. 11-12.

%83 KANT, 2011, p. 7.

584 QO que ¢ Esclarecimento? Esta pergunta — que € quase tdo importante quanto: o que é verdade —
deveria, porém, ser respondida antes que comegassemos a nos esclarecer! E, todavia, ndo a encontrei
respondida em lugar algum”. Nota do tradutor: Objecdo levantada pelo pastor Z6llner em uma nota
de pé de pagina de seu ensaio na Berlinischen Monatsschrift na pagina 516. Ibidem, p. 7.

%85 |bidem, pp. 15-22.
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acabamento como realizacdo ou como finalidade. Kant coloca uma questéo sobre o
presente ou atualidade, diferente de autores como Descartes ou Leibniz, que ndo se
posicionaram no sentido de questionar: “O que ¢ precisamente o presente ao qual
pertenco?”’; e segundo, ndo havia neles também a questdo: qual o “elemento do
presente que se trata de reconhecer, de distinguir, de decifrar entre todos os
outros?’*°88,

Para Foucault, surgiram com Kant duas “modificacdes” fundamentais.
Primeiro Kant uniu a significacdo da sua obra uma reflexdo sobre 0 momento em
que ele escreve. Verdadeiramente, a primeira empreitada filosofica nesse sentido
foi: refletir sobre seu tempo. Em segundo lugar, Kant o fard de uma maneira em
que a Aufklarung sera um movimento de “saida” de um estado de menoridade para
um estado da “diferenga”, inaugurando toda uma nova relacdo entre autoridade, o
uso da racionalidade e vontade. Esclarecimento se caracteriza, escreve Kant, pela
“saida do ser humano da sua menoridade”, menoridade como sendo a “incapacidade
de fazer uso do seu entendimento sem a direcio de outrem”®’. E na falta de
resolucdo e coragem que reside a menoridade. “Sapere aude®®®! Tenha a coragem
de te servir de teu proprio entendimento! — este é, portanto, o lema do

Esclarecimento®®”, Coragem a ser contraposta a “preguica” e a “covardia”.

E tdo comodo ser menor. Se tiver um livro que possua
entendimento por mim, um assistente espiritual, que possua
consciéncia por mim, um médico que me avalie a dieta, e assim
por diante, entdo ndo precisarei eu mesmo me esforcar. Ndo me
€ necessario pensar, se posso apenas pagar; outros, prontamente,
se encarregardo da aborrecedora tarefa por mim®%,

Kant ndo deixa de dar relevancia as dificuldades de se sair desse estado de
menoridade, esse estado que em muitos casos ja ¢ “quase natural” devido a
existéncia de “preceitos ou formulas” que sdo como verdadeiros “grilhdes”. Sair
desse estado de preguica e ter a coragem para realizar tal deslocamento é sempre
algo lento, dificil e tarefa para poucos. Foucault destaca que a menoridade nao é

uma impoténcia natural humana, nem uma espécie de “infancia da humanidade”.

586 FOUCAULT, 2010, p. 13.
587 KANT, 2011, p.7

588 «“Ouse Saber!”

589 KANT, 2011, p. 24.

59 |bidem, p. 24.
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Kant diz, no inicio do segundo paragrafo, que na verdade esse
estado de menoridade em que o homem se encontra ndo é em
absoluto uma impoténcia natural, na medida em que os homens
sdo, na verdade, perfeitamente capazes de se guiar por si s6s. Sao
perfeitamente capazes, e é simplesmente uma coisa - que vai ser
preciso determinar: um defeito, uma falta, ou uma vontade, ou
certa forma de vontade - que faz que eles ndo sejam capazes.
Logo, ndo confundamos esse estado de menoridade com que
certos filésofos podiam designar como o estado de infancia
natural de uma humanidade que ainda ndo adquiriu 0s meios e as
possibilidades da sua autonomia®®!

Igualmente, ndo é uma questdo juridico-politica, como estar privado do

exercicio de seus direitos devido as circunstancias, por renunciar voluntariamente

aos seus direitos, ou por coacgdo violenta. N&o é também uma questdo de autoridade,

seja advinda do “livro”, do diretor espiritual ou do médico®2.

2

Primeiro que a menoridade de que a Alfklarung deve nos fazer
sair se define por uma relagdo entre o uso que fazemos da nossa
razdo ou que poderiamos fazer, e a dire¢do (a Leitung) dos outros.
Governo de si, governo dos outros: é nessa rela¢do, nessa relagdo
viciada que se caracteriza o estado de menoridade. Segundo, é a
superimposicdo da dire¢cdo dos outros ao uso que poderiamos
fazer do nosso préprio Verstand (entendimento) ou Gewissen
(consciéncia moral), etc., se deve a qué? N&o se deve a violéncia
de uma autoridade, deve-se simplesmente a n6s mesmos, ha uma
certa relagdo com n6s mesmos. E nessa relagdo com nés mesmos,
ele caracteriza com palavras que sdo emprestadas do registro da
moral. Ele diz "preguica”, "covardia" (Faulheit, Feigheit). Eu
creio que com isso - seria bom voltar um pouco mais a esse ponto
- ndo sdo defeitos morais que ele visa, mas na verdade uma
espécie de déficit na relacdo de autonomia consigo mesmo. A
preguica e a covardia sdo aquilo pelo que ndo damos a nds
mesmos a decisdo, a forca e a coragem de ter com nds mesmos a
relagdo de autonomia que nos permite nos servir da nossa razao
e da nossa moral®®%,

Além do mais, vale ressaltar que a condicdo de maioridade ndo emerge

repentinamente, porque o esclarecimento de um povo s0 pode ser alcangado

lentamente®®*, instalando um processo ou estado permanente de liberdade.

591 FQUCAULT, 2010, p. 28. Cf. KANT, 2011, p. 24.
592 FOUCAULT, 2011, p. 29
593 FQUCAULT, 2010, p. 32.

9 KANT, 2011, p. 26,
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Liberdade para “fazer um uso publico de sua razio por toda parte”®®. E que esta
liberdade seja 0 meio pelo qual haja a redistribuicdo das relacdes entre o governo
de si e o governo dos outros®®, utilizando-se da propria razio como guia.
Podemos fazer o uso “privado” da nossa razdo, quando somos funcionarios
de uma empresa, como professores de uma instituicdo, como sacerdotes, etc., onde
se exige obediéncia a regras e normas e nao se ¢ “livre”. Pode-se exercer a liberdade
ao usarmos a razdo publicamente, pois essa razdo goza de uma “liberdade
ilimitada”, quer dizer, pondo-se a escrever de forma pessoal ao “publico leitor”
acerca dos frutos do seu estudo e reflexdo. Essa condicdo é importantissima®®’. Dai
tal questdo ser levada ao ambito politico, podendo tal condicdo ser assegurada
através do “contrato do despotismo racional com a livre razao”, quer dizer, um
governo que também se integre aos principios da razao universal®®”. Segundo a
interpretacéo de Foucault, pode-se perceber do mesmo modo que a distingéo entre
0S usos publico e privado da razdo, em Kant, consiste em operar entre eles uma
espécie de “superposicio”®®. A racionalidade deve primar para que se faga um uso

livre e pablico, a0 mesmo tempo que ndo haja uma obediéncia cega e irrefletida.

A obediéncia ndo deve ser acompanhada por uma auséncia de
reflexdo, ainda que a palavra de ordem — pronunciada, para
retomar os exemplos do texto, pelo auditor tributério, pelo oficial
e pelo padre (a Administragdo Publica, o Exército e a Igreja: 0s
trés grandes pontos focais da obediéncia cega no Ocidente) seja
sempre: obedecam sem refletir. Portanto, o Iluminismo é, antes
de mais, a recusa de uma obediéncia estupida. Kant também néo
diz: reflitam e, em breve, saberdo obedecer. Propde a manutencéo
da obediéncia, mas acompanhada por uma vigilancia critica. As
condicbes para esse acompanhamento sdo definidas pela
distincéo entre o uso privado e uso publico da razao®.

Michel Foucault conclui que a saida da menoridade termina nao sendo muito
clara em Kant. Foucault percebe a ambiguidade presente em toda essa empreitada
“iluminista”, a saber, “no jogo entre obediéncia e uso privado, universalidade e uso

publico.”®%!, Essas ponderagdes feitas por Foucault buscaram realcar as lacunas e o

595 KANT, 2011, p. 26

59 FOUCAULT, 2010, p. 32

597 KANT, 2011, pp. 32-33.

598 FOUCAULT, 2001b, pp. 1385-1386.
59 FOUCAULT, 2001b, p.1385

600 GROS, 2019, p. 148.

601 FQUCAULT, 2010, pp. 36-37
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horizonte aberto a partir de Kant. Nesse horizonte, cabe destacar novamente que é
com Kant que se constitui a ideia segundo a qual o papel geral da filosofia € buscar
fazer um “diagnoéstico” do tempo presente. A questdo do diagndstico ressoa na
compreensado foucaultiana de que “sair da menoridade e exercer a atividade critica
s&o, creio, duas operagdes vinculadas®®®”. Foucault, ao abordar o Iluminismo, deixa
de lado a peculiaridade do periodo historico em causa. Aufklarung se torna tanto
um “acontecimento Singular inaugurando a modernidade europeia quanto um
processo permanente que se manifesta e se barganha na historia da razao”.

A Aufklarung, no sentido amplo do termo (ao qual se refere Kant)
é um periodo sem data fixa, com multiplos verbetes, que pode ser
definido igualmente bem pela formacdo do capitalismo, a
constituicdo do mundo burgués, o cenario em lugar dos sistemas
estatais, fundamento da ciéncia moderna com todos 0s seus
correlatos técnicos, organizacdo de um vis-a-vis entre a arte de
ser governado e a de ndo ser governado”%,

Kant é deveras importante na medida em que Michel Foucault esta diante
da pergunta acerca do seu momento historico, em que estd atento a melhor forma
de pensar, sentir e agir®®. Na entrevista Qui étes vous professeur Foucault®®, o
“diagnéstico” foi conceituado como “dizer o que somos hoje e o que significa, hoje,
dizer o que dizemos” para “no fundo, apresentar uma critica de nosso tempo,
fundada sobre anélises retrospectivas”®®,

Foucault desenvolveu as andlises que deveriam “fazer aparecer o
inconsciente cultural” ai presente®®’, dentro das praticas dos sistemas de exclusio
dos quais fazemos parte, que para ele nossa sociedade “buscou menos exilar,
primeiro, ou assassinar, torturar e purificar, como segunda caracteristica maior, do
que excluir’®® Dai ter necessidade de “por em jogo, exibir, transformar e reverter

os sistemas que nos ordenam passivamente”, tarefa que buscou empreender nos

seus estudos criticos®®.

802 FOCAULT, 2010, p. 31.

603 Cf. FOUCAULT, 2015, p. 49.

604 «“Foucault entende a Modernidade como uma atitude, como um éthos no sentido grego do termo;
ou seja, como uma escolha voluntéaria de uma maneira de pensar e de sentir, de agir e conduzir-se,
como marca de pertencimento ¢ como tarefa” (FOUCAULT, 1994c, p. 568). CASTRO, 2009, p.
154.

605 FOUCAULT, 1994a, p. 606.

806 FOUCAULT, 20014, p. 1051.

807 FOUCAULT, 20014, p. 1057.

608 FOUCAULT, 20014, p. 1071.

609 FOUCAULT, 2001a, p. 1061.

182


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1612956/CA


PUC-Rio- CertificacaoDigital N° 1612956/CA

Digamos que a caracteristica principal do diagnostico ¢ ‘“determinar
diferencas”. Dito desse modo, os estudos de Foucault sempre se detiveram na
tentativa de “resolver uma demanda imediata”, por exemplo, quando a categoria de
“doenca mental” comeca a surgir, ou os sistemas penais, etc.%'%. Pensando assim,
Foucault nunca almejou erigir um discurso verdadeiro sobre o que quer que fosse;
nas palavras do autor: “meu verdadeiro problema, no fundo, é forjar instrumentos
de analise, de acdo politica e de intervencgdo politica sobre a realidade que nos é

contemporanea e sobre nds mesmos’®%,

3.3 Critica e Governamentalidade®12

Em Qu’est-ce que la critique?®'® o tema da governamentalidade aparece
atrelado ao papel a ser feito pelo empreendimento critico. A utilizagdo dessa no¢ao
ganhou larga utilizacdo, pois com ela foi possivel estender o tema da
governamentalidade em diferentes momentos na obra foucaultiana. Em Le souci de
la vérité®* Foucault disse que, ao estudar a loucura, “tratava-se em suma de saber
como se ‘governava’ os loucos”. Na entrevista L éthique du souci de soi comme
pratique de la liberté®™® essa nogio permitiu “fazer valer a liberdade do sujeito € a

rela¢@o aos outros, ou seja, o0 que constitui a matéria mesma da ética”. Em Le sujet

610 FOUCAULT, 1994b, p. 377.

611 FOUCAULT, 1994b, p. 414.

612 Foucault utiliza o termo "governamentalidade™ para referir-se ao objeto de estudo das maneiras
de governar. Encontramos, em consonancia com os eixos da no¢do de governo, duas ideias de
governamentalidade. Em primeiro lugar, o dominio definido por: 1) o conjunto constituido pelas
institui¢des, procedimentos, anlises e reflexdes, célculos e taticas que permitem exercer essa forma
de exercicio do poder que tem, por objetivo principal, a populagdo; por forma central, a economia
politica; e, por instrumento técnico essencial, os dispositivos de seguranca. 2) A tendéncia, a linha
de forca que, por um lado, no Ocidente, conduziu a preméncia desse tipo de poder que é o governo
sobre todos os outros: a soberania, a disciplina, e, por outro, permitiu o desenvolvimento de toda
uma série de saberes. 3) O processo, ou melhor, o resultado do processo pelo qual o estado de justica
da ldade Média converteu-se, durante séculos XV e XVI, no Estado administrativo e finalmente no
Estado governamentalizado (FOUCAULT, 1994b, p. 655). O estudo das formas de
governamentalidade implica, entdo, a analise de formas de racionalidade de procedimentos técnicos,
de forma de instrumentalizacdo. Trata-se, nesse caso, do que se poderia chamar de
‘governamentalidade politica’. Em segundo lugar, Foucault chama ‘governamentalidade’ '[...] a0
encontro entre as técnicas de dominag&o exercidas sobre 0s outros e as técnicas de si' (FOUCAULT,
1994c, p. 785). Nesse sentido, 0 estudo da governamentalidade ndo pode deixar de lado a relacao
do sujeito consigo mesmo (FOUCAULT, 2001, p. 241). O estatuto das relacfes entre o governo
dos outros e o0 governo de si, no marco da governamentalidade, permite, por outro lado, a articulagéo
das estratégias de resisténcia. CASTRO, 2009, pp.190-191.

613 FOUCAULT, 2015, pp. 16-21.

614 FOUCAULT, 1994c, p. 670.

615 FOUCAULT, 1994c, p. 729.
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et le pouvoir®® encontramos uma espécie de sintese, onde a governamentalidade
deve se referir, sobretudo, a “maneira de dirigir a conduta de individuos ou de
grupos: governo das criancas, das almas, das comunidades, das familias, dos
doentes”.

A governamentalidade vai se relacionar a uma historia da critica, na medida
em que Foucault afirma que existe algo além de um valor de utilidade reivindicado
pela critica, que € sustentada por uma espécie “de imperativo mais geral - ainda
mais geral do que o de excluir erros. Existe algo semelhante a virtude na critica”®'’.,
Foucault estabelece que a atitude critica, numa espécie de caracterizagdo geral, é a
arte de ndo ser “totalmente governado”®®. Foucault argumenta que se a
governamentalizacdo € o movimento pelo qual foi gerada uma pratica social de
subjugar individuos por mecanismos de poder®®® que sdo ditos verdadeiros, entdo a
atitude critica é o movimento pelo qual o sujeito se da o direito de questionar a
verdade sobre seus efeitos de poder e o poder sobre seu discurso de verdade; a essa
atitude podemos qualificar de inservidao voluntéaria, de indocilidade refletida. A
“inservitude voluntaria” — aquilo que caracterizard a critica doravante — esteve
atrelada a trés elementos decisivos®?: contra as imposicdes do poder eclesiastico;
como recusa em aceitar leis injustas; e, finalmente, contra aceitar como verdade “o
que uma autoridade disse que ¢ a verdade”, ou seja, como critica. Sintetizando esses

trés momentos, vé-se a existéncia de uma triplice correspondéncia: “a Biblia, o

616 FOUCAULT, 1994c, p. 237.

617 FOUCAULT, 2015, p. 34.

618 Cf. FOUCAULT, 2015, p. 37.

619 «“A pergunta de Foucault ndo € o que é o poder, mas como ele funciona. Desde as extremidades,
desde um ponto de vista positivo e reticular sobre o poder, havera que se perguntar: a) que sistema
de diferenciagdo permite que uns atuem sobre os outros (diferencas juridicas,
tradicionais, econdmicas, competéncias cognitivas, etc); b) que objetivos se perseguem (manter um
privilégio, acumular riquezas, exercer uma profissdo); ¢) que modalidades instrumentais se utilizam
(as palavras, o dinheiro, vigilancia, os registros); d) que formas de institucionalizacdo estdo
implicadas (os costumes, as estruturas juridicas, regulamentos, hierarquias, a burocracia); que tipo
de racionalidade estd em jogo (tecnoldgica, econdmica) (FOUCUALT, 1994c, pp. 239-240). Cada
uma dessas instancias quer descrever e analisar ‘modos de acdo que ndo atuam direta e
imediatamente sobre os outros, mas sobre suas acdes (FOUCAULT, 1994c, p. 236). O poder
consiste, em termos gerais, em conduzir condutas e dispor de sua probabilidade, induzindo-as,
afastando-as, facilitando-as, dificultando-as, limitando-as, impedindo-as. [...] "o poder, no fundo,
é menos da ordem do enfrentamento entre dois adversarios ou do compromisso de um frente ao
outro do que da ordem do ‘governo' [...] O modo de relacdo proprio do poder ndo ha de ser buscado,
entdo do lado da violéncia da luta nem do lado do contrato ou do nexo voluntario (que, no maximo,
sO podem ser instrumentos), mas do lado deste modo de acéo singular, nem guerreiro nem juridico,
que é o governo”. (FOCAULT, 1994c, 237). CASTRO, 2009, p. 326.

620 FOUCAULT, 2015, pp. 37-39.
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direito, a ciéncia; a escritura, a natureza, a relacdo consigo mesmo; o magistério, a
lei, a autoridade do dogmatismo”. 6%

Governar®? é uma arte5?®, uma arte correlativa a taticas e técnicas, que pode
se dar direta ou indiretamente, sem que seja necessariamente percebida®?*. Contudo,
governar ndo significa rebaixar o individuo a um patamar de submiss&o absoluta. E
verdade que se pode lancar m&o de técnicas e taticas que venham a escalonar cada
individuo segundo um sistema diferencial complexo (juridico, econdmico,
linguistico, cultural, etc.). Mas Foucault também conjectura que nesse processo ha
sujeitos livres inseridos em cada sistema e em cada disputa, sujeitos cujas agdes,
comportamentos, decisfes ndo estdo fixadas de uma vez por todas. Para Foucault é
esta inclusive a condicdo para que se possa entender as praticas dos individuos

como agdes sobre outras acoes.

Na governamentalidade, o ato de conduzir 0s outros ndo exige a
atitude de passividade ou a anulacéo da liberdade daquele que é
conduzido. O outro da conduc¢do deverad sempre ser considerado
um sujeito de acbes, o que implica a possibilidade de
“contracondutas”; estas constituem um dos dominios da
governamentalidade que é a do governo de si mesmo, do direito
dos governados de limitar os excessos dos diversos modelos de
governanga, de ordem doméstica, politica, pedagdgica,
espiritual, médica®?.

Se quisermos uma aproximacao conceitual, por mais geral que seja, ainda
em Le sujet et le pouvoir, Foucault afirma que a liberdade ¢ “intransitiva”®?®, Em

funcdo disso ndo é viavel esperar que algum tipo de libertagdo venha através das

621 FOUCAULT, 2015, p. 39.

622 “Governar consiste em conduzir condutas. Foucault quer manter sua nogio de governo a mais
ampla possivel. Mas, no segundo sentido, é também da ordem do governo a relagéo que se pode
estabelecer consigo mesmo na medida em que, por exemplo, se trata de dominar os prazeres e 0s
desejos (FOUCAULT, 1984, p. 95). Foucault interessa-se particularmente pela relacdo entre as
formas de governo de si e as formas de governo dos outros. Os modos de objetivacdo-subjetivacéo
situam-se no entrecruzamento desses dois eixos. Isso vale, sobretudo, para seus trabalhos sobre a
ética antiga e sobre o poder pastoral.” CASTRO, 2009, p. 190.

623 “A anélise da governamentalidade abarca, entdo, em um sentido muito amplo, o exame do que
Foucault denomina as artes de governar. Essas artes incluem, em sua maxima extenséo, o estudo do
governo de si (ética), o governo dos outros (as formas politicas da governamentalidade) e as relagdes
entre o governo de si e o0 governo dos outros. Nesse campo, estariam incluidos: o cuidado de si, as
diferentes formas de ascese (antiga, cristd), o poder pastoral (a confissdo, a direcdo espiritual), as
disciplinas, a biopolitica, a policia, a razdo de Estado, o liberalismo”. CASTRO, 2009, p. 191.

624 FOUCAULT, 1994b, p. 652

625 CANDIOTTO, 2010, p. 161.

626 FOUCAULT, 1994c, p. 239
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diversas instituigdes existentes ou das leis. “A liberdade é uma pratica”®?’. N&o se
pode delegar que alguém caminhe por nos, nem demandar que um outro assuma o
componente de liberdade peculiar a cada um, intrinseco e indelegavel. A liberdade
€ um exercicio constante, mesmo porque a desconfianga foucaultiana dos finos
propositos anunciados pelas instancias institucionais e juridicas se fez valer: “esse
conjunto de procedimentos, de técnicas, de metodos que garantem a condugéo dos
homens uns pelos outros [me] parece, hoje em dia, em crise, tanto no mundo
ocidental quanto no mundo socialista”®?®, Em seguida ele diz®%°: “nés estamos
talvez no inicio de uma grande crise de reavaliacio do problema do governo®?”,
A contraposicdo a governamentalidade existe a possibilidade de a critica
exercer, COmo escrevemos anteriormente (uma vez que esta possui como virtude
“ndo se deixar governar totalmente”), a inserviddo voluntaria ou a arte da
indocilidade refletida. Em sintese, nas palavras de Michel Foucault, a critica
aparece de forma especial nesta passagem: “uma critica ndo consiste em dizer que
as coisas ndo sdo bem como elas sdo. Ela consiste em ver sobre quais tipos de
evidéncias, de familiaridades, de modos de pensamento adquiridos e ndo refletidos
repousam as praticas que se aceita”®!l. Portanto, podemos entender que as
“evidéncias”, nas quais transitamos a partir das nossas crengas, das atitudes mais
comuns e rotineiras, devam sempre estar sob uma “atengdo critica”, de antemao.
Observemos que essa “atencao critica” possui uma ressonancia direta com a atitude
socratica apresentada no didlogo Gorgias, que busca denunciar a manipulacéo, o
agrado, o gosto desmedido pelas honrarias, prazer, dinheiro e posses que fazem
parte da pratica politica, tdo bem estabelecida e normalizada em Atenas. Em

consonancia com a definicdo de inservidao voluntéria ou arte da indocilidade

27 FOUCAULT, 1994c, p. 275

6286 FOUCAULT, 1994c, p. 93

629 FOUCAULT, 1994c, p. 94.

830 “Quanto a nogdo foucaultiana de governo, ela tem, para expressa-lo de alguma maneira, dois
eixos: 0 governo como relagdo entre sujeitos e o governo como relacdo consigo mesmo. No primeiro
sentido, ‘ele ¢ um conjunto de agdes sobre agdes possiveis. Ele trabalha sobre um campo de
possibilidades onde vem inscrever-se 0 comportamento dos sujeitos que atuam: incita, induz, desvia,
facilita ou dificulta, estende ou limita, torna mais ou menos provavel; no limite, obriga ou impede
absolutamente. Mas ele é sempre uma maneira de atuar sobre um ou varios sujeitos atuantes, e isso
na medida em que atuam ou sdo suscetiveis de atuar. Uma agdo entre agdes’ (FOUCAULT, 1994c,
p. 237). Trata-se, em definitivo, de uma conduta que tem por objeto a conduta de outros individuos
de um grupo”. [...] No segundo sentido, ¢ também da ordem do governo a relagdo que se pode
estabelecer consigo mesmo na medida em que, por exemplo, se trata de dominar os prazeres, 0s
desejos (FOUCAULT 11, 1984, p.95). CASTRO, 2009, p. 190.

631 FOUCAULT, 1994c, p. 180
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refletida, de Foucault, enxergamos o episdédio em que Socrates desobedece as
ordens dos tiranos contrariando o julgamento coletivo dos comandantes,

enfrentando o risco de morte, a faria do povo e a vontade de alguns politicos®2,

3.4 A Dissidéncia

Dissemos anteriormente que Foucault detecta uma ambiguidade importante
no texto de Kant quanto ao uso da razdo, “o jogo entre obediéncia e uso privado,
universalidade e uso publico.”®*®. Conforme Candiotto nos mostra, a Aufklarung,
que foi definida por Kant como a saida da menoridade, apresentou uma espécie de
insuficiéncia da atitude critica (da qual Foucault buscou uma saida), pois “se de um
lado ela exige a reversdo da dependéncia a um tutor qualquer pela coragem de
pensar por si mesmo, por outro, essa subjetivacdo autbnoma ocorre ao custo da
obediéncia politica®®*”. F. Gros chama a atengo para o fato de que inicialmente o
texto trata de uma incitagdo generalizada a critica e a coragem de questionar 0s
saberes instituidos, as opinides e as evidéncias recebidas. Entretanto, ao distinguir
o uso da razdo de modos diferentes, Kant impde duas restri¢des: “primeiramente,
uma desconexao entre a critica tedrica e a desobediéncia préatica; em seguida, um
acantonamento da expressao critica em canais restritos®®”. No curso O governo de
si e dos outros I, além do texto sobre as Luzes de 1783, Foucault analisa o texto
kantiano sobre a Revolucéo Francesa®® e expde o seguinte problema:

Pouco importa que a revolugdo de um povo cheio de espirito, que
vimos se efetuar em nossos dias [é da Revolugdo Francesa que se
trata, portanto; M.F.], tenha éxito ou fracasse, pouco importa que
ela acumule miséria e atrocidades”, e que ela as acumule a ponto
de, diz ele, “um homem sensato que a refizesse com a esperanga
de levéa-la a bom termo nunca se resolver, porém a tentar essa
experiéncia a tal pre¢o”®’. [...]

632 pLATAO, Apologia 32d.

633 FOUCAULT, 2010, pp. 36-37.

634 «Significa que se Kant se inscreve, antes, com sua Aufklarung, numa tradicdo da atitude critica,
é sob a condicdo de submeter a postura da ndo governamentalidade (coloquemos a recusa a
obedecer) a exigéncia transcendental. De tal modo que a questdo ‘como nao ser governado desta
maneira?’ Encontra-se inteiramente absorvida pelo esclarecimento da interrogagdo ‘que posso
conhecer?’” GROS, 2011, p. 162). “O problema maior, portanto, sera que ‘o obedeca estara fundado
na propria autonomia. FOUCAULT, Apud CANDIOTTO, 2013, p. 227.

835 GROS, 2019, p. 149.

63 FOCAULT, 2010, pp. 16-20.

637 FOCAULT, 2010, p. 18.
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De acordo com o que nos diz Candiotto, Kant ndo deslegitimou nem a
disposicao moral que antecedeu a Revolucdo Francesa nem o que ocorreu depois.
“Kant enfocava essa disposi¢do moral como sinal do caminho para o progresso,
materializado por um Estado regido por uma boa constitui¢io”®*®. Analisando a
politica moderna do século XIX, Foucault constata que ela ainda retém para si a
possibilidade de um acontecimento revolucionario espelhado na Revolugédo
Francesa. Contudo, no século XX, com o advento do Totalitarismo, a Europa
ocidental identifica esse retorno da Revolucgéo na figura do Stalinismo de Partido,
que a transformou em algo “inacessivel ou terrivel”®°. Ao pensar a politica

moderna, Foucault afasta-se das referéncias a Revolugdo®*

641

, sobretudo quando esta
passou a ser interpretada pelos parametros stalinistas®™* . Foucault buscou entéo
uma contrapartida: “ele indica que o ponto de partida da politica é constituido pelas
resisténcias a governamentalidade observaveis na atitude critica, nas
contracondutas e nas insurrei¢des”®??. Essa atitude ressalta a perspectiva daqueles
que sao governados, especialmente quando buscam o ‘“desprendimento das
obediéncias consentidas e do silenciamento frente as agBes governamentais

intoleraveis”®*,

Nesse sentido, a politica tem como nova referéncia 0s processos
de subjetivacdo a partir dos quais buscamos nos tornar
completamente outros em um mundo inteiramente outro. A essas
experiéncias politicas de dessubjetivacao e transformacao de nos
mesmos, detectaveis principalmente nos movimentos de
contracondutas, Foucault deduz uma espiritualidade politica,
irredutivel as avaliagbes das lutas em termos de éxito ou
fracasso54,

Foucault enfatizou que a Revolucdo seria a substituta do papel que Deus
representou no cristianismo, principalmente dos primeiros seculos. Ele identificou

que existe entre esses dois movimentos uma similaridade de interpretagdes acerca

638 CANDIOTTO, 2013, p. 234.

633 FOUCAULT, 1994b, p. 85.

640 «“para Foucault, o conceito de revolugiio é consequéncia de uma concepgdo do poder em termos
de totalidade e isso foi a causa, em grande parte, da ineficacia de certas formas de oposicao ao poder.
Por isso, a partir do conceito de governo, Foucault opde as lutas e a resisténcia como praticas de
liberdade a luta contra o poder na forma de revolugdo ou liberagdo”. CASTRO, 2009, p. 326.

41 CANDIOTTO, 2013, p. 223.

642 Ibidem, p. 223.

643 1bidem, p. 223.

644 CANDIOTTO, 2013, p. 224.
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do tempo presente, pois ambos veem o presente de maneira teleoldgica, assentada

num retorno ou promessa®,

Porque a relacdo da Revolucdo com o presente envolve sempre
uma cadeia de razBes de ordem teleoldgica é que Foucault
privilegia outra perspectiva. Trata-se do que ele nomeara em
1978 de atitude critica, na conferéncia Qu 'est-ce que la critique?.
Essa expressdo, além de propiciar outro olhar sobre o presente,
também permite vislumbrar outra possibilidade de pensar a
politica’4s,

Foucault considera que a atitude critica, numa espécie de caracterizacdo
geral, ¢ a arte de ndo ser “totalmente” governado ou, podemos dizer “a arte de nao

7647 Assim sendo, “diante da

sermos governados de “determinada maneira
constatacdo de que no presente sempre estamos diante de dispositivos de
governamentalizacdo da vida, a resisténcia a esse dispositivo governamental
envolve coloca-lo em crise”®*. Foucault estabelece a diferenca entre pensar o
presente pela diretriz da Revolucdo, e pensar a partir do diagnostico estratégico da
atitude critica. Desse modo, trata de ver o presente fora da cadeia linear da
Revolucéo e da promessa de retorno, e valoriza-lo “a partir do esfor¢o permanente
de ‘saida’ de um estado atual no qual somos governados, destituidos de qualquer
teleologia ou ideia de progresso”. Diferente da relagdo Revolugdo-presente,
considerada uma variante do pensamento teleolégico, que nos arremessa rumo a
uma finalidade da histdria e que reside no que nos impossibilitaria de saber o que é
o0 presente, Foucault propde diagnosticarmos o presente pela estratégia da atitude

critica®®.

Em contrapartida, o par formado pela atitude critica-presente
conduz a verticalidade de n6s mesmos, aquilo que mais tarde
Foucault designara como um “éthos filoséfico, uma critica
permanente de nosso ser historico” (FOUCAULT,1994c, p. 564-
578), sem qualquer finalismo. Foucault vé na verticalidade da
atitude critica um modo diferente de se situar no presente, se
comparado a perspectiva derivada da Revolugao®.

645 CANDIOTTO, 2013, p. 226

646 CANDIOTTO, 2013, p. 226.

647 Cf. FOUCAULT, 2015, p. 37.

648 CANDIOTTO, 2013, p. 226

649 Veja SAKAMOTO, T. Les compréhensions foucauldiennes de la Révolution francaise.
Lumieres, n.8, 2006, p. 205. Apud CANDIOTTO, 2013, p. 227.

850 CANDIOTTO, 2013, p. 227.
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Por conseguinte, a critica como atitude de saida de um presente em que
somos levados a obediéncia contumaz “envolve a postura de resisténcia permanente
a determinadas formas de governamentalidade”®!. Além da atitude critica diante
da governamentalizagcdo, Foucault também entendia que a politica deveria ser
compreendida a partir de contracondutas. Candiotto assegura que as contracondutas
sdo desdobramentos das problematizacGes de Foucault desde 1970, quando ele
investigava as resisténcias microfisicas®®?. Esse gesto de colocar-se na vertical de
si mesmo, como forma de saida de uma governamentalizacdo opressora, forma um
nicho de resisténcia identificavel, seja na forma do levante de um grupo, da
sublevacdo dos movimentos sociais, da insurrei¢cdo dos grupos minoritarios ou de

uma unica pessoa.

Situar-se no horizonte das contracondutas significa considerar
como irredutivel e sempre legitimo qualquer movimento pelo
gual um homem, um grupo, uma minoria ou, inclusive, um povo
inteiro se nega a obediéncia a um governo injusto e, em razao
disso, arrisca sua propria vidas,

Foucault também nos mostra que esses enfrentamentos aos dispositivos de
governamentalidade, ao mesmo tempo que pertencem a historia, lhe escapam. “Os
enfrentamentos e sublevacdes ddo margem a uma experiéncia de desgarramento
que interrompe o fio da histéria”®®*. Eles estdo na historia, por um lado, no sentido
de que levam as pessoas a pensar sobre o seu presente, contudo rompem com 0
progresso linear historico.

Permanecer na ideia de revolugdo significaria continuar a
integrar as insurreicdes e revoltas de conduta no interior de uma
historia racional, introduzindo-as e assimilando-as ao tempo
linear e descaracterizando, assim, sua raridade de acontecimento.
Mas, de outro lado, esse desgarramento pode ser pensado como
um ponto de ancoragem inassimilavel as avaliacGes historicas,
como algo que funda todas as liberdades, todos os direitos, a
possibilidade permanente em toda a sociedade de se proteger

851 CANDIOTTO, 2013, p. 227.

852 «As contracondutas ndo se equiparam a atitude critica. Enquanto esta ultima demanda sempre
uma ‘arte’, uma reflexdo sobre o que acontece no presente, as contracondutas podem ser reflexivas
ou irreflexivas. Nesse Ultimo caso, a simulacdo das pacientes de Charcot, retratadas no curso Il
pouvoir psyquiatrique, poderia ser um exemplo de contraconduta ao dispositivo”. CANDIOTTO,
2013, p. 228.

653 CANDIOTTO, 2013, p. 232.

654 FOUCAULT, 1994b, p. 791
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contra o perigo que representa sempre o poder de um homem
sobre outro®,

E altamente necessario resistir ou insurgir-se diante do intoleravel. Esses
movimentos sdo formas de organizagdo que agenciam lugares de resisténcia. “Essas
modalidades de contracondutas impdem limites a conducdo da vida e da
individualidade de parte dos governantes, sempre que ela envolve abuso de poder,

opressdo de um povo, utilizacdo de meios questionaveis e de justificativas

escusas”%%.

ha a tentativa sempre recorrente de saida de uma
governamentalizagdo presente a partir da qual homens e
mulheres se colocam na vertical de si mesmos. Os gestos e as
atitudes que acompanham essas insurreicfes escapam as
identificacbes proprias das oposicGes partidarias; eles se
subtraem aos grandes ideais politicos e aos belos programas de
governo. Trata-se de artes de inserviddo voluntaria que nao foram
repertoriadas por intelectuais e estimuladas exclusiva ou
majoritariamente pelos agentes midiaticos de massa; antes essa
arte diz respeito a uma maneira especifica de agir em seu entorno
politico e social na condigdo de governado®’.

Foucault, em 1977, designa o direito dos governados como a luta pelo
direito “a viver, ser livre, a ndo ser perseguido”®®®, Candiotto sustenta que o gesto
vertical de saida do presente é 0 que esta por detrds do que Foucault chama de
direito dos governados. Esse, por sua vez, é percebido como desdobramento da
questdo: como ndo se deixar governar por um dispositivo politico qualquer?®®,
Aqueles que se levantam e agem em legitima defesa contra os abusos dos
governantes sdo chamados dissidentes. “O personagem mais expressivo do
exercicio desse direito é provavelmente o do dissidente em relacdo a experiéncia

historica do poder totalitario’®®°,

Nesse contexto de enfrentamento ao governo totalitario, a
dissidéncia ndo se situava necessaria e exclusivamente no plano
“politico” da oposi¢ao ao governo da situagdo. O dissidente ndo

655 CANDIOTTO, 2013, p. 229.
65 CANDIOTTO, 2013, p. 228
57 CANDIOTTO, 2013, p. 234.
658 FOUCAULT, 1994b, p. 364
659 CANDIOTTO, 2013, p. 235.
660 MONOD, apud CANDIOTTO, 2013, p. 235.
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pretende ser o “futuro governante”, antes, ¢ aquele que expressa
um “desacordo global” em referéncia ao sistema no qual vive,
com 0s meios que estdo a sua disposi¢do, e que, em razao disso,
é perseguido. Deixa de ser fundamental o direito a exercer o
poder politico no interior de um partido ou de ser o porta-voz de
uma vanguarda revolucionaria; torna-se central a reivindicagdo
do direito a viver, a defender-se contra 0 poder excessivo
dagueles que governam. O direito dos governados se exercita na
denuncia de decis6es politicas e situagdes sociais intoleraveis no
interior do préprio jogo politico. Trata-se da legitimidade para
denunciar qualquer tipo de abuso, para resistir a qualquer
politica®®!,

Diante do direito a insurgéncia de todos nds, Foucault propde uma cidadania
internacional comprometida contra os excessos do poder, ndo importa quais sejam
0s autores e as vitimas envolvidas. Dessa forma, o abuso de poder ndo pode ser
encarado como um problema local, ou algo que suscita a mera indignacdo, podemos
encarar o “local” com a mentalidade internacionalista. Foucault propde uma espécie
de solidariedade contra qualquer excesso de poder, justamente porque somos todos
governados, e poderes ndo “absolutamente absolutos”. Tanto o gesto politico da
atitude critica quanto o direito dos governados, Foucault entende como legitima
defesa coletiva “em face da recorrente tentativa dos governantes de monopolizar a
vontade dos individuos®2. Podemos dizer que o cinico, ao propor o
cosmopolitismo, visa, de maneira analoga, a uma “cidadania internacional” e, do
mesmo modo, a um comprometimento “insurgente” diante de qualquer um que

detém o poder de maneira abusiva.

E um dever dessa cidadania internacional sempre fazer valer, aos
olhos e ouvidos dos governos, as infelicidades dos homens pelas
quais sdo responsaveis. A infelicidade dos homens ndo deve
jamais ser um resto mudo da politica. Ela funda um direito
absoluto de levantar-se e dirigir-se aqueles que detém o poder®e?,

Recordemos que “os dissidentes” ndo buscam ocupar o poder. As
contracondutas, de acordo com o que vimos até aqui, atuam em prol da defesa do
direito a viver, a ser livre, a pensar e recusar um poder abusivo. Para Foucault, o

equivoco que a principais teorias da Revolugdo ou do contrato cometeram no

661 CANDIOTTO, 2013, p. 235.
662 CANDIOTTO, 2013, p. 236.
663 FOUCAULT, apud CANDIOTTO, 2013, p. 236.
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Ocidente foi justamente ocupar, “ainda que secretamente, o lugar do poder que
contestavam”®®. Em uma de suas conferéncias proferidas em 1978, intitulada “A
filosofia analitica da politica®®”, Foucault relembra, na esteira da sua critica ao

fascismo®6®

e ao stalinismo, a funcdo critica da filosofia. Esta funcdo, dizia ele, tinha
sido sempre a de “colocar um limite ao que hd de excessivo no poder, a esta
superproducdo de poder a cada vez e em todos 0s casos em que ele corre o risco de
torna-se ameagador®®’. O fildsofo teria por exceléncia o perfil antidesp6tico®®. Em
seguida, Foucault caracteriza as trés formas basicas pelas quais o fildsofo
desempenhou um papel antidespético no Ocidente: o filésofo legislador,
incorporado por Solon, que define ele mesmo “0 sistema das leis segundo as quais,
na cidade, o poder deveria se exercer, definindo os limites legais no interior dos
quais o poder poderia se exercer sem perigo”’; segundo, o filésofo pedagogo-
conselheiro, incorporado por Platdo, que “por meio do ensino da virtude, procura
educar o governante para que, quando governe, tenha sabedoria para ndo abusar do
poder que possui”; finalmente, o cinico, aquele que renuncia aos dois papéis, tanto
o de legislador quanto o de pedagogo, aquele que diante “de qualquer que seja 0
abuso que o poder possa exercer sobre ele e sobre os outros, ele, filésofo, enquanto
filésofo, e na sua préatica filosofica e no seu pensamento filosofico, permanecera
independente em relacdo ao poder; ele rird do poder”®®®. Foucault separa Sélon e
Platdo, como filésofos moderadores do poder®”, dos cinicos, como “mascaras
gesticulantes diante do poder”®’®. O cinico néo legisla nem aconselha, e rompe com
qualquer esperanca a respeito da capacidade do discurso filoséfico em ensinar
alguma virtude ou alguma sabedoria ao principe. A estratégia é o riso, o deboche,

que podem soar como injuria diante dos poderosos.

664 CANDIOTTO, 2013, p. 237

665 FOUCAULT, 2001b, p. 534.

686 ““E ndo somente o fascismo histérico de Hitler ou Mussolini — que soube utilizar tdo bem o desejo
das massas -, mas também o fascismo que estd em todos nés, que habita nossos espiritos e nossas
condutas cotidianas, o fascismo que nos faz amar o poder, desejar essa mesma coisa que nos domina
e explora.” (FOUCAULT, 1994b, p. 134). CASTRO, 2009, p. 166.

67 FOUCAULT, 2001b, p. 537

668 1hidem, p. 537.

669 FOUCAULT, 2001b, p. 537.

670 Apesar de Platdo, nesse caso, ser colocado pelo préprio Foucault em uma linhagem politica
diferente (como moderador do poder), cremos que os dois dialogos escolhidos (Gorgias e Apologia)
ddo margem a outra leitura. Isto significa que a leitura que estamos empreendendo manifesta que a
personagem Socrates de Platdo (pelo menos nos dois didlogos supracitados), Diogenes e Foucault
estdo no mesmo diapasdo quando se referem a total independéncia em relagdo ao poder.

®71 Ibidem, p. 537.
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No cinismo, vocés também tém uma relacdo, e uma relagdo bem
marcante, bem acentuada, entre o dizer a verdade filosoéfico e a
prética politica, mas de modo totalmente diferente; como vocés
sabem, é do modo ao mesmo tempo da exterioridade, do
enfrentamento, da derrisdo, da zombaria e da afirmacdo de uma
necessaria exterioridade. Diante de Platdo que vai ao pais de
Dionisio dar conselhos ao tirano, cumpre recordar que havia
Diogenes. Didgenes, feito prisioneiro por Filipe depois da
batalha de Queroneia, se encontra diante do monarca, do
soberano (maceddnio). E o soberano (maceddnio) diz a ele: quem
és tu? e Didgenes responde: "sou o espido da tua avidez." (D.L.
VI, 43) Ou ainda o famoso didlogo desse mesmo Didgenes com
o filho de Filipe, com Alexandre. Mesma pergunta também:
"Quem és tu?" Mas desta vez é Didgenes que faz a pergunta a
Alexandre. E Alexandre responde: sou o grande rei Alexandre. E
nesse momento Didgenes responde: eu vou te dizer quem eu sou,
sou Didgenes, o cdo (D.L. VI, 60). [...] Vocés estdo vendo entéo
0 interessante jogo entre a afirmacdo filosofica (a parresia
filosofica) e o poder politico. A parresia filoséfica de Didgenes
consiste essencialmente em se mostrar em sua nudez natural, fora
de todas as convencdes e fora de todas as leis artificialmente
impostas pela cidade. A parresia de Didgenes esta, portanto, em
seu proprio modo de vida, se manifesta também nesse discurso
de insulto, de deniincia em relacdo ao poder (avidez de Felipe,
etc.)672,

Parece-nos que a atitude de Socrates diante do tribunal e de seus opositores,
quando se recusa a deixar de exercer a funcdo de “militante do cuidado de si”®"
mesmo diante do risco de uma condenacao letal (o que de fato ocorreu), e da mesma
forma quando afronta 0 modelo politico de Célicles, recusando veementemente a
retérica aduladora®”®, evidencia que ndo ha “moderagdo com o poder; tampouco
pedagogia-conselheira”. Essa é uma atitude analoga a do cinico (lembrando que o
“estilo cinico” é a exacerbagdo da atitude socratica) e aproxima-se daquilo que
Foucault queria da relacdo entre a filosofia e a politica, ou seja: que a filosofia ndo
se colocasse na condicdo de moderacao, identificacdo ou coincidéncia com alguma

doutrina ou ideologia politica.

Creio que a infelicidade e os equivocos das relagBes entre
filosofia e politica se devem e sem ddvida se deverdo ao fato de
que a veridiccao filosofica as vezes quis se pensar..., ou ainda,
que lhe fizeram as exigéncias que eram formuladas nos termos

672 FOUC~AULT, 2010, pp. 260-261.
°73 PLATAO, Apologia 30d5-31a7.
674 PLATAOQ, Gorg. 521a2-521b2
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de uma coincidéncia com os contetidos de racionalidade politica,
e que inversamente os contetidos de uma racionalidade politica
quiseram se autorizar por se constituirem como uma doutrina
filosofica, ou a partir de uma doutrina filoséfica®’.

Pois, se olharmos historicamente para o0 jogo da moderacdo do poder, seja
na fungdo legisladora exercida por Solon, seja na funcdo conselheira, conforme
Platdo e Aristételes, ndo temos nenhum testemunho da efetivacdo dos projetos
desses fildsofos como contrapoder. Nunca houve uma cidade platdnica, Alexandre
ndo seguiu os conselhos de “justa medida” de Aristoteles®’®, e Solon acabou por
servir ao tirano®’’. Entfo, o que parecia, a partir do século XIX, a real efetivaco da
filosofia nos Estados modernos ocidentais, esses Estados, que fariam suas escolhas
fundamentais pautadas em proposi¢oes filosoficas, acabaram paradoxalmente

legitimando os excessos do poder.

H& um cdmico amargo préprio desses filésofos ocidentais
modernos: eles pensaram, eles se pensaram a si mesmos segundo
uma relacdo de oposicao essencial com o poder e seu exercicio
ilimitado, mas o destino de seu pensamento fez com que, quanto
mais eles sdo ouvidos, quanto mais o poder, as instituicdes
politicas penetram em seu pensamento, mais eles servem para
autorizar formas excessivas de poder. Isso foi, depois de tudo, o
cbmico triste de Hegel transformado no regime bismarckiano;
isso foi o cOmico triste de Nietzsche, cujas obras completas
foram dadas por Hitler a Mussolini quando de sua viagem a
Veneza para sancionar a Anschluss. Mais ainda que o apoio
dogmatico das religides, a filosofia autentifica poderes sem
freio.578

A filosofia deve exercer o papel de contrapoder permanente. Se ha uma
relagdo possivel entre a politica e a filosofia, € como gesto e atitude critica, “uma
funcéo correlata ao direito dos governados ao se pensar como contrapoder, quando
aponta os limites e os excessos do poder politico, qualquer que seja ele”®°. Desse
modo, Candiotto confirma que Foucault, ao pensar a politica partindo das

resisténcias a governamentalidade (diga-se: atitude critica, insurrei¢ées, direito dos

675 FOUCAULT, 2010, p. 262.

676 FOUCAULT, 2001b, p. 538

677 «“Contudo, Pisistrato, tornado mestre absoluto, se mostrou amavel a seu respeito, cercando-0 de
honras, manifestando-lhe amizade e chamando-o para perto de si: Sélon acabou por se tornar seu
conselheiro e aprovou muitos de seus atos”. PLUTARQUE, 2001, p. 226 (XXXI.2) (tradugéo nossa).
678 FOUCAULT, 2001b, p. 539.

679 CANDIOTTO, 2013, p. 239.
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governados), somadas ao distanciamento que o filésofo francés empreendeu em
relacdo a historia revolucionaria, conecta sua filosofia politica com as investigacdes

acerca dos processos de subjetivagio®,

“Processos de subjetivacdo”, e ndo "processos de
assujeitamento” (assujettissement). Estes ultimos levavam o0s
individuos a se reconhecerem com sujeitos tanto pela
dependéncia a outrem quanto pela serviddo a uma auto imagem
fabricada nos proprios mecanismos histéricos do poder-saber.
Pelo contrario, Foucault via na atitude de "resistir a ser
governado por determinados agentes e de certa maneira" nédo
somente um desprendimento do eu sujeitado e objetivado nas
relacbes saber-poder, mas também um ensejo para 0
estabelecimento de relacdes de si para consigo irredutiveis aos
mecanismos ardilosos de uma governamentalidade qualquer®®,

A Revolugdo nos parametros stalinistas assemelhou-se ao monasticismo
cristdo, quando exigia dos seus membros a rendncia de si em prol da manutencao
da obediéncia as regras e normas do Partido. “Tratava-se da renuncia de si em nome
da obediéncia politica”®®. A contrapartida formulada por Foucault, isto ¢, a forma
pela qual seria possivel uma ruptura com as praticas de assujeitamento do fascismo,

do stalinismo e de todos aqueles mecanismos que ja existiam nos sistemas sociais

880Fgucault concebe retrospectivamente seu trabalho como uma historia dos modos de
subjetivacdo/objetivacdo do ser humano em nossa cultura. Nessa historia se podem distinguir trés
modos de subjetivacdo/objetivacdo dos seres humanos. 1) Modos de investigacdo que pretendem
aceder ao estatuto de ciéncias, por exemplo, objetivacdo do sujeito falante na gramatica geral ou na
linguistica e do sujeito produtivo na economia politica; trata-se dos modos de
subjetivacdo/objetivacdo analisados especialmente em Les mots et les choses. 2) modos de
objetivacdo do sujeito que se levam a cabo no que Foucault denomina praticas que dividem
(pratiques divisantes); o sujeito é dividido em si mesmo e dividido a respeito dos outros. Por
exemplo, a separagdo entre o sujeito louco como enfermo e o sujeito saudavel, o criminoso e 0
individuo bom. Aqui cabe situar Histoire de la folie, La naissance de la clinique e Surveiller et
punir. 3) A maneira pela qual o ser humano se transforma em sujeito. Por exemplo, a maneira pela
qual o sujeito se reconhece como sujeito de uma sexualidade. Nesta linha se situa a Histoire de la
sexualité (FOUCAULT, 1994c, p. 222-223). [..] A proposito desse conceito, Foucault
distingue quatro elementos: a substancia ética, os modos de sujei¢do, as formas de elaboragdo do
trabalho ético, a teleologia do sujeito moral. Esses elementos definem a rela¢do do sujeito consigo
mesmo ou, para expressa-lo de outro modo, a maneira como o sujeito se constitui como sujeito moral
(as expressdes "sujeito moral” e "sujeito ético" sdo equivalentes no uso que Foucault faz delas). A
acdo moral € indissociavel destas formas de atividades sobre si mesmo, que ndo sdo menos diferentes
de uma moral a outra que o sistema dos valores, das regras e das proibi¢Ges” (FOUCAULT I, 1984,
p. 36) [...] Foucault denomina 'modos de subjetivacdo’ a estas ‘formas de atividade sobre si mesmo'.
CASTRO, 2009, pp. 408-409.

1 CANDIOTTO, 2013, p. 239.

682 CANDIOTTO, 2013, p. 239.
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683 _ e que os dois regimes ndo fizeram sen&o acentuar®®, -

e politicos no Ocidente
¢ a experiéncia da “espiritualidade politica”. A partir dessa experiéncia, 0 processo
de dessubjetivacdo ocorre de tal forma que torna possivel “desprender-se de um eu
obediente e normalizado, assim como desapegar-se de muitos dos valores do mundo
no qual se vivia”%®, A invenco de novas maneiras de ser e de viver baseados nessa
experiéncia de subjetivacdo politica®® da espiritualidade que transforma tanto o
sujeito quanto 0 mundo que o envolve, e permite “despegar-se” de qualquer forma

de governamentalidade que exija “a renuncia a uma maneira propria de pensar e

viver”.

3.5 Coragem da Verdade

De fato, parece que aquela ambiguidade do texto kantiano sobre o uso da
razdo ndo ofuscou o papel da coragem. A coragem da titulo ao Gltimo curso de
Foucault®®, uma coragem que vem acompanhada da verdade. Conforme a leitura
feita por F. Gros, a coragem da verdade que Foucault solicita é equivalente a
coragem de pensar por si mesmo.

Coragem da verdade, coragem de pensarmos em nosso préprio
nome. Esse exercicio do discernimento é ainda aquilo a que
Socrates chama “exame”, ou seja, a forma primeira da
preocupagdo que cada um deve ter face a si mesmo. Podemos
seguir os elos dessa longa cadeia de equivaléncia ética:
lluminismo = maioridade = coragem = julgamento critico =
exame = preocupacdo consigo mesmo = pensamento. N&o
fazermos nada, ndo decidirmos nada, ndo embarcarmos em nada
sem que o facamos depender de um exame llcido, de uma
discussdo interior, que é outro nome para pensamento®e8 >

683 «“Apesar de sua singularidade histérica, nem o stalinismo nem o fascismo sdo completamente
originais; utilizaram e estenderam os mecanismos de poder ja existentes nas outras sociedades,
utilizaram as ideias e os procedimentos da racionalidade politica ocidental” (FOUCAULT, 1994c,
p.224). CASTRO, 2009, p. 167.

84 FOUCAULT, 1994c, p. 224

85 CANDIOTTO, 2013, p. 239.

686 «“A elaboracio dessa subjetivagio politica e a luta por um "mundo outro" muito provavelmente
animaram o engajamento e a escritura de Foucault ao longo de toda a sua existéncia, embora esses
horizontes jamais tivessem sido completamente exitosos e plenamente alcangaveis. Se a histéria foi
constituida como um canteiro a partir do qual eles puderam ser pensados, por sua vez, a demarcagdo
do campo da espiritualidade politica aglutinou um foco importante de experimentagdo nos dominios
da ética e da politica” CANDIOTTO, 2013, pp. 240-241.

87 FOUCAULT, 2011.

68 GROS, 2019, p. 150
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Quando se trata de tracar as caracteristicas da coragem da verdade
modelada por Socrates, é o didlogo Criton, considerado da “juventude” na longa
obra platdnica, que chamou a atencdo de Foucault. Considero importante analisar
brevemente a escolha foucaultiana deste dialogo, pois acredito que o mais
importante a ser destacado ¢ o valor do “exame” socratico conforme, realgado no
primeiro capitulo desta tese. O “exame” e a “investigagdo” sobre as proprias
palavras e as proprias acdes acabam ampliando significativamente o campo da
politica e borrando os tracados das fronteiras entre as esferas publica e privada,
numa atitude de reflexdo e auto-critica a partir de um movimento de negacdo das
opinides e valores aceitos. E através do exame que, no Gorgias, vemos Socrates
mostrar que Calicles ndo estaria preparado para vida politica, pois na vida privada
ndo teria efetivamente “tornado alguém melhor”®®®. De acordo com o que
aprendemos com H. Arendt, o empreendimento socratico baseado no exame e na
investigacdo demonstrou que o discurso s6 se torna pertinente, e as acles
congruentes, quando cada um busca descobrir a verdade da sua doxa. E esse
empreendimento, segundo Foucault, se torna modelar precisamente no Criton.

Criton € o mais curto dos primeiros escritos de Platdo. Pelo seu contetdo,
estd muito préximo da Apologia. A prisdo e a execucdo sdo as sequéncias
obrigatorias da sentenca proferida no julgamento. O Criton contém toda uma
exposi¢do que € uma confirmacdo da personalidade de Socrates, como se pode
deduzir da Apologia®®. A trama pode ser vista da seguinte forma: apds o julgamento
de Socrates e a determinacdo da sentenca, a personagem que da titulo ao dialogo e
outros amigos, resolvem salva-lo da morte, urdindo um plano de fuga. Sdcrates,
mesmo iniquamente condenado, se recusa a fugir as pressas e propde a Criton um

exame®!

sem precipitagdes, “dado que n3o devemos ter comportamentos
impréprios, cometer erros em virtude da urgéncia®?”. Os argumentos de Criton sio
incisivos e, segundo ele, caso Sécrates ndo aceite escapar daquela condenacao

injusta, deixara “os amigos de certo modo desonrados perante e pela opinido

889 p_ATAO, Gorgias 514d3-514e9

69 Esta é a visdo de Guthrie (GUTHRIE, 1975, p. 93), com a qual nos alinhamos. Parece que o
Criton ¢é o didlogo mais proximo da Apologia, mas dai ndo se segue que sua redagdo seja quase
simultanea, embora de fato pudesse ser.

691 Sobre outras formas historicas do “exame”, analisadas por Foucault, veja as referéncias em
CASTRO, 2009, pp. 157-158.

692 pATAO, Criton, 46b-47a. Cf. GROS, 2019, p. 150.
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publica®®”. A partir desse argumento, Sécrates inicia o exame das opinides que
afetariam tanto a ele quanto aos amigos, e primeiramente seria necessario saber qual
opinido deve ser levada em consideracdo e qual néo.

Foucault observa que a alma foi configurada de modo peculiar no Criton.
Ela ndo estd caracterizada como substancia imortal, mas ¢ “uma parte de nos
mesmos a qual se relacionam a justica e a injustica®®*’. Cuidar bem da alma consiste
em estabelecer uma boa relacéo de si para consigo e praticar o discernimento entre
0 justo e o injusto. Ndo é concebivel seguir cegamente a opinido das pessoas, pois

existe o risco do aniquilamento da relagéo que se tem consigo.

Conclusdo disso tudo: convém “ndo se preocupar” (Socrates
emprega o verbo phrontizein®®) com a opinido de todo o mundo
e de qualquer um, mas somente com o que possibilita decidir o
que é justo e o injusto. E aqui ele nomeia a verdade. E a verdade,
diz ele, que decide o que é justo e 0 que €é injusto. Nao se deve,
portanto, seguir a opinido de todo mundo, mas, se quisermos nos
preocupar conosco mesmos, se quisermos cuidar “dessa parte de
nés mesmos, qualquer que seja ela%®”, e evitar que ela seja
destruida e corrompida, o que devemos seguir? Devemos seguir
a verdade.”%%’

Se a opinido da maioria ou de qualquer um néo for examinada em termos de
verdade, a alma corre o risco de deterioragdo e adoecimento. A “opinido armada
pela alétheia®®® nos conduz ao bom estado da alma e ¢é capaz de nos propiciar um
bom raciocinio e esse bom raciocinio desmantela uma opinido mal formada®®.
Sécrates, ponderando, argumentando, raciocinando, acaba por escolher que é
melhor permanecer na prisdo do que fugir. De acordo com F. Gros, essa foi a
maneira subversiva, provocadora e escandalosa que Sdcrates encontrou para
afirmar que até a sua condenagio, ¢ ele quem a decide. “E, pois, em nome de uma
obediéncia superior que ele desobedece. E a Unica coisa que conta é a salvaguarda

das suas convicgdes’”.

693 FOUCAULT, 2011, p.50.

694 FOUCAULT, 2011, p.91. Cf. PLATAOQ, Criton 47e6-48a4.

69 Cf. PLATAO, Criton, 48a6-b1.

69 «A parte de n6s mesmos, qualquer que seja ela, a qual se relacionam a justica e a injustica é a
alma, claro. E interessante ver que ai ela ndo é designada. Seu lugar ¢, de certo modo, deixado vazio.
A demonstracdo de que a alma existe como substancia imortal estara no Fédon. Por enquanto, ela
existe, é uma parte de n6s mesmos. Bem antes de a alma ser metafisicamente fundada, é a relacéo
de si consigo que ¢ questionada aqui”. FOUCAULT, 2011, p. 91.

897 FOUCAULT, 2011, p. 91.

69 FOUCAULT, 2011, p. 92.

69 Cf. FOUCAULT, 2011, p. 94.

790 GROS, 2019, p. 153.
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No @mago desta aceitacdo, afirma-se uma forca do pensamento,
de responsabilidade. E ele que escolhe obedecer e, ao permanecer
na prisédo, faz cintilar uma forca: Socrates tem uma maneira de
obedecer que é uma maneira de resistir’o..

(13

Soécrates manifesta aquilo que Gros chama de experiéncia do “eu
indelegavel %2, Socrates vivencia a impossibilidade de obedecer ao que julga
intoleravel, pois é impossivel ndo proceder assim. Na Apologia, Socrates aparece
desobedecendo ao abuso de poder representado pelos tiranos; no Gorgias,
desobedece ao status quo defendido por Calicles, bem como a adulagdo retorica.
Dessa forma, mantém o acordo consigo mesmo, que salvaguarda suas convicgoes e
prova que é leal aos principios que sempre Ihe guiaram. Sdcrates sé obedece ou

desobedece a outrem se estiver obedecendo a si mesmo.

E necessario interiorizarmos e compreendermos o bloqueio ético
da relacdo conosco mesmos a gque ela conduz. Porque nao existe
uma equivaléncia exata dos dois termos, que partilhariam as suas
virtudes para formarem o cidaddo perfeito — um espirito de
iniciativa audacioso, mas também uma humildade respeitadora,
etc. Trata-se antes de dizermos que o comando estrutura a
obediéncia. Dito de outro modo, na obediéncia a que
chamaremos “politica”, eu “obrigo-me”, o que significa que, ao
obedecer, ordeno a mim préprio que obedeca. E obrigo-me a
examinar, julgar, avaliar aquilo a que obedeco, dado que
obedecer gera empenho. N&o obedecemos bem caso nédo
afirmemos, no seio da obediéncia, essa capacidade de nos
comandarmos a n6s mesmos. A obediéncia politica, cidada, é
voluntéria. E licida, racional, responsabilizadora. Sou eu que me
obrigo, livremente. Vergo-me as ordens de outrem, mas com base
numa decisdo propria. E a mim que ordeno que obedeca a
outrem, o que significa que é precisamente na obediéncia que se
afirma a soberania de um chefe: é enquanto “meu proprio chefe”
que obedeco. A obediéncia designa uma ativacdo da vontade, e
ndo a abdicacdo desta — portanto, é impossivel encontrarmos, nos
gregos, um enunciado como ‘“n3o sou responsavel, dado que
apenas obedecia’®”.

01 GROS, 2019, p. 152.

702 “Egse eu indelegavel é o sujeito ético-politico do universal — uma universalidade intempestiva, e
ndo a dos consensos covardes, a universalidade como ruptura, transgressdo, exigéncia de
humanidade, decisdo peremptéria da verdade, da verdade entendida como aquilo que ninguém quer
ouvir”. GROS, 2019, p. 150.

3 GROS, 2019, p. 161.

200


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1612956/CA


PUC-Rio- CertificacaoDigital N° 1612956/CA

De acordo com F. Gros, a obediéncia politica legitima, auténtica, pressupde
estabelecer uma relacdo de comando conosco, baseada na capacidade de liderar
aquilo que ha em nos de mais elevado; que meus desejos, meus ideais, minhas
necessidades ndo se percam num comportamento vil, que meu poder de agéo nédo
ceda a facilidade de aspiracGes mediocres por medo, covardia ou ganancia. A essa
organizacgao para consigo podemos chamar de governo de si, de que o governo dos
outros depende absolutamente. Quando ha um rompimento entre o comando e a
obediéncia a n6s mesmos, a “irresponsabilidade” sobre nossa conduta se torna

soberana e a falta de discernimento dirige nossas agdes. Esse rompimento impede

704 705

o dialogo que temos conosco™, nds que somos dois-em-um™, como afirmou
Hannah Arendt. Quando perdemos esse dialogo somos tomados pela incapacidade
de nos auto-conduzirmos. Essa foi uma das taticas de dominagéo instaurada pelo
totalitarismo, como mostrou a autora (de acordo com o que foi exposto no segundo
capitulo). “Foucault, por seu lado, fala da “relagao” de nos conosco, sendo ela a
vibracdo que cria a vida ética — e ndo o fato de estar colada a valores de uma
instAncia subjetiva, qualquer que ela seja” "%. Gros faz uma importante disting&o
entre a “especificidade da via ética em relagdo a moral”’®’. N&o se trata de pautar a
condenacdo da injustica em nome do Bem, do Puro ou do Justo. Estes dltimos
somente serviriam como principios de justificagdao. “E quantos horrores ndo foram
cometidos para o Bem da Humanidade, do Povo, da Nag&o?'®. Justificar
determinados atos por esses grandes valores é o perigo de tornar justo aquilo que
jamais poderia ser. “A acdo verdadeiramente justa ndo tem de se justificar, ndo tem
de se desdobrar em discursos que a inscrevam numa legitimidade superior”’®. Os
“valores eternos” sdao como toras de madeira que reacendem a fogueira sacrificial,

sacrificio de n6s mesmos em prol da conquista (impossivel) de todo o idealismo,

pureza, abstracionismo e superioridade desses valores.

A Verdade e a Justica sdo divindades exigentes. Posso, portanto,
chegar a convencer-me de que é moralmente necessario matar,
massacrar, mentir, para 0 Bem da Histdria, para a Justica do
Proletariado ou para Ascensdo da Raca Pura. A outra questdo, o

04 Cf. GROS, 2019, p. 163.
%5 ARENDT, 1989, p. 528.
%8 GROS, 2019, p. 163

97 1bidem, p. 163.

%8 GROS, 2019, p. 164

799 bidem, p. 164.
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guestionamento ético propriamente dito, seria: estaras disposto a
viver para sempre com um assassino ou, melhor, em companhia
de ti mesmo enquanto assassino, enquanto traidor, perjuro,
mentiroso, ladrao? Os justos “recusaram o homicidio, ndo tanto
por estarem muito apegados ao mandamento “Ndo mataras”, mas
porque ndo queriam viver com um homicida, ou seja, eles
mesmos. Aquilo que constitui uma barreira, uma obstrucéo,
aquilo que impede que pratiquemos o mal, ndo é a veneragdo de
um Valor que desejamos conservar puro, 0 surgimento de um
Interdito maior. Aquilo que pode impedi-lo é essa relacdo entre
nos e n6s mesmos, cuja harmonia ndo queremos alterar, essa
confianca que temos, ndo em nés mas para nds préprios. E
também essa relagdo de estima por n6s mesmos’*0.

Retomemos a nogédo do cuidado de si foucaultiana, sob a luz da experiéncia
do “eu indelegavel” de F. Gros. O cuidado de si apareceria entdo como uma
“sentinela ética”, aquilo que nos impediria de cometer coisas despreziveis, de
participar em empreendimentos repulsivos’!. Seria um tremendo engano, reitera
Gros, se 0 cuidado de si fosse visto como uma postura de ensimesmamento
narcisico, de um eu egoista ou intimo; ndo se trata de fazer de nés mesmos objeto
de atencdo exclusiva. Se isto acontece, € porque ocorre um equivoco na
interpretagdo do “eu”. Por exemplo, o eu ao qual o cuidado socrético se reporta nao
seria um eu soberano, uma instancia estabilizada, um eu consistente que detém em
si os valores eternos e a partir do qual me permito aceitar ou recusar uma a¢ao, uma
ordem ou uma decisdo. N4o se trata do eu como um texto a ser lido, mas como um
“material” a ser [trans]formado. O eu — no contexto do cuidado de si’*? — n&o é um

objeto de conhecimento; ele é forjado numa étho-poiésis’, a arte de confeccionar

"0 GROS, 2019, p. 164. Veja também: ARENDT, H. Responsabilité personelle et regime dictatorial
(1964), em Responsabilité et jugement, trad. fr. J.-L.Fidel, Paris, Payot, 2005, p. 75. [Ditadura e
Responsabilidade Pessoal, em Responsabilidade e Juizo, trad. port. Miguel Serras Pereira, Lishoa,
Dom Quixote, 2007]

"1 “Foycault sustenta que o cuidado de si é um “principio de agitagdo’, um “principio de movimento,
um principio de inquietude permanente’. Essa designagdo também auxilia a compreender COMo 0
conceito estd distante de um apelo exclusivamente individualista; antes, ele invoca a ndo-
passividade, o desprendimento continuo de nosso eu conformista. Essa atitude de separacéo do eu
se mostra fundamental quando se trata da proposi¢do de resisténcias em face de um governo
qualquer. Como ‘principio de inquietagdo permanente’, o cuidado de si tem uma aplicacdo
claramente politica”. CANDIOTTO, 2010, p. 161.

"2 «Q cuidado de si mesmo foi o modo pelo qual os gregos colocaram a questdo da liberdade como
ética”. CASTRO, 2009, p. 157.

713 «Etho-poiética, Foucault retoma esse termo, que provém de Plutarco, para referir-se a atividade
pela qual o sujeito se constitui a si mesmo como sujeito ético” (FOUCAULT, 1984, p. 19).
CASTRO, 2009, p. 157.
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ou desenvolver um éthos’**, desenvolver um centro de agdo, uma orientagéo no

r

mundo. O “eu indelegavel de F. Gros” é étho-poiético, na medida em que atua como
um “ambiente” da desobediéncia e “o que nos faz desobedecer ¢ a bricolagem
persistente das nossas inquietagdes éticas”’*°. Interpretar o cuidado de si como um
narcisismo complacente é absolutamente oposto ao que, cada um ao seu modo,

Foucault e Hannah Arendt designaram como trajetoria critica.

Cada um deles comecou, pelo seu lado, a formular o problema
do “sobrepoder”, da desmesura no empreendimento de
dominagdo dos homens, Arendt ao estudar frontalmente o
fendmeno totalitario, e Foucault ao analisar a emergéncia e a
instalacdo de um poder disciplinar, exaustivo e meticuloso. Mas
depois de terem, num primeiro momento, analisado o mais
infimo pormenor dos seus mecanismos, a perfeicdo da sua
maquinaria e os funcionamentos desses sistemas, continuava a
faltar algo: como pode um sujeito politico aceitar entrar neles?
Ai chegados, que construgdo ética pode levar a que cada um
obedeca massivamente? Ou até mesmo, e em vez disso: ndo tera
sido a auséncia dessa construcdo que tornou possivel a
obediéncia? Sendo um apagamento do “cuidado de si”, um
desaparecimento do “julgamento”, uma auséncia do “dialogo de
nds conosco mesmos”, a obediéncia € uma renuncia, sacrifica o
eu ético. E desde logo compreendemos que, para acharem um
remédio para a tentagdo totalitaria, para pensarem as condicdes
de resisténcia ao sobrepoder, Foucault e Arendt se tenham
deixado ambos convocar por Sécrates e por Kant: o Socrates do
interminavel exame, do cuidado de si; o Kant da coragem da
verdade e do pensamento que julga’™s®.

O exame socratico exige justamente um esfor¢o para “por em causa” os
dogmas, as opinibes, os valores, as licdes, receitas, formulas pré-concebidas,
evidéncias passivas. E um trabalho critico sobre o proprio pensamento, “mais uma
vez, o principio da responsabilidade indelegavel: ninguém pode pensar por nos,
ninguém pode responder por nés”’*’. Contudo, devemos fazer um “exame” sobre o
que estamos alegando até agora. Seria realmente essa relacdo que temos conosco

mesmos, 0 Unico meio de desobedecermos & desmesura de dominacgdo? Por mais

14 «Ethos, a ética, tal como a entendiam os gregos, é um éthos, isto € uma maneira de ser e de
conduzir-se (FOUCAULT, 1994c, p. 714). [...] No sentido de ética como éthos, Foucault afirma, a
proposito de L’ Anti-Oedipe de Deleuze ¢ Guattari, que é um livro de ética: ‘o primeiro escrito em
Franca desde muito tempo’. ‘Ser anti-Edipo converteu-se em um estilo de vida, um modo de
pensamento e de vida’ (FOUCAULT,1994b, p. 134-135). Esse modo de vida consiste em liberar-se
do fascismo instalado em nossa cabega e nosso corpo”. CASTRO, 2009, p. 157.

15 GROS, 2019, p. 166.

16 GROS, 2019, p. 167.

7 |bidem, p. 167.
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que haja mudangas na interpretagdo do que seria o “eu”, ainda ndo estariamos na
esfera da individualidade? Seria realmente possivel uma insubmissao coletiva? Se
nos perguntamos sobre a efetividade desse cuidado ético de si em relacdo a
atividade politica, ndo seria assaz problematico, para nao dizer inoperante, desde a

época de Socrates? Gros formula uma resposta assaz pertinente as nossas questdes.

A insubmisséo coletiva torna-se um movimento historico real e
consistente quando se produz uma co-vibracdo de numerosos
“eus” indelegaveis, porque a situagdo se degradou de tal modo
gue cada qual sente uma urgéncia de reagir e a necessidade de
néo continuar a obedecer. O ponto crucial das insurreigdes ocorre
quando cada qual se recusa a entregar a outrem a sua capacidade
de apagamento, para repor a justica, quando cada qual se
descobre insubstituivel, pondo-se ao servico de toda a
humanidade, quando cada qual experiencia a impossibilidade de
delegar noutros o cuidado do mundo’*.

A imagem de Socrates na agora, interpelando as pessoas para que cuidem
de si mesmas, vista pelo prisma do “eu indelegavel”, a nds aparece ainda mais
desestabilizadora, pois ninguém sera dispensado de pensar por si mesmo. Temos a
possibilidade continua de desobedecermos a hipocrisia social, as convencoes
dissimuladas, aos valores “eternos”, a brutalidade das relagdes de dominagdo
propostas por Calicles. Sdcrates subverteu as tais praticas padrdes da politica grega
e 0s valores que essas préaticas incorporavam e legitimavam, tais como: o estado de
violéncia, da usurpacdo, da escravizacao. A obediéncia a essas circunstancias torna-
se uma espécie de cumplicidade passiva, que faz parte da crenca de que “nao faz
diferenga alguma o que eu penso, ou o que eu faco”. Essa diferenga que nao faz
diferenca alguma é que faz total diferenga. A grande mentira é concordar que ndo
h& nada a fazer ou tudo ja foi feito. O cuidado de si e a coragem da verdade
socraticos desafiam o nucleo inultrapassavel das violéncias e do egoismo defendido
por Calicles e o transformam numa fabula que contamos uns aos outros. E essa
fabula vai ser implacavelmente criticada pelo cinico, a partir de uma coragem da

verdade ainda mais radical do que a de Sdcrates.

Uma certa filosofia se d& a pensar, que ndo € mais discurso
metafisico sobre a verdade divina da alma, mas uma certa pratica
da verdade que seja ao mesmo tempo uma pratica de si. E nessa

8 GROS, 2019, p. 168.
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senda socratica que se desenha, para Foucault, o interesse pelos
cinicos’®,

3.6 Coragem da verdade “cinica”

Com o cinico, trata-se de fazer explodir a verdade na vida como escandalo.

A coragem da verdade cinica, que estabelece a relacdo entre vida e verdade é, ao
mesmo tempo, mais exigente e mais polémica.

N&o se trata de regular a propria vida segundo um discurso e de

ter, por exemplo, um comportamento justo defendendo a prépria

ideia de justica, mas de tornar diretamente legivel no corpo a

presenca explosiva e selvagem de uma verdade nua, de fazer da

prépria existéncia o teatro provocador do escandalo da
verdade’?°,

Para entendermos como a coragem da verdade cinica toma a forma de
“escandalo da verdade”, devemos analisar como Foucault circunstanciou a “vida
verdadeira cinica” como “teatro da verdade”. Primeiramente o cinico transformou
os sentidos da verdade em modo de vida a partir de uma reversdo das principais
caracteristicas ou sentidos da verdade’!, quais sejam: (1) sem
dissimulacdo/completamente visivel/ndo oculta; (2) sem mistura/puro; (3)
reto/conforme; (4) imutavel/imdvel/incorruptivel/idéntico a si. Esses quatro
sentidos caracterizam o logos verdadeiro, o discurso sem dissimulacéo, isento de
opinido falsa, reto e imutavel. Entretanto, para o cinico, eles ndo pertencem somente
ao dominio do discurso. Ele ¢, em sua vida, a verdade em estado manifesto 7%,
Este seria 0 meio de constituir uma forma de vida pela qual o cinico torna visivel a
verdade produzida pela coeréncia do seu comportamento, da sua fala e das suas
acoes.

A vida cinica é, pois, uma vida verdadeira, no sentido de que
caricaturiza ao extremo, diga-se até mesmo ao insuportavel, os
sentidos estabelecidos de verdade. No fundo, essa vida
verdadeira é a vida do céo, 0 cdo que leva uma existéncia ao ar

livre (0 ndo oculto), apegada a nada (o puro), o cdo que late e
sabe discernir o estranho do familiar (a retiddo), cdo de guarda,

719 GROS, 2004, p. 162.

720 GROS, 2004, p. 163,

721 EFOUCAULT, 2011, pp. 191-197.
722 EOUCAULT, 2010, p. 315.
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enfim, cuja vigilia assegura uma absoluta tranquilidade (o
imutavel)’23,

Entdo podemos dizer que a coragem da verdade do cinico expressou a
necessidade de se mostrar verdadeiro na aplicacao dos sentidos da verdade a vida e
a0 corpo, sob a “forma da radicalidade e do escandalo’®”. Isto causou a irrupgdo
da diferenca cinica em relag@o a vida filosofica platonica. “A vida filosofica em
Platdo, por exemplo, serd uma vida simples e direta, desembaracada de todo
elemento impuro, uma existéncia de retidao, e, por fim, uma vida que escapa as
vicissitudes’®”.  No caso do cinico, os sentidos da verdade sdo alterados,
caricaturizados, exagerados para ver at¢ que ponto “as verdades suportam ser
vividas'®”. O cinico mostra que os sentidos que determinam o que ¢ a verdade,
quando encarnados na vida, reivindicam uma “vida outra”. “E esse o paradoxo da
vida cinica, ela é a consumacdo da verdadeira vida, mas como exigéncia de uma
vida radicalmente outra”.”?’. De acordo com Goulet-Cazé, a provocagdo da vida
filosofica cinica, “o modelo critico” que o cinico encarnou, convenceu Foucault “de
que ela ainda ¢ capaz, ao se inscrever no que ele chamou de “pensamento
moderno”’?®, de mostrar o caminho da “verdadeira vida”, de uma vida que seja

“vida outra”, num “mundo outro”, que cabe a nos inventar” %,

N&o se pode esquecer que, no curso de 1984, A coragem da
verdade (FOUCAULT, 2011), é estabelecido o contraste entre
"outro mundo" e "mundo outro”, respectivamente referidos ao
platonismo (e, mais tarde, ao cristianismo) e ao cinismo. Neste
altimo movimento, a vida canina é "radicalmente outra” em
relagdo a vida dos homens em geral e "paradoxalmente outra™ em
relagdo a vida dos filésofos. Radicalmente outra, em razdo da
ruptura total, e sob todos os aspectos, em relacdo as formas
tradicionais de existéncia. Paradoxalmente outra, porque ela
opera em outra perspectiva um principio filosofico corrente, a
saber, a de que a "verdadeira vida" se encontra em outro mundo.
E o cinismo introduz o tema da verdadeira vida como "vida
outra”, a alteridade da vida outra se encontra ndo na escolha de
um estilo de vida honrado e soberano, mas na préatica da
combatividade cujo horizonte é a possibilidade de construir um

2 GROS, 2004, p. 165

24 GROS, 2004, p. 164.

25 GROS, 2004, p. 164.

26 GROS, 2004, p. 165.

2T FOUCAULT, 2011, p. 238.

728 «O pensamento moderno nunca pode propor uma moral, ndo porque seja s6 especulagdo, mas
porque €, em si mesmo, uma ética, um modo de agdo: reflexdo, tomada de consciéncia, elucidacdo
do silencioso, palavra restituida ao que é mudo, reanimacao do inerte. Tudo isso constitui, por si s,
o conteudo e a forma da ética moderna”. CASTRO, 2009, p. 157.

729 GOULET-CAZE, M.0O., 2017, p. 544.
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mundo outro. Como vida outra e mundo outro, o cinismo se
constitui na matriz de uma experiéncia ética fundamental no
Ocidente, muito diferente daquela identificavel no platonismo e
no cristianismo. Conhecido como o "testamento intelectual de
Foucault", esse ultimo curso no Collége de France sugere como,
no limite, um processo de subjetivacdo - que pode ser
referenciado verticalmente ao proprio Foucault - conduz a
elaboracdo de um mundo inteiramente outro como um dos efeitos
mais notaveis de uma vida filoséfica’®.

3.7 Foucault e Nietzsche: os intempestivos

Foucault ndo partilha da nogdo mais tradicional de verdade como
adequacdo do intelecto a realidade nem da concepgao de “conhecimento em si
mesmo”. Sua posi¢do busca resgatar o caminho tragado por Nietzsche. Foucault faz
a leitura da concepgdo nietzschiana de conhecimento como uma invengéo atrelada
a um “jogo de instintos, impulsos, desejos, medo, vontade de apropriagdo”; que €
menos um conhecimento da verdade do que a producéo de uma verdade por meio
de uma “falsificacdo primeira e sempre reconduzida que pde a distincdo do
verdadeiro e do falso””®. Como Nietzsche, Foucault nega a concepcdo de uma
origem metafisica com significacGes ideais, bem como uma raiz metafisica do
conhecimento. Buscar a origem metafisica seria pretender encontrar algo dado
necessariamente (o0 a priori, a ideia ou 0 motor imovel). Seria considerar que
realmente existe uma identidade essencial para além das voltas e reviravoltas do
“conhecimento” na historia humana; seria a tentativa de afirmar que esse
conhecimento seria mais do que as contingéncias. Quando, na realidade, “o que se
encontra no comeco histdrico das coisas ndo é a identidade bem preservada de uma
origem — mas a discérdia com as outras coisas, 0s embates, as vezes até mesmo um
disparate”3?”.

Se for para empregar a palavra ‘origem’, seria como sinénimo de invengao
historica, de producdo no tempo. Nao cabe empregar essa palavra se ela vier a
evocar um fundamento, uma esséncia, um lugar da verdade’. Ndo haveria um

fundamento originario, nem uma esséncia dada anteriormente, nem uma verdade

730 CANDIOTTO, 2013, p. 240.

781 FOUCAULT, 20014, p. 1111

782 FOUCAULT, 2002, p. 17.

733 «A verdade é uma peripécia, uma invengdo”. NIETZSCHE, 2004, p. 438.
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que antecede ao conhecimento positivo de algo. Ha, sim, uma invencéo (Erfindung)
que surge da confrontacdo de interesses. Erfindung significa “invengdo” no sentido
de producdo humana, isto é, em um determinado momento da histdria a religido foi
inventada ou fabricada, a poesia e os ideais também’*,

O tema nietzscheano da origem e da invencao (Ursprung”® e Erfindung”*®)
é retomado por Foucault para assegurar que todo conceito, toda verdade, toda
palavra e toda prética foram inventados. Dessa forma, a historia do Ocidente ndo
deveria ter deixado de lado o tema da verdade, principalmente quando trata de
compreender o sentido de como ela foi produzida em cada época e situacdo, e de
como produziu os seus efeitos. “A histéria da ‘verdade’ — do poder préprio aos
discursos aceitos como verdadeiros — est4 inteiramente por fazer””*’. Assim, diz
Foucault, acerca do conceito de verdade: por esta eu “entendo um conjunto de
procedimentos regulados para a producéo, a lei, a reparticdo, a circulagcdo e o
funcionamento dos enunciados”. H4, pois, uma ligacdo entre os “sistemas de poder
que a produzem e a sustentam e os efeitos de poder que ela induz e que a
reconduzem. [...] o problema politico essencial para o intelectual é saber se é
possivel constituir uma nova politica da verdade”.”®

Existe um relativismo no regime da verdade, pois cada sociedade tem o seu
proprio regime, sua politica geral de verdade, os tipos de discurso que ela acolhe e
faz funcionar como verdadeiros; 0s mecanismos e as instancias que permitem
distinguir os enunciados verdadeiros ou falsos, a maneira pela qual sanciona uns e
outros; as técnicas e os procedimentos que sdo valorizados para a obtencdo da

verdade; o estatuto daqueles que tém a chance de dizer o que funciona como

734 FOUCAULT, 2002, p. 15.

735 “Por que Nietzsche genealogista, pelo menos em certas ocasides, recusa a pesquisa da origem
(Ursprung)? Porque, primeiramente, a pesquisa, nesse sentido, se esforca para recolher nela a
esséncia exata da coisa, sua identidade cuidadosamente recolhida em si mesma, sua forma imdvel e
anterior a tudo o que é externo, acidental, sucessivo. [...] Ora, se 0 genealogista tem o cuidado de
escutar a historia em vez de acreditar na metafisica, o que é que ele apreende? Que atras das coisas
ha ‘algo inteiramente diferente’: ndo seu segredo essencial e sem data, mas o segredo que elas sdo
sem esséncia, ou que sua esséncia foi construida peca por pec¢a a partir de figuras que lhe eram
estranhas. FOUCAULT, 2004b, p. 17.

76 “E 3 isso que gostaria de me ater, fixando-me primeiramente no préprio termo invencéo.
Nietzsche afirma que, em um determinado ponto do tempo e em um determinado lugar do universo,
animais inteligentes inventaram o conhecimento; a palavra que emprega, invencao, - o termo aleméao
é Erfindung -, é frequentemente retomada em seus textos, e sempre com sentido e intengdo
polémicos. Quando fala de invencdo, Nietzsche tem sempre em mente uma palavra que opde a
invencdo, a palavra origem. Quando diz invencéo é para ndo dizer origem; quando diz Erfindung é
para ndo dizer Ursprung”. FOUCAULT, 2002, p.14.

ST FOUCAULT 1994b, p. 258

738 FOUCAULT,1994b, p. 113
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verdade”®. Enfim, por verdade, Foucault entende “nio uma espécie de norma geral,
uma série de proposi¢des, mas o conjunto de procedimentos que permitem a cada
instante e a cada um pronunciar enunciados que serdo considerados como
verdadeiros”’*’. Foucault afirma ter sido “sempre meu problema: efeitos de poder
e produgio de verdade” !,

Platao, segundo Foucault, engendrou a “cena filos6fica” que permitiu a
cisdo entre o que é verdade e realidade, o que é ilusdo e mentira. Nesse caso a cena
esta representada no “mito da caverna” que comporta a ideia de que ha uma “luz”
esperando pelos homens para além da sua caverna de “sombras”, ou ignorancia. E
se essa saida € por si mesma penosa - ver o sol do conhecimento apos tanto
contemplar formas sombreadas doi e ofusca por completo a visdo -, contudo esse é
0 movimento de descoberta paulatina da “verdade”. De acordo com Foucault, esta
seria a cena principal do “teatro da verdade platonico”. O “teatro” que Foucault
opde ao platbnico se deve a associacdo com Nietzsche. Suas cenas ndo querem selar
verdades, ao preco de coisas que seriam falsas: “Ora, o teatro ¢ alguma coisa que
ignora absolutamente essas distingdes. Ndo tem sentido se perguntar se o teatro €
verdadeiro, se ele é real, ou se ele é ilusdrio, ou se ele é mentira; o Unico fato de por
a questdo faz desaparecer o teatro”. Sem buscar instalar-se na questao de saber se a
medicina ou a psicanalise sdo verdadeiras ou falsas, o que importava para Foucault
era a “encenagdo” da doenca, da loucura, do crime, “quer dizer, como as pessoas as
percebiam, qual o valor dado, qual papel representava”’*.

Nesse “teatro da verdade” foucaultiano-nietzscheano, a verdade afronta o
poder, intimida-o ou denuncia-o. A politica € um palco privilegiado disso: nada é
mais inconsistente do que um regime politico que é indiferente a verdade; mas nada
é mais perigoso do que um sistema politico que pretende prescrever a verdade. A
fun¢do do ‘dizer verdade’ ndo tem que tomar a forma da lei. “A tarefa do dizer
verdade é um trabalho infinito: respeita-la em sua complexidade é uma obrigacao
da qual nenhum poder pode fazer a economia. Salvo ao impor o siléncio da

servidao”’*.

739 FOUCAULT, 1994b, p. 158
40 FOUCAULT, 1994b, p. 407
741 FOUCAULT, 1994b, p. 263
742 FOUCAULT, 1994b, p. 571
43 FOUCAULT, 1994c, p. 678
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3.8 “Alterar a moeda” e a transvaloragao dos valores

O enunciado fundamental do cinismo é constituido pelo oréaculo
entregue a Didgenes: parakharattein t6 nomisma. Foucault
compreende esta formula (cujo sentido permanece ambiguo:
“falsifica a moeda”, “altera os valores recebidos”, “faz circular
valores verdadeiros”). Trata-se de uma transgressao dos valores
estabelecidos, mas a partir de um movimento interno de

exageracao e de caricatura dos sentidos da verdade#*.

O lema “altera a moeda”, representa o que acreditamos ser “a pedra de
toque” cinica, que coloca em xeque os valores, a verdade, a politica, as convengdes,
habitos e instituicdes, testando o quanto suportam dos proprios principios.
Entrementes, expor a “vida outra” e o “mundo outro”. E. Chaves sustenta que a
releitura de Foucault do cinismo certamente foi influenciada por Nietzsche, “como
também os elementos advindos do cinismo no interior do projeto da

746

transvaloragio’®®”. Niehues Probsting’® afianca que a recepcéo do cinismo feita

por Nietzsche é por um lado historica, mas ndo somente. Nietzsche, de acordo com
0 autor, percebeu que o cinismo poderia oferecer algo além do passado histérico e
da singularidade da filosofia cultivada por eles. Na recep¢do de Nietzsche, o cinico

engendrou:

modos de vida possiveis, contribuiu para problematizar e edificar
uma critica da moral; possibilidades de esclarecer a moral;
possibilidades de um estilo pessoal esclarecido de critica a moral;
possibilidades retorico-literarias e polémicas. Ele acabou por
adotar todas essas possibilidades de cinismo e, por fim, declarou
enfaticamente a sua adesdo ao “cinismo”’#.

744 GROS, 2004, p. 164.

745 “Bastaria pensar na interpretagdo de Foucault, na aula de 14 de margo, do famoso episédio da
‘falsificagdo da moeda’, relatado por Didgenes Laércio. [...] No sentido simbolico, a falsificacdo da
moeda diz respeito a atitude critica de Didgenes, que ‘falsifica’, isto ¢, inverte, transvalora, a moral,
a religido, a politica, os valores tradicionais, enfim.” CHAVES, 2013, p. 44.

746 Prgbsting é citado na segunda hora da aula de 29 de fevereiro de 1984, quando Foucault retoma,
em especial, textos da filosofia contemporanea alemd, que desde a guerra trata de toda a
problematizagdo do cinismo nas suas formas antigas e modernas. Dentre os autores aleméaes que
Foucault afirma ter lido estdo: Paul Tillich, Klaus Heinrich e Arnold Gehlen. Quanto a Peter
Sloterdijk (Sloterdijk, Peter. Critica da razéo cinica. Sdo Paulo: Estagdo Liberdade, 2012.), Foucault
afirma ter conhecimento da obra, mas ndo ter feito a leitura da mesma. Na aula de 7 de margo,
Foucault elege o livro de Probsting ‘como um livro sobre o cinismo, que é muito mais interessante,
em todo caso muito mais documentado do que aqueles que evoquei na ultima vez’”.
47 PROBSTING, 2007, p. 384.
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Andreas Sommer afirma que os cinicos se constituem como uma das fontes

748

do ultimo grande projeto filosofico de Nietzsche*, qual seja: o da “transvaloragao

de todos os valores”. O autor dispde de duas fontes para afirmar tal filiagdo entre o
cinico e Nietzsche. A primeira é uma passagem de Ecce Homo, € a outra é uma
carta escrita a Georg Brandes. Ambas sdo tomadas também por Niehues

Prébsting’.

Chamo atengdo também para o fato de que h& uma relagdo
gramatical, em alemdo, entre “falsificar”, ‘“falsificagdo”
(umprdgen, Umprdgung) e “transvalorar”, “transvalorar”,
“transvalora¢do” (umwerten, Umwertung), qual seja, o prefixo
“um”, que indica grosso modo, uma radical mudanca na natureza
de um objeto, de uma coisa ou ainda de um valor. Vemos como
0 jogo gramatical, transposto para a dimensdo filosofica, indica
que a verdade implicaria, tanto para o cinismo antigo quanto para
Nietzsche, um processo necessario de falsificar, subverter o que
ja esta concebido como verdade. Assim cria-se, entre verdade e
erro, verdade e ilusdo, um liame indissociavel e ndo uma
oposic¢ao e separacao radicais.”°

Sera feita uma breve digressao para aclarar a transvaloracédo nietzscheana.
Acredito ser possivel identificar o lugar da nocdo nietzschiana de valor, tendo em
vista o questionamento do valor dos valores, da sua criagdo, do valor incriticavel
dos valores e, a0 mesmo tempo, desconsiderar a hipotese de que ha valores eternos,
imutaveis e absolutos, evidenciando que os valores sdo produzidos. E importante
ressaltar que a critica no sentido de Nietzsche, quando se refere, por exemplo, a
critica dos valores morais, ocorre porque — “ha que se colocar em questdo o valor
desses valores™”— e para isto é preciso ter conhecimento das condicBes e

circunstancias nas quais tais valores surgiram, em que se desenvolveram e se

748 SOMMER apud: CHAVES, 2013, p. 44.

749 “Na auto-avaliacdo de Ecce Homo, ele disse a respeito de seus livros que eles ocasionalmente de
fato atingiam ‘o mais alto que se pode atingir na terra: o cinismo’. Além disso, numa carta a Georg
Brandes, ele anunciou Ecce Homo como ‘um cinismo que ira se tornar importante para a historia do
mundo’. A essas afirmagdes auto-interpretativas, poder-se-ia acrescentar a frase apodicta que abre
o prefacio de vontade Poténcia: ‘As grades coisas exigem siléncio ou que se fale delas com grandeza;
com grandeza significa cinicamente e com inocéncia’”. PROBSTING, 2007, p. 384.

50 CHAVES, 2013, p.54, nota 37.

51 NIETZSCHE, 1998, p. 12.
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modificaram. Isto permite ver a moral como consequéncia de algo, talvez como

sintoma, como méscara, como hipocrisia, como mal-entendido, como conteng&o’>2,

Enunciemo-la, esta nova exigéncia: necessitamos de uma critica
dos valores morais, 0 proprio valor desses valores devera ser
colocado em questdo — para isso € necessario um conhecimento
das condic¢des e circunstancias nas quais nasceram, sob as quais
se desenvolveram e se modificaram.”3

Nietzsche faz ver que os valores possuem uma procedéncia e uma historia,
0 que evidencia o seu aspecto mdvel. Os valores ndo estdo postos desde sempre,
mas foram instituidos em um dado momento e em um determinado lugar, o que
acaba por tornar patente que sdo produzidos, sdo invengdes humanas que ganharam
um carater metafisico e imutavel. “Valor, foi 0 homem que primeiramente p0s nas
coisas, para se conservar — foi 0 primeiro a criar sentido para as coisas, um sentido
humano!”"*, Portanto, a critica nietzschiana acerca desses pretensos valores em si

consiste em negar qualquer fundamento metafisico”™®

e tornar patente que mesmo
os valores denominados transcendentes ndo passam, no fundo, de criagdes
estritamente humanas. Na se¢do “Das mil metas e uma s6 meta”, observamos o
enaltecimento da figura do humano criador, revelando que “os homens deram a si
mesmos todo o seu bem e mal. Em verdade, eles ndo o tomaram e ndo o acharam,
ndo lhes sobreveio como uma voz do céu.”’®

E imprescindivel fazer a ressalva sobre como Nietzsche, a partir de dois
modos opostos de valoragéo da vida, analisa dois tipos fundamentais de moral: a
nobre (forte) e a escrava (fraca)™’. Os dois tipos fundamentais de moral consistem
em dois tipos opostos de individuos, a saber, aquele que diz “sim” a vida e outro
que definitivamente procura negé-la. Segundo a perspectiva nietzschiana, os
escravos ndo sdo afirmadores da existéncia e contribuem para o declinio vital. Os

escravos sdo ressentidos e movidos pelo desprezo da vida, eles forjaram um mundo

52 1bidem, p. 12.

53 1bidem, p. 12.

54 NIETZSCHE, 2011, p. 58.

75 “Uma anedota do corpus laerciano mostra Didgenes ouvindo uma prelecio de Platio sobre as
‘ideias’ de ‘mesidade’ e ‘tacidade’ e questiona onde estariam essas ideias que ele ndo conseguiria
ver, ao contrério da mesa e da taca. Platdo rebate Didgenes afirmando que o cinico ndo tem
inteligéncia suficiente para percebé-las” (Cf. D.L. VI (53)) Essa anedota nos leva a crer, a partir do
contexto que estamos elaborando, que a critica de Didgenes nega o carater metafisico das ideias.”
58 NIETZSCHE, 2011, p. 58

57 Cf. NIETZSCHE, 1998, pp. 23-34.
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superior que os salvasse dessa vida terrena. Os nobres ndo necessitam de um outro
mundo, pois afirmam a si mesmos e, com isso, contribuem para a ascensdo e
afirmacdo da vida. Sendo assim, possuir a moral nobre ou escrava depende das
avaliacdes que se faz da vida.

Portanto, a criacao dos valores esta imbricada com a forma de valorar a vida.
Se for pela perspectiva do escravo, os valores sao meios de suportar o sofrimento,
de se livrar do fluxo incessante do vir-a-ser. O “outro mundo”, a “outra vida” sdo
valvulas de escape. De maneira oposta, a versao nobre aceita, acolhe e afirma o que
¢ o mundo, a saber, uma estrutura instavel, em pleno devir, em constante
movimento. A esse proposito Nietzsche escreve: “o carater geral do mundo, no
entanto, € caos por toda a eternidade, ndo no sentido de auséncia de necessidade,
mas de auséncia de ordem [...]”®”. Mudar os valores consiste necessariamente em
transformar a postura que o homem tem em relacgéo a existéncia, tomar a vida como
base, descartar a hipdtese de qualquer principio transcendente a partir do qual os
valores seriam engendrados. Relacionar os valores a vida - fazendo dela o principio
para as novas criagdes e ndo a tomando como ponte que leva a outra vida -, indica
a possibilidade de encarar a vida sem 0s consolos metafisicos e justificacBes
transcendentes de que 0s homens carecem para suportar a sua existéncia, passando
a denega-la em favor de valores suprassensiveis. Transvalorar consiste em
desconstruir a sustentacdo de tais valores em si e absolutos e as velhas
interpretacfes do mundo baseadas nesses valores; transvalorar significa mudar o
sentido dos valores sustentados pela metafisica e significa a criacdo de novas
referéncias valorativas.

De acordo com o que declarou E. Chaves’™®, é importante lembrar da
proximidade gramatical entre falsificar/falsificacdo e transvalorar /transvaloragéo
na lingua alema: que ambos os termos indicam (devido a igualdade do prefixo), a
mudanga radical de um “objeto, coisa ou de um valor”, e que isto indicaria, quando
transposto para a dimensao filosofica (tanto para o cinismo antigo quanto para
Nietzsche), a necessidade de alterar, falsificar, subverter tudo aquilo que ja esta

configurado como verdade™. Se a ascese do espirito na transvaloracio

58 NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, § 109
59 CHAVES, 2013, p.54, nota 37.
760 1bidem, p. 54.
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nietzscheana € um misto de negacdo e superacao de si, um processo critico-negativo
e criador, que permeia a desconstrugcdo metafisica da Verdade até a criacdo de novos
valores, a verdadeira vida cinica opera no mesmo diapasdo, com algumas
diferengas. O que chamaremos “ascese”, no caso nietzscheano, refere-se a
modificacao de existéncia operada no espirito que podemos constatar na se¢ao “Das
trés metamorfoses’®!”, da qual faremos um curto resumo. A primeira mutagdo do
espirito consiste na superacdo da falta de autonomia através da coragem para
libertar-se da opressdo metafisica, conquistar sua independéncia. Ao conquista essa
independéncia, o espirito ainda ndo opera a criacdo de novos valores, mas inverte
os valores metafisicos em valores humanos. Contudo, ainda pode se ver preso ao
ressentimento da perda dos ideais e perder-se no vazio existencial. A terceira
superacdo consiste em ultrapassar tanto os ideais metafisicos quanto o vazio
existencial e criar valores afirmativos da vida, ou seja, valorizar a vida pela vida e
ndo como ponte para outra vida, nem como um vazio sem sentido € um dizer “sim”
ao vir-a-ser incessante e a total falta de “ordem”.

Em todo esse movimento, o fil6sofo alem&o ndo indica nenhuma espécie de
exercicio ou pratica para a superacdo de cada estdgio, nem afirma que essa
superacdo é garantida. No caso do cinico, conforme vimos no segundo capitulo, a
ascese € composta basicamente através de dois exercicios: o da animalidade e do
desaprender, que servem de suporte para a falsificagdo ou alteragdo da moeda, que
inclui alterar tanto os valores quanto os costumes e o0s habitos. A vida verdadeira
cinica, baseada na pratica da animalidade, estabelece uma verdade completamente
visivel, sem dissimulacdo, reta e conforme a natureza. Com o0 exercicio do
desaprender, ele vive sem mistura com as evidéncias, opinibes e saberes instituidos.
E é também incorruptivel, pois 0s valores “humanos”, como riqueza, honra, fama
ou gloria, sdo justamente os mais desprezados pelo cinico. As duas “asceses”,
apesar das diferencas, mostram a possivel desconstrucdo de valores considerados
absolutos, partindo da premissa de que s@o invencdes e podem ser desconstruidas e

construidas de outra forma.

761 NIETZSCHE, 2006, pp.51-53.
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3.9 Cuidados de si, dos outros, da politica, da verdade, do
mundo = militancia filosé6fica

O ultimo curso de Michel Foucault no College de France, intitulado A
coragem da verdade, foi pronunciado em 1984 e pode ser considerado uma forma
de continuacgéo do curso anterior, O governo de si e dos outros, de 1983. Esses dois
cursos, juntamente com Aulas sobre a vontade de saber (1970-1971), Subjetividade
e verdade (1980-1981), a Hemenéutica do Sujeito (1981-1982) e os trés volumes
da Historia da Sexualidade, disseminam o estudo foucaultiano sobre a antiguidade
greco-romana.

Esse grupo de cursos ocupa-se da nogdo de governo de si mesmo
e dos outros durante a antiguidade classica, helenistica e romana
até as primeiras formas do poder pastoral com o advento do
cristianismo, especialmente o monasticismo cenobitico. A nocdo
de governo entrecruza-se aqui com a histéria da ética, no sentido
cotidiano do termo, quer dizer, com as formas de subjetivagdo (a
nocdo de cuidado, de ascese, de parresia, etc.).’6?

Ao longo desse capitulo, buscamos entender e entrelacar os estudos
contemporaneos de Foucault e suas influéncias. Em seguida, buscamos mostrar
como seu trabalho remonta a atividade socratica do cuidado de si, exercida na
Apologia, e também a verdadeira arte politica, que aparece no didlogo Gérgias.
Conforme mostramos, ambas sdo partes da politizacdo filosofica - que aparece
como dissidéncia de um dispositivo politico pleonexo -, entendida como
desobediéncia aos abusos de poder e, portanto, exigindo uma relacao indissociavel
da ética com a politica. Essas caracteristicas foram herdadas, radicalizadas, e
ganharam forma e expressdo no cosmopolitismo e no modo de vida cinico, pautados
no lema “alterar a moeda”.

Acreditamos que Foucault reverbera essa heranca na insisténcia de que ¢
preciso combater e desconstruir a discrepancia entre dispositivos discursivos e
préticas efetivas que demonstram uma auséncia do cuidado da verdade, entendido

aqui como coeréncia entre o que se diz e o que se faz’%. Nos trabalhos, tais como

762 CASTRO, 2009, p. 189.

763 “Em outros termos, qual é a relagdo entre verdade e critica no trabalho intelectual? Para que
reconhecer que a critica é auténtica e verdadeira? Em quem confiar e por qué? Essas perguntas nao
visam separar a verdade da opinido segundo critérios transcendentais, mas visam encontrar um
critério que permita julgar a autenticidade e a veracidade de tal critica. Responder a essas perguntas
parece necessario, quando menos por duas razdes: em primeiro lugar, a resposta constitui a chave
da atitude politica pessoal de um fil6sofo; em segundo lugar, o vinculo, que é desde o principio
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Dits et écrits, v. 11 (2001)'%4, as analises em torno do Primeiro Alcibiades, de Plat3o,
em A Hermenéutica do Sujeito (2004), da parresia em O governo de si e dos outros,
v. 1 (2010), e em A coragem da verdade (2011), a leitura que Foucault expe é a de
que o cuidado ético de si é indissociavel do cuidado politico dos outros.

Se é possivel identificar na exigéncia da arte politica socratica um
isomorfismo entre o cuidado ético de si e o cuidado politico dos outros, € justamente
porque o cuidado socratico é muito diferente da forma como os politicos atenienses
“cuidavam” dos cidadaos e a politica que eles praticavam estd mais proxima da
“arte de permanecer no poder”. Para além de todas as diferencas imaginaveis,
acreditamos que a desconfianga socratica a respeito da politica ateniense também
estd presente em Foucault a respeito da politica de seu tempo. Na Apologia,
Sécrates manifesta uma desconfianga visivel em relacéo a instituicdo politica. No
Gorgias, Socrates demonstra como seria uma verdadeira arte politica pautada em
um modo de vida alternativo. Concebemos, a partir dessa analise, que o cuidado de
si também é sindnimo de cuidado politico e cuidado da verdade. Na Apologia, esta
é a base da transformacdo dos valores’®, pois Sdcrates coloca em pratica um
cuidado muito diferente daquele proporcionado pela politica institucional,

qualificada negativamente no Gorgias’®®.

Sécrates demonstra que, na politica, cuida-se dos interesses do
povo, mas ndo do proprio povo (Apologia 36¢). Por sua vez, na
vida social, cuida-se da fama, da aquisicdo de riquezas e da
ocupacao de cargos politicos, prescindindo do cuidado da razao,
da verdade e da alma (Apologia 29d-e). Se o filésofo negligencia
fortuna, vantagens civicas, carreira politica ou magistratura, é
porque, mediante a escolha de uma maneira de viver singular,
procura ser exemplo do cuidado consigo, de modo que 0s
concidaddos cuidem igualmente de si mesmos. A funcdo do
filésofo é despertar os concidadaos e o cuidado de si constitui a
tarefa do primeiro despertar 767,

ético, entre o dizer e o fazer, representa o critério para julgar a validade e a veracidade de uma
posicdo politica.” ADORNO, P. A tarefa do intelectual: o modelo socratico. Em: GROS (org.),
Foucault: a coragem da verdade. Tradugdo de Marcos Marciolino. Sdo Paulo: Parabola Editoral,
2004, p. 54.

764 FOUCAULT, 2001. 1403-1409.

765 PLATAO, Apologia, 29e-30b

766 PLATAO, G6rg. 518e3-519a6

67 CANDIOTTO, 2010, p.168.
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“A vida pautada pelo cuidado de si identifica-se com a pratica incessante do

exame” '%; pois a “vida sem exame n3o ¢ digna de ser vivida”®®. O exame socrético

(skepsis) € o modo pelo qual se pode distinguir as ideias e opinides balizadas pela
verdade daquelas que sdo frutos da falta de discernimento’”®. A proposta socratica
é que sempre facamos um exame do que pensamos saber, que ndo nos enrodilhemos
em nada sem antes ponderar, sem interrogarmo-nos, sem questionarmos o outro,
sem interrogar o outro para nos questionarmos. Foi essa a longa batalha enfrentada
por Sdcrates, essa operacdo que € a0 mesmo tempo critica e criteriosa, fonte de
discernimento e praticada incessantemente. A desconfianga socratica a respeito da

politica ateniense ¢ justamente porque esta ndo preza pelo “exame”.

O exame pertinaz mune o filésofo com uma atitude de coragem
para agir e falar de acordo com a verdade, que ele manifesta na
prépria existéncia. Por meio dessa coragem, Sécrates ndo recua
diante do perigo que representa “falar espontaneamente”, em
qualquer situacdo e lugar, para o bem dos concidaddos.
Permanecem em segundo plano os célculos referentes as chances
de vida e de morte (Apologia 28b). O cuidado da verdade é que
torna a vida merecedora de sua existéncia, mesmo que, com isso,
ela propria esteja constantemente ameagada’’*.

A militdncia do cuidado de si socratico implica o cuidado da verdade em
face da atividade politica. “A verdade encarada como sindnimo de franqueza, no
sentido de dizer a verdade diante de alguém cujo poder é maior, ou perante uma
maioria que opina contrariamente”’’?. Di6genes, por sua vez, desenvolveu uma

formulacdo ainda mais implacével que a socrética:

Os cinicos, parece-me, tém uma ideia um pouco diferente. Seria
a ideia de uma militancia de certo modo em meio aberto, isto é,
uma militncia que ndo exige justamente uma educacdo (uma
paideia), mas que recorre a meios violentos e drasticos, ndo tanto
para formar as pessoas e lhes ensinar, quanto para sacudi-las e
converté-las, converté-las bruscamente. E uma militancia em
meio aberto, no sentido de que pretende atacar ndo somente este
ou aquele vicio, defeito ou opinido que este ou aquele individuo
poderia ter, mas igualmente as convencdes, as leis, as instituicdes
que, por sua vez, repousam sobre vicios, defeitos, fraguezas,
opinides que o género humano compartilna em geral. E uma

768 |bidem, p. 168.

769 PLATAO, Apologia, 38a.

770 para o cinico, a falta de discernimento ¢ a causa da infelicidade humana. Cf. D.L. VI (71)
"1 CANDIOTTO, 2010, p. 168.

2 CANDIOTTO, 2010, p.169.
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militncia que pretende mudar o mundo, muito mais que uma
militancia que buscaria simplesmente fornecer a seus adeptos os
meios de alcancar uma vida feliz.[...] Mas €é necessario
reconhecer, nesse militantismo, uma forma particular: um
militantismo aberto, universal, agressivo, um militantismo no
mundo, contra 0 mundo’’3”

" FOUCAULT, 2011, p. 251.
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Concluséao: diagnosticar o presente

O que vem a tona nesse projeto final do filésofo francés € que a filosofia
antiga, como cuidado de si, é, segundo Foucault, uma forma de contrariar a
tendéncia a autonegligéncia’’*. Segundo Mc Gushin, com sua pesquisa em filosofia
antiga Foucault descobriu uma inesperada situacdo de resisténcia ao poder,
principalmente na relagdo que tomamos conosco’’®. Mas o que poderia oferecer ao
nosso presente o estudo sobre as praticas da filosofia antiga? Em primeiro lugar, é
um tipo de resisténcia a “a obsessdo moderna com ser auténtico e a proliferacdo
moderna de conhecimentos sobre o que somos, que é na verdade uma espécie de
prisdo”’’®. Mc Gushin convida-nos, e aceitamos o convite, a ler o trabalho de
Foucault atentando aos dois momentos: o diagnostico do presente e 0 momento
étho-poiético. Frequentemente, Foucault caracterizou seu trabalho como um
diagnostico do presente. A tarefa em diagnosticar o presente, podemos dizer, esta
originalmente ligada a Kant e ligada a questdo: — Quem sSomos nGs em nossa
atualidade? — Para Foucault, Kant inseriu 0 momento presente no seio da atividade
filosofica e, por outro lado, Nietzsche ¢ aquele “que lanca luz sobre a emergéncia
histdrica do presente, que revela o atual estado do pensamento, ndo a esséncia eterna
da razdo”’"".

Facamos, portanto, uma incursdo pelo diagnéstico de Foucault que versa
sobre quem somos e qual o0 nosso presente. Foucault diagnosticou nossa condigéo
atual em termos de relacBes de poder e conhecimento. Nosso presente esta
“infectado” pela proliferacao de discursos sobre os individuos e sobre a verdade
dessas pessoas. Esses discursos estdo ligados ao funcionamento do poder
disciplinar, da normalizacdo e da biopolitica. Falar de si mesmo é totalmente sem
sentido, pois esses discursos sempre tendem a substituir os significados politicos e

éticos das questdes: — Quem sou eu? — Qual a melhor maneira de se viver?

74 «“Este tema — a luta entre o cuidado e a negligéncia — é aqui invocada para descrever o presente
da prética filosofica. Mas, aviso, Foucault ndo se restringe a um diagnéstico dessa negligéncia
contemporanea. Isso ocorre porque a negligéncia a que ele se dirige ndo é meramente um ponto cego
tedrico ou um objeto de investigacdo para ser visto e estudado a partir de uma distancia. Foucault
confronta a autonegligéncia da filosofia, praticando uma ascese filoséfica”. MC GUSHIN, 2007, p.
14,

5 MC GUSHIN, 2007, p. 15.

778 1bidem, p. 15.

T MC GUSHIN, 2007, p. 16.
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Segundo Mc Gushin, esse poder é exercido precisamente saturando o espaco e 0
tempo, nossos corpos e desejos, com técnicas, discursos e relagcdes que tém o
objetivo de cuidar de todos no6s e de nos fazer felizes. Foucault revelou que os
individuos modernos sdo os efeitos das relacfes de poder-saber que funcionam
através da formacdo de seus corpos, seus pensamentos e seus desejos. O Nnosso
presente comeca a tomar forma quando a pratica e o conhecimento sobre a verdade
da vida e a verdade do individuo passam a ser apropriados pelas instituicdes que
atendem a formagdo em massa de individuos. Esse processo de apropriacdo e
transformacdo € guiado e legitimado por uma estratégia ligada a um discurso
cientifico sobre o individuo. As ciéncias humanas, por sua vez, refinam e
aperfeicoam as disciplinas. Um dos perigos inerentes a nossa realidade é o de que
a disciplina, a normalizacéo e a biopolitica tém tendéncia a aumentar e a se espalhar.
Um individuo bem disciplinado € aquele que incorporou ndo somente as
capacidades especificas nas quais ele foi treinado, mas que incorporou a disciplina
como tal — compartimentar o tempo e 0 espaco em termos de economia, funcéo e
produtividade.

A disciplina confecciona sujeitos de disciplina, produz individuos que
querem e precisam de disciplina. “O ideal da disciplina seria o extremo patologico
de ordem absoluta, o fascismo”’’®, A normalizacio também se torna cada vez mais
penetrante e exigente. Ela define o normal e o anormal, por proliferacdo de
discursos sobre eles, sempre a fim de julgar as pessoas corretas, a nos pressionar
para estarmos sempre alertas para o anormal em ndés mesmos e nos outros, para
corrigi-lo antes mesmo de surgir, para que nao cresga e se torne mais integrado em
nés mesmos e em nossas praticas. O individuo normal € o objetivo da disciplina.
Foucault também mostrou que a racionalidade politica moderna é biopolitica.
Biopolitica que sustenta o desenvolvimento de instituicfes que estruturam a nossa
vida para 0 mundo, de acordo com os fins da vida biolégica — que é a gestdo das
funcbGes organicas, necessidades e prazeres. A vida é definida em termos
econdmicos e bioldgicos, em vez de ser definida em termos éticos e politicos.

O biopoder é representado pela imagem de uma populacdo saudavel. A
politica tem por objetivo a gestdo de uma populacao — o poder de promover a vida.

Na busca de uma populacdo segura, saudavel e produtiva, a biopolitica implanta

8 MC GUSHIN, 2007, p. 19.
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disciplinas e instituicbes normalizadoras. A biopolitica e a normalizacdo reforcam
uma a outra. “A disciplina, a biopolitica, e a normalizacdo paradoxalmente
instituem um poder de autonegligéncia, uma negligéncia generalizada sobre a
questdo politica e ética fundamental — como ¢ que eu vivo?”’’°. Nosso presente é
constituido em grande parte pela produgdo de um discurso enorme sobre o ‘eu’, no
qual tém sido usurpados os reais significados éticos e politicos. Se este € 0
diagndstico, que a formacdo do eu foi quase completamente absorvida dentro do
projeto biopolitico e suas técnicas disciplinares, entdo o cuidado de si oferece uma
possivel contrapratica na forma de alternativas de autoconfec¢do. Ha uma
necessidade urgente de criar uma ética do eu. O cuidado de si no pensamento de
Foucault é uma préatica de conversdo a si, uma conversao de energia, uma forma de
salvacdo no sentido de que tal converséo libera outras possibilidades de formar
nossa subjetividade ética.

Foucault ndo acredita que somos totalmente oprimidos e subordinados pelas
forcas dominadoras da sociedade. Ha uma parcela de autonomia em ndés mesmos
transformando qualquer tipo de assujeitamento, transformando essa subordinagédo
em autonomia. E importante destacar que as relag6es de poder séo diferentes das
relacdes de violéncia. As relagBes de violéncia agem sobre o corpo e reduzem
qualquer resisténcia a passividade; “inexistem relagdes de poder sem possibilidade

95780

de invengodes, reacgdes, resisténcias Para reagir a esses discursos que

mencionamos anteriormente, esses que gostariam de “pré-fabricar” os individuos,
Foucault responde com o “cuidado de si”"®.

Deixemos claro que essa resposta ndo € uma solucdo; € uma
problematizacdo que abre novas possibilidades. A descoberta do cuidado de si
como uma pratica étho-poiética transformou a compreensdo de Foucault sobre seu
proprio projeto e sobre a filosofia em geral. A filosofia € mais do que a construgédo
de uma linguagem técnica reservada a especialistas’®. O fundamental é a
transformacgao que resulta numa visdo cosmica sobre si mesmo’®, Em seu ultimo

curso (A coragem da verdade), entdo, Foucault revela que o cinismo antigo é a mais

77 MC GUSHIN, 2007, p. 20.

780 CANDIOTTO, 2010, p. 153.

781 “Uma ética do ‘eu’, portanto, é uma tarefa politica urgente, porque essa preocupagio com o si
mesmo, com a formagdo do ‘eu’, e a verdade do ‘eu’, ja estd permeada por relagdes de poder, isto €,
0 ‘eu’ como tal ja é politica”. MC GUSHIN, 2007, p. 17.

782 Cf. HADOT, 2002, p. 300.

83 MC GUSHIN, 2007, p. 13.
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valorosa transformacéo ética de si e transformacédo politica do mundo. Por essa
razdo, o cinico poderia se desprender dos vinculos da familia, da pétria, das
responsabilidades civicas, sociais e politicas, vinculadas as particularidades de uma
cidade. A tarefa do cinico ¢ a de ndo estar vinculado a uma “politica de grupo”, ¢
responsabilizar-se pela humanidade e realizar um projeto de universalidade ética.

84 haveria, na

Segundo Epiteto, a quem poderiamos qualificar como estoico-cinico
pratica filosofica cinica, um lago filantropico entre o filésofo e a humanidade’®. A
vida despojada do cinico, a bios kynikos, € indiferente ao que lhe pode vir a
acontecer, nao esconde nada aos olhos dos outros, nada tem a dissimular, e o
despojamento e a errancia sdo essenciais para viver em um mundo que é um grande
lugar publico. O “cidaddo do mundo” rompe com a aquisi¢ao dos bens e com a
formagdo pessoal voltada para a cidade, tecendo um modo de vida, uma
performance fisico-discursiva que é a mesma todo o tempo, em qualquer lugar e
perante qualquer um. O cinico exerceria a verdadeira arte de politetiesthai’e®.
Politetiesthai’®’ entendida como zelo e possibilidade de discussio com todos os
homens acerca “da felicidade e da infelicidade, da boa e da ma sorte, a respeito da
55788

servidao e da liberdade

O “Estado do cosmo” ja ¢ uma realidade para os proprios cinicos
e eles tentam transforméa-lo numa realidade para os outros, que
sao concidaddos em potencial [...]. Em seu proprio modo
bizarro, o Estado de Di6genes era 0 mais pratico, 0 mais
universalista e (ndo tenhamos receio de dizé-lo) o mais nobre de
todos os Estados (politeiai) filoséficos — na verdade, de todos
os Estados politicos — de toda a Antiguidade’®®.

784 <A trés escolas originarias de Socrates, ao se transformarem, dariam nascimento as trés grandes
escolas pos-aristotélicas: os cinicos sdo os precursores dos estoicos; 0s cirenaicos, dos epicuristas;
os megaricos, dos céticos” BROCHARD, 2009, p. 42.

85 EPITETO, 1862, p. 299.

8 EPITETO, 1862, p. 305.

787 possiveis tradugBes para o verbo: dirigir, governar, administrar o estado.

8 EPITETO, 1862, livro 111, conversagdo XXII, p. 305.

78 GOULET-CAZE; BRANHAM, 2007, p. 136.
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Epilogo

Resguardadas todas as diferencas, buscamos entrelacar trés recortes de
implicacéo politica da atividade filoséfica. E, mais do que isso, buscamos mostrar
que esses recortes fornecem um ao outro material para pensar novas politicas.
Consideramos, a partir do entrelagamento dos trés retratos, que a filosofia age como
uma insurreicdo diante de qualquer regime politico que mantém e alimenta o
conformismo como um sedativo das consciéncias, e busca normalizar o inaceitavel
em aceitavel e até desejavel.

A atividade filoséfica exercida como uma atividade inerentemente politica
lanca uma tensdo ética no seio de cada um, uma exigéncia de interrogar novamente
a politica, a agdo governamental, o andamento de um mundo a partir de um “eu
politico”. Confiamos que tanto o Socrates platonico (de acordo com o Gorgias e a
Apologia), quanto a provocagdo e a cosmopolitica cinica, e ainda o trabalho
filosofico de Michel Foucault acerca da relacdo entre a critica e a
governamentalidade manifestam o cuidado de si como um despertar ético para um
modo de vida outro e um mundo outro, na medida em que recusam a massiva e
continua dominacdo daqueles que se beneficiam da covardia e da fragilidade, e que
exercem a politica como a “arte de permanecer no poder”.

Vimos ao longo desta tese uma extensa denuncia e critica ao enriquecimento
desenfreado, ao egoismo demente e a irresponsabilidade letal. O cuidado de si
enquanto militantismo filosofico esta atrelado ao poder de discernimento e a
atividade critica; designa a possibilidade, em todos aberta, de desobedecer as
evidéncias consensuais, aos conformismos dos valores, habitos, costumes
subordinados a hipocrisia, ao abuso de poder, e que nutrem a resignacao politica. O
cuidado de si é um “principio de agitagdo, um principio de movimento, um principio
de permanente inquietude”’®. Distante de um apelo exclusivamente individualista,
0 cuidado de si evoca a ndo passividade, o desprendimento continuo do nosso “eu
conformista”. Essa atitude ¢ fundamental quando se trata de formar resisténcias que
limitem os excessos de qualquer modelo de governanca (politico, domeéstico,
pedagdgico, espiritual, médico). Como “principio de inquietagdo permanente”, o

cuidado de si tem uma implicacdo claramente politica.

790 FOUCAULT, 2004, p. 11.
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